: م 1 ' 
مو و لر 
للام اتام معو درم ريز يدانه 
الفبيرسعيا لز اليستارابي 
A ANT‏ 
تین ليمع و عل لاقام 
وبع ه .0 الكل 
فضي الح 
صاب موسو شرو 


عضوهيئ ة كبا المنراء وعض رمم الجا ية 


الجكزة الت 


عل لضو 


فهرس اء الأول 


الموضوع الصفحة 
تصدير فضيلة الشيخ صالح موسى شرف. e‏ 1 
تمهيد Nee eS RA‏ 
علم الكلام بين القبول والرفض آ زؤزؤزؤز[ز[ [ [ [ [ ز[ [ [ PYD‏ 
هل كان المسلمون في حاجة إلى علم الكلام 0 0 060000 
موقف السلف من علم الكلام ا ا 
علم الجدل. نشأته وتطوره او سبوا سو ده E‏ 
الحالة السياسية والعلمية والاجتاعية في عصر التفتازاني ...۳ 
الحالة السياسية و UO ESSERE ha‏ 
الحالة العلمية IA aR‏ 
الحالة الاجتاعية ae‏ امسج eee‏ اللا 
سعد الدين التفتازاني اسمه ونسبه اتا 1/1 
مولدة a e‏ 
دشا ته لاخ ماس اسن مالستسا VA SEES‏ 
إعداده الفكري وتكو ينه العلمي Nes ASSESS‏ 
المدرسة الأولى التي تلقى فيها علمه AT eee‏ 
شيوخه وأساتذته OR OO CADSR‏ 
١‏ - عضد الدين الايجي E SOS‏ 


مسلسل الموضوع الصفحة 
 "‏ ضياء الدين عبدالله بن سعدالله القرويني VE eS‏ 
۳ - قطب الدين محمد بن محمد الرازي meas‏ 
4 - نسيم الدين أبو عبدالله QV slol‏ 
٥‏ أحمد بن عبد الوهاب القوصي 0 0 0 0 000000000 
۱۷ آثاره كتبه ومؤ لفاته . تلامذته وطلاب المعرفة في مدرسته ... ۹۹ 
14 تمهيد OE AR SA‏ 
١‏ كتبه ومؤلفاته ean Er‏ اا كا 
۲ - تلامذته وطلاب المعرفة في مدرسته IY SESS‏ 
٩‏ مكانته العلمية ورأي العلماء فيه E SESE‏ 
۲۹ وفاته ل و اا VT‏ 
نماذج من المخطوطات E aS aR‏ 
۲١‏ کتاب شرح المقاصد و ا 
منهجنا في تحقيق الكتاب VEE Seal ESAs as‏ 
ف مقدمة المؤلف E E‏ ذا 
۲۳ المقصد الأول في المبادىء وفيه ثلاثة فصول مالا او N‏ 
۲٤‏ الفصل الأول: في المقدمات I Aaa‏ 
و" تعريف علم الكلام 00 0 
5" موضوعه ا ام AN SSNS SEES‏ 
موضوع علم الكلا SSG‏ ل E‏ 
۲۷ مسائل علم الكلام كبن وا وو اما الالو IVE PAE‏ 
۸ غاية علم الكلام ا AVE‏ 
۲۹ علم الكلام أشرف العلوم 00 
5 اختلاف الباحثين في حقيقة علم الكلام WA Sa‏ 
۴١‏ الفصل الثاني: في العلم وفيه مباحث 0 
۴۲ المبحث الأول : تعخريف العلم ee‏ ارك 
۳۳ المبحث الثاني : تقسيم العلم إلى تصديق وتصور VIA‏ 


O0۰ 


اده 


مسلسل الموضوع الصفحة 
۳£ معلوم من وجه: مجهول من وجه لاسو ا ا ال 1 
وم المبحث الثالث: التصورات الضرورية OT e‏ 
۳٦‏ الفصل الثالث: في النظر وفيه مباحث E SoS EEG‏ 
۳۷ المبحث الأول: في تصوره وتعريفه O be‏ 
۳۸ المببحث الثاني : تقسيم النظر إلى صحيح وفاسد 00 i‏ 
۳۹ النظر الصحيح EO e eae ERKA‏ 
4 النظر الفاسد Ol E a E‏ 
٤١‏ المبحث الثالث: فى شرائط النظر 7ب Vat N‏ 
4۲ المبحث الرابع : في التوصل بالنظر إلى معرفة الله تعالى.. ۲۹۲ 
۳ المبحث الخامس : في أول الواجبات NE De‏ 
3 المبحث السادس : في انقسامه إلى التصور والتصديق ...... VE‏ 
المقصد الثاني في ثلاثة فصول ا و م أ ا 
10 في الأمور العامة ا DUDA ERS‏ ا 
5 الفصل الأول: فى الوجودوالعدم E‏ 1 
۷ التصديق ببداهة تصور الوجود بز AV ceme‏ 
544 الوجود نفس الماهية أو زائد عليها و ا OE‏ 
۹ المبحث الثاني : في أن الوجود مفهوم مشترك بين الموجودات. ۳١۷‏ 
0٠‏ زيادة الوجود على الماهية TOT eet‏ 
١ه‏ أدلة المتكلمين على زيادة وجود اا E al‏ 
o۲‏ منع تساوي وجود الواجب والممكن في الماهية 0 
or‏ أدلة القائلين بأن الوجود نفس الماهية O css‏ 
31 التوفيق بين الآراء المتنازعة وو م 
هه الوجود زائد على الماهية ذهناً في الممكن لو ا 
٥٦‏ حقيقة الواجب هو مطلق الوجود Salan‏ برضن 
o۷‏ اختلاف العقلاء في الوجود هو جزثي أو كلي ir, Sa‏ 


مسلسل الموضوع الصفحة 


مه المبحث الثالث : تقسيم الوجود عينياً وذهنياً ولفظياً وخطياً.. 47 
64 اللاستدلال على إثبات الوجود الذهني شي PEO‏ 
5 اتصاف الذهن بالحرارة والبرودة بديهبي الاستحالة E es‏ 
11 المبحث الرابع : الوجود يرادف الثبوت سحن م كي POV‏ 
1۲ نفي ثبوت المعدوم ونفي الواسطة بينه وبين الوجود .......... Yoo‏ 
1۳ أدلة القائلين بشيتية المعدوم والرد عليهم FAN eRe‏ 
14 الاختلاف إذا كانت الشيئية بعض الثبوت العيني PTE cen‏ 
6" الأدلة على ثبوت الخال 101011 اا 
55 نقض أدلة إثبات الخال EVN SSSR SS‏ 
1۷ من أدلة إثبات الخال نياف اونا امام سن م 
1۸ ذكر تفريعات المثبتين لشيئية المعدوم والحال 8 
14 أدلتهم على ثبوت ال حال تقسيمه WN SS‏ 
7 أدلة بطلان ثبوت المعدوم والحال Ve‏ 
۷۱ المبحث الخامس : تمايز الإعدام في العقل وما يتعلق بذلك ..... PAY‏ 
۷۲ لا حجر على تصورات العقل فقد يجمع بين متنافيين PAN es‏ 
يف المبحث السادس: الوجود والعدم كل منهمايكو ن محمولاورابطة ۳۸۸ 
V٤‏ دفع توهم في حمل الوجود والعدم على الماهية ا ليا 
Vo‏ إثبات صحة الحكم و ا و ب 

الفصل الثاني : الماهية وفيه أربعة مباحث 00 OV‏ 
7 المبحث الأول : الماهية م A e‏ 
VY‏ تحقيق الماهية باعتبار تميزها عن العوارض O A‏ 
۷۸ اللبحث الثاني : تقسيم الماهية باعتبار ثبوت العوارض أونفيها ٤٠٠١‏ 
۷۹ ما نقل عن أفلاطون يفيد ظاهره وجود الماهية OB Yee‏ 
ْم القسم الثالث: لا يعتبر فيه خلط ولا تجريد O cee‏ 
۸١‏ تقسيم الماهية باعتبار وجود الشرطية أو عدمها ۹Q n.‏ 


o۲ 


٠٠6 
٠6١ 
۰۲ 
۴۳ 
6١ 
١١6 


٠١ 


الموضوع الصفحة 
المبحث الثالث : الماهية بسيطة ومركبة E a‏ 
المشاركة دليل تركيب الماهية و وم م A‏ 
يشترط في المركبة تقدم أجزائها ذهناً وخارجاً. OAD‏ 
تقسيم أجزاء المركب الى متداخلة ومتباينة وم وي EFO‏ 
المبحث الرابع : الماهيات مجعولة أم لا VS‏ 
دليل المخالفين في مجعولية' الماهية م الما قم الس OE‏ 
الفصل الثالث : لواحق الوجود والماهية اي E‏ 
المبحث الأول : التعين e‏ ا 
المبحث الثاني : التعين اعتباري OR ere‏ 
احتجاج المخالف لمدعي اعتبارية التعين لع 0 441 
الاختلاف فى عدمية التعين ووجوده لفظياً EE rN‏ 
المبحث الثالث : التعين e‏ 
المنهج الثاني في الوجوب والامتناع والإمكان fo ss‏ 
المبحث الأول : المعقولات تحصل من نسبة المفهوم ........ ال 
المبحث الثاني : في تقسيم الوجوب والامتناع والإمكان .... ٤٥4‏ 
ال موصوف بالذاتي إما واجب أو ممتنع 0 اا 
المبحث الثالث : الوجود رابطة وتوابعه مواد للقضايا 458 
المبحث الرابع : في اعتبارية الوجوب وما يجري مجراه سين 
الاستدلال على اعتبارية الإمكان والوجوب الو ا 
احتجاج المخالف في نفي عدمية الوجوب والإمكان od‏ ا 
المبحث الخامس: في احتياج الممكن إلى المؤثر A Ro‏ 
الاستدلال على احتياج الممكن الى المؤثر AE ees‏ 
شبه المنكرين على عدم الاحتياج O Oe‏ 


المببحث السادس: فى موجب احتياج الممكن الى المؤثر .... 4/4 
المبحث السابع : في تساوي طرفي الممكن بالنسبة الى ذاته.. 4417 


وم 


فهرس الجزء الثاني 


الملوضوع 
لمنهج الثالث 
ف القدم والحدوث 
المبحث الأول 


في تفسيرهم| وأقسامهها وما يتعلق بذلك eee‏ 


القديم بالزمان يتنم استناده إلى المختار 


ا مبحث الثاني 


زعم الفلاسفة ان الحادث له مادة ومدة اس و ا 


وجوب سبق المدة لكل حادث لم للم و را a‏ سه aS‏ 
معقولية السبق بالاشتراك أو التشكيك E‏ 


المنهج الرابع 
في الوحدة والكثرة 
المبحث الأول 
الوحدة والكثرة من الاعتبارات العقلية. 


الوحدة غير مرادفة للوجود ولا الماهية أده جو اش اا 
الدليل عل وجودية الوحدة والكثرة ا 


{Vo 


الصفحة 


مسلسل ا موضصوع الصفحة 
المبحث الثاني 
٠١‏ في معروض الوحدة والكثرة... EY SSS‏ 
الميبحث الثالث 
١١‏ الاثنينية لا تتحد فى معر وضها الا و ا اطسو ل 
المبحث الرابع 
۱۲ التغاير من خواص الكثرة ب EEG‏ ا 
۱۳ الغيرية نقيض اطوية LT E O O‏ 
۱٤‏ التغاير يكفى فيه الانفكاك .. E E SS ee‏ 
1٥‏ الاشتراك فى الصفات النفسية ا O‏ 
1 اشتراط التغاير ختلف فيه GSES‏ 82 
۱۷ التضاد من نخواص الكثرة 0015 0 ااا 
۱۸ كل اثنين غيران عند الفلاسفة 11 OE SR‏ 
۱۹ التضاد الحقيقي O eet as Sa‏ 
۲۰ التقابل عام بالمعر وض خاص بالعارض N‏ 
5" من أحكام التقابل مقوليته على ما تحته RSE‏ 
۲۲ مرجع الايجاب والسلب إلى القول والعقد NEA‏ 
۳ من أحكام السلب والإيجاب 1 
۲٤‏ أحكام التضاد EDA GRRE DAES‏ 
Yo‏ التضاد الحقيقى يوجد بين نوعين O rai‏ 
3 نفي التقابل بين الوحدة والكثرة OVINE‏ 
المنهج الخامس 
۲۷ العلية والمعلولية VO RoE A Ea‏ 
المبحث الأول 
۸ تعريف العلة اط ال و ا 


مسلسنل الموضوع الصفحة 
۲۹ العلة التامة والناقصة 8 0 REE a‏ 
۳٠۰‏ تقسيم أقسام العلة 00 0 
المبحث الثاني 
۳١‏ وجوب المعلول يجب عند تمام الفاعل SG‏ 717 
۳۲ افتقار عدم المعلول إلى عدم العلة 0000000 
۳۳ المؤثر ف الوجود مؤثر ف البقاء NV SSNS ESRA‏ 
المبحث الثالث 
۳٤‏ وحدة المعلول توجب وحدة الفاعل AV AREER‏ 
o‏ دليل المخالف بامتناع تعدد العلة e‏ ا 0 
۳٢‏ جواز صدور الكثرة عن الواحد الحقيقي ss aa‏ 31 
۳۷ أدلة الفلاسفة على صدور الكثرة عن الواحد Nk‏ 
۳۸ معارضة القول بأن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد A. eas‏ 
ا مبحث الرابع 
۳۹ الواحد لا يكون قابلاً وفاعلاً عند الفلاسفة ماسو EE‏ 
المبحث الخامس 
4 لا تأثير للقوى الجسم نية OO‏ ا 
ل استحالة تراقي عروض العلية والمعلولية مس ا سا ا" 
3 أدلة استحالة التسلسل كب ا لني مرا وت الو 111 
۳ برهان القطع والتطبيق على استحالة التسلسل Ye es‏ 
٤‏ الوجه الثالث: من استحالة التسلسل a‏ 
16 الوجه الرابع : من إبطال التسلسل 000 00 0 0 NTS‏ 
٤٦‏ الوجه الخامس : من إبطال التسلسل 1 
۷ - الوجه السادسن: من إبطال التسلسل TV‏ 


VY 


۸ 


۹۹ 


اه 


إن 


1 


o4 


6 


٥٦ 


لاه 


0۸ 


العرض لا ينتقل من محل إلى آخر Ee‏ 


الموفسوع 

الوجه السابع : من إبطال التسلسل 
ا مبحث السابع 
المادة للصورة محل وقابل وحامل ... 
المقصد الثالث 

في الأعراض 

الفصل الأول 

ف المباحث الكلية ماكو Sa‏ 
المبحث الأول 

الموجود لكو مم اران و وول ORR‏ 
المبحث الثاني 

العرض لا يقوم بنفسه ضرورة.... 
المبحث الثالث 

المبحث الرابع 
لا بجوز قيام العرض بالعرض e‏ 
المبحث الخامس 

الأعراض لا تبقى زماتين 0 
الفصل الثاني 
ى الكم وفيه مباحث 20701000 
ال مبحث الأول 
فى أحكامه الكلية as‏ 


nono nnn‏ مام امو وم 


Noonan‏ دفر ته رو فد قث 


«اواقا فاع و وو ع رقامءه مم وا نل قم 


A 


14 
VY 


۷1 


المبحث الثانى 

فى الزمان RS‏ لاقع اه و ا N‏ 

أدلة الفلاسفة على وجود الزمان ea‏ ل 

اختلاف المتكلمين والفلاسفة ف حقيقة الزمان FAV iE‏ 

نقض أدلة الفلاسفة مان اما ESASI‏ نوا 

الزمان جوهر مستقل عند قدماء الفلاسفة AT RAS‏ 
المبحث الثالث 

في المكان. وفيه مقامات VAN sec‏ 

المقام الأول : المكان ‏ وهو السطح أو البعد ei‏ ل 

المقام الثاني : الخلاء تمكن أو ممتنع EE MSS e‏ 

NS OSEAN SR eS a حيجة الامتناع‎ 
الفصل الثالث‎ 

فى الكيف . وفيه أقسام ا ل ا 
القسم الأول 

الكيفيات المحسوسة وهي أنواع لام او ا IN‏ 

النوع الأول: الملموسات وهو قسمان ل 
المبحث الأول 

إطباقهم على أن أصوهما الحرارة 0000ل 
المبحث الثاني 

فيمن يجعل الاعبتاد نفس المدافعة YENA eê‏ 

النوع الثاني : المبصرات وفيه مباحث EV SEANCES‏ 
الم لمبحث الأول 

البياض والسواد طرفان للون... OF MOLLA‏ 

VO se ea ea النوع ليس البياض‎ 


ململ 


07 
۷¥ 


۷۸ 
۷۹ 
م 
۸1 


AY 


الملوضوع 
المبحث الثاني 
لا حقيقة للون عند بعض الناس جسن يه 


السواد والبياض أصل الألوان Re‏ 


المبحث الثالث 


هل الضوء نفس المواء أو ما يخالطه 0 


الظل حاصل من المواء المقابل للمضيء A‏ 


الضوء قد يكون شعاعاً وقد يكون بريقاً 23*30 
المبحث الرابع 


حدوث الضوء ف المستضيىء من مضي ء EE‏ 


ا مبحث الخامس 


المبحث الأول 


المبحث الثاني 
تمايز الصوت بكيفية عما يمائله ا ا 


الحروف تنقسم إلى صامتة ومصوتة 0 51# 
تقسيم آخر للحروف إلى متاثلة ومختلفة ا 


تعر يف المقطع المقصور والمقطع الممدود 7 *ظ2 
الحروف ومكونات اللفظ والكلام والمفرد والمركب . : 


اللفظمن قبيل الكم............... E.‏ 
النوع الرابع : المذوقات...........:. e‏ 


evene 


eon 


مام و6 دعم 6م 


٠.‏ ماقام لقره 


4۸۱ 


الموضوع . الصفحة 

النوع الخامس : المشمومات وهي الروائح .............. ٩A۸‏ 
القسم الثاني 

الكيفيات النفسانية وفيه مباحث SAN sa‏ 

الحياة مبدأ لقوة الحس والحركة و 51 

اعتدال المزاج ووجود البنية ليس شرطاً لإيجاد الحياة a‏ دين 

الموت كيفية تضاد الحياة AES‏ ا 
المبحث الأول 

E e a Oa حقيقة الادراك‎ 

المدرك إما أن يكون خارجاً أو غير خارج FT Esa‏ 

المدرك لا يتصف با يدركه لتغاير الصورة والهوية EEE Seo‏ 

الإدراك إما إضافة أو صفة لها POA TOA‏ 
المبحث الثاني 

O A I أنواع الادراك‎ 

الفرق بين السهو والنسيان ل SS‏ ا 
المبحث الثالث 

انقسام العلم إلى قديم وحادث 01 اا 
المبحث الرابع 

انقلاب العلم النظري إلى ضروري YO u OLDS‏ 

اختلاف العلماء في استناد الضروري إلى النظري ......... PYF‏ 
المبحث الخامس 

اختلاف العلماء في تعدد العلم الحادث بتعدد المعلوم ...... رين 

العلان يتعلقان بمعلوم واحد east‏ مواد ام تا FYA‏ 


e Sr حل العلم هو القلب وق ا‎ ١٠ 
المبحث السابع‎ 

E العقل مناط التكليف ا ا‎ ١١١ 

11۲ الارادة وفيها ميحثان ا TEE E‏ 
المببحث الأول 

۱1۳ تعريف الاارادة ا ا EV‏ 
ا مبحث الثاني 

E Na e إرادة الثيء كراهة ضده‎ 1١1 

"46 0 القدرة وفيها مباحث ا ا لق ابا مج ا‎ ١١ 
المبحث الأول‎ 

TEV mires تعريف القدرة مس ا ل‎ ۱۱١ 
المبحث الثاني‎ 

11۷ القدرة الحادثة لا توجد قبل الفعل لح ا ESF‏ 
المبحث الثالث 

۱1۸ العجز ضد القدرة اا ا انو م ا AE‏ 

11 SRR ESS e اللذة والألم‎ 11۹ 

a E انقسام اللذة والألم إلى الحسي والعقلي‎ ١ 

1۲۱ الصحة والمرض SS‏ ا ا EVE‏ 

۱۲ الواسطة بين الصحة والمرض اا 

وفدلا الكيفيات النابعة من انفعالات النفس PAV ESR‏ 
القسم الثالث 

525 الكيفيات المختصة بالكميات SATS‏ 


AY 


مسلسل الموضبوع الصفحة 
٥‏ الشكل من الكيفيات N N A RODE‏ م 
۲۹ الزاوية من الكم a n‏ ا FAV as e‏ 
۲۷ الكيفيات الاستعدادية ea‏ سمس السو PAA‏ 
الفصل الرابع 
۱۲۸ الأين د وفيه مبحفان . AF n.‏ 
المبحث الأول 
۲۹ حقيقة الأين الحا وو لتك سما وو AS‏ 
۱1۳۰ العرض لا يقوم بمحلين FAV ie AAA‏ 
۳۱ للمتحرك حصولات عل الاستمرار دون الا ستقرار GON‏ 
المبحث الثاني 
۳۲ الباطن من أجزاء المتحرك متحرك O‏ 56 
۳۳ الأين عند الفلاسفة وفيه مباحث CVS RR RO‏ 
المي لمبحث الأول والثاني 
4 أقوال الفلاسفة في الأين AV es‏ 
المبحث الثالث 
1o‏ أحوال الحركة ولوازمها تس لان السو م ا ENE‏ 
00 المبحث الرابع 
1۳۳ احتلاف الحركات بالماهية والعوارض واتحادها بالشخص.. 4١۲١‏ 
الم لمبحث الخامس 
۱۳۷ من لوازم الحركة الكيقية ............................... 548 
المبحث السادس 
۳۸ 


السكون بين الحركتين المستقيمتين عند الفلاسفة والمتكلمين. ٤٠٥١‏ 
AY‏ 


المبحث السابع 


۱۴۹ للجسم حركتان إلى جهة أو جهتين 00 ......... ا 

١‏ المبحث الثامن 

OV GENS ee السكون في الأين‎ ٠١ 
ش الفصل الخامس‎ 


001 في باقي الأغراض الفسبية............................. 4531 


{At 


المقصد الرابع في الجواهر اع ان دي سوه سان شوو وا BESE‏ 
أقوال العلماء في قابلية الجسم البسيط للإنقسام از[ 0000100 
طريقة المتكلمين في كون الجسم يتركب من أجزاء لا تتجزاً O o‏ 
إثبات جوهر في الجسم لا يقبل الإنقسام مام عا Aes‏ 
الاحتجاج على أن أجزاء الجسم متناهية ال ا ا 
طرق نفي الجوهر الفرد عند الفلاسفة PA eae‏ 
تفاوت الحركتين دليل على نفي الجزء الذي لا يتجزأ TO‏ 0 
أدلة هندسية على نفي الجزء الذي لا يتجزأ EY‏ 

المبحث الرابع : في تفاريع المذهب كد افق لويم ابوط SUSE‏ 01 
المبحث اللخامس : فى أحكام الأجسام ا اسان رام اط AE SESS‏ 
الجهات غير حصورة فى عدد مخ مفو وو E‏ 
أقسام الجهات علو وسفل وأربعة وضعية 7 00000 
العلو فى الجهات لا يلزم أن يكون مضافاً إلى السفل i‏ 
الأجسام محدثة بذواتها وصفاتها عند المليين OV SRS‏ 
الأدلة على أن الأجسام لا تخلومن الحوادث A. eS‏ 
أدلة امتناع تعاقب الحوادث لا إلى بداية ونهاية VE le‏ 
إبطال ما ذهب إليه الفلاسفة من قدم الأفلاك AV aa‏ 
أدلة أن الجسم محل الحوادث ALES‏ نيه واي ا 
الجسم أثر الفاعل المختار لشاف لوو اس لم ا اا 
أدلة إبطال قدم الجسم SAE‏ مقا او Ye SIRS‏ 


أدلة القائلين بقدم العالم والرد عليها ا ل ل لوا ا 


دليل آخر على إمكان قدم العالم والرد عليه ا ريال 
دليل .ثالث على قدم العالم والرد عليه اسم AVE eae‏ 
دليل رابع على قدم العالم والرد عليه YO OSO‏ 
أدلة إبطال القائلين بقدم العالم ا ل ا اا سس TV‏ 
الفصل الثاني : الجسم مركب وبسيط وفلكي وعنصري e‏ ريل 
المبحث الأول: إثبات المحدد N‏ اا 
رد وجهين من الاستدلال على كرية المحدد ا ارس 
المراد بمحدد الجهة ما يتعين به وضع الجهة و عر ا ارح ا e‏ | 
إثبات المحدد مبني على امتناع الخلاء Vee‏ 
المببحث الثاني : المحدد تاسع الأفلاك في زعمهم .. IT ee‏ 
الدوائر الموازية للمنطقة تسمى مدارات تلك الحركة VE Aes‏ 
القول بأن الفلك التاسع يحرك الأفلاك الغا نية ا 
فلك الثوابت تحت الفلك التاسع ETRE‏ 
فلك القمر تحت كل الأفلاك Eo aE CANES‏ 
تفصيل الأفلاك الجزئية التي يشتمل عليها الأفلاك الكلية ١564 e...‏ 
المبحث الثالث: توهمهم الدوائر المتقاطعة على قطبي البرج 00 
قطع الكواكب السيارة لمنطقة البروج ا NEN‏ 
الحركات البسيطة للأفلاك الجرئية ا ا 
ميل القمر عن منطقة البروج بحسب المائل تنه ا اس VOSS‏ 
الحديث عن نقطتي تقاطع المائل SN ra‏ 
ماذكره من طريق الحدس لا الاستدلال ا قا 
الحدسيات المشهورة عنده م لا 6 
أسباب الكسوف ودواعيها م ا الا و م10 
اساب الخسوف ا ا ل 
المبحث الرابع : في الدوائر المتوهمة ا ا و AE Sass‏ 


Vo 


القسم الثاني: في البسائط العنصرية و سس انه اس ااا 


ا مبحث الأول سس و USS ESSER‏ 
المبحث الثاني وعم انح أ اح م الخ ام سس اا 
المبحث الثالث: في النار وعوامل توهجها ا ا ل Ae‏ 
القسم الثالث: في المركبات التي لا مزاج لها وأنواعها مع اا 
القسم الرابع : في المركبات التي ها مزاج 00 
المبحث الأول ا 
المبحث الثاني OE‏ ا 
المبحث الثالث شع كس لوك الع ادن أن سياه لف ا TNE‏ 
المقالة الثانية فيا يتعلق بالمجردات مو ف مس رةه 
الفصل الأول: في النفس ا ا و 
المبحث الثاني 1 ااا ا ا 
المبحث الثالث وا EGG O‏ ات ل 
المبحث الرابع ااا ا lad gd‏ 
المبحث الخامس ا ا ل لو ا ا ومو ا م 1 
المبحث السادس RST‏ مكو عه OVE‏ 
الفصل الثاني: في العقل 05 POS moses‏ 
المبحث الأول: ف إثباته ooo an‏ 
المبحث الثاني : في أحواله E‏ اا 
المبحث الثالث: في الملائكة والجن والشياطين a TE‏ 


تمت الفهرسة 


۳۷٦ 


فهرس الموضوعات 


ال موضوع الصفحة 
المقصد انامس في الاهيات USE Se,‏ 

الفصل الأول: في الذات. وفيه مباحث E EDS‏ 
المبحث الأول : من إثباته وفيه طريقان ER AA‏ ا نما 
المبحث الثاني :الاستدلال بعالم الأجسام على وجود الصانع ET‏ 
المبحث الثالث: ذات الواجب تخالف الممكنات أو مو الو ل O‏ 
المبحث الرابع : في أن الصانع أزلي أبدي EE‏ و ل 71 
الفصل الثاني:في التنزيهبات وفيه مباحث ز ز ز ز ز ز 0 Ea‏ 
المبحث الآول: طرق المتكلمين فى نفس التعدد والكثرة 1 
خاتفة: حقيقة (عدم الشريك). . . سم ا ل اخ وم 0 
اللبحث الثاني: الواجب ليس بجسم ولا عرض ولا.جوهر EE ee‏ 
المخالفون فى تنزيه الله تعالى ا وجا ف ا امو و 1 
الزات ت مات ر کات NNE e‏ 
المبحث إلثالرع ٠‏ الواجب لا يتحد بغيره E‏ ع م ا م O‏ 
الحلول والاتحادمحكيعن النصارى BC ARA ES‏ 
المبحث الرابع : امتناع اتصاف الواجب بالحوادث ASS‏ 
الفصل الثالث : في الصفات الوجودية وفيه مباحث No‏ 
المبحث الأول: الصفات زائدة على الذات CANES aS‏ 
الرد على الفلاسفة والمعتزلة في عدم زيادة الصفات ETE‏ 


۳01 


ا موضوع الصفحة 


أوجه المخالفين في زيادة الصفات على الذات VA sede ae‏ 
شبه أخرى للمخالفين والرد عليها دز زد 01551 0 اا 
ادعاء المعتزلة نفى القدرة عن الله تعالى ا 
ادعاء المعتزلة نفي العلم عن الله تعالى E PORE‏ 
المبحث الثانى : إثبات القدرة لله تعالى 0 ز ز ز ز ز 0 0 RI N‏ 
إيراد الأدلة فى كونه تعالى: قادرا E‏ 
غخالفة المجوس فى شمول القدرة ET‏ 
اللبحث الثالث :في أنه تعالى عالم اوجن بجعم ادق امأو و او لعا لي VS‏ 
أدلة الفلاسفة E Rae o RA ERAS TS‏ 
أدلة القائلين بأن الباري لا يعلم ذاته E‏ 
خاتمة لمان تيد اونا واوا AMAS‏ ماه بخ ف ا A‏ 
ادعاء الفلاسفة أن الله تعالى لا يعلم الجزئيات AAR‏ 
المبحث الرابع : في أنه تعالى مريد م VTA‏ 
القائلون بحدوث الارادة والرد عليه م ET SE RE‏ 
خائمة Va SEED Se a SS E‏ 
المبحث الخامس : في أنه سميع بصيرحي طايه سوسس اوم و ا 
خائمة انرسك ا امام سوم اموس اص ارخ موت شح اوس VE‏ 
المبحث السادس في أنه متكلم د ا نم نمام ١‏ 
الاستدلال على قدم الكلام e‏ لاساو a‏ ا EV‏ 
صفات القران الكريم VO sie e‏ 
الدليل الأول ذ[ذآخ ل 
الدليل الثاني SS SS‏ وما ادا اا ا 
الدليل الثالث e sa E SA‏ وتوأ الاك ال و VSN‏ 


ال موضوع الصفحة 


الدليل الرابع أ اجافس ويد E‏ و جو مقو ا اح ل لا ست و VV‏ 
بقية الأدلة من الخامس الى السابع E aes saa‏ 
خاتمة AO SASSO SSS‏ 
المبحث السابع في الصفات المختلف فيها ا ل كا 
من الصفات المختلف فيها لشي ا لا و ااال VN‏ 
تابع الصفات المختلف فيها مووي ب اولأسا افو و و NE‏ 
الفصل الرابع : في أحوال الواجب تعالى وفيه مبحثان ال الا 
المبحث الأول في رؤيته تعالى في الآخرة ال ASSET‏ 
الدليل العقلي على إنكار الرؤية AA SBS‏ 
أدلة وقوع الرؤية بالنص والإجماع ناخ اراد ساو تو و الا 
أدلة المخالف على عدم الرؤية aE‏ 1 ا 
أدلة المخالف على عدم الرؤية ا ا م و E‏ 
الشبهة الثالثة ES‏ ينان اوقا لاد AA ESSE‏ 
الشبهة الرابعة الح ل N neon EE Oa‏ 
الاستدلال بالآية على جواز الرؤية a‏ خوك 
ه ‏ الشبهة السمعية TINE DDE ERS SESSA‏ 
5 - الشبهة السمعية و وا و وا TEA‏ 
۷ - الشبهة السمعية ا 1 E‏ 
حاقة SS‏ ووم خخ دعا واه الو ا ار ا AN AT‏ 
المبحث الثاني في العلم بحقيقته تعالى وال الاو O E‏ 
الفصل الخامس :في الأفعال وفيه مباحث Ves‏ 
المبحث الأول :في خلق أفعال العباد 00000011 ااا 
الأدلة العقلية على أن فعل العبد واقع بقدرة الرب ا Va‏ 


Tor 


ان 


الموضوع الصفحة 
الدليل الثانى TIAN ESSE as‏ 
الدليل الثالث SATS e‏ 7 
الدليل الراب i E E N TY‏ 
الدليل الخامس TE CESAR‏ 
من أدلة المتقدمين أن فعل العبد بقدرة الرب EO te SRS‏ 
الأدلة السمعية على أن فعل العبد واقع بقدرة الرب SS‏ اويا و لحو IAS‏ 
الدليل الأول ل ا ا ماطف ا اللو لوم فحن مو ا 
الدليل الثاني E E aaa ee‏ 
الدليل الثالث a a‏ ال ا لو E SET‏ 
الدليل الرابع كح امم وي الل اام TEE SND‏ 
الدليل الخامس ا ل ب وا ا و ا ES‏ 
الدليل السادس ةا واس FES a aa ere‏ 
الأحاديث الدالة على أن فعل العبد واقع بقدرة الرب VETS‏ 
أدلة المعتزلة على أن أفعال العباد واقعة بخلقهم e‏ مقا TEN Sai‏ 
الادلة العقلية التي تمسك بها المعتزلة E‏ ل ب ON‏ 
الأدلة السمعية التي تمسك بها المعتزلة على إيجاد العباد لافعالهم ...... YoV‏ 
خاقة في فصل النزاع العبد مضطر في صورة المختار ا 
أفعاله بقضاء الله وقدره 01 ا 
ذم القدرية والنصوص الدالة عليه TAM De‏ 
أقوال العلماء في التوليد E OO‏ ا 
المبحث الثاني في عموم | إرادته تعالى NE ea SSA‏ 
' المبحث الثالث في لا حكم للعقل بالحسن والقبح 0000000 
أدلة أهل السنة اد ا Sea‏ ات ل ا VA‏ 


الموضوع ش الصفحة 


اللبحث الرابع لا قبيح من الله تعالى O TO PEI‏ 


الفصل السادس :في تفاريع الأفعال وفيه مباحث اس تب و 
المببحث الأول ادى قد يراد به الامتداد ماح عط اس الو اوسا ان 

O OEE المبحث الثاني اللطف والتوفيق‎ ٠ 
1111110110101 المبحث الثالث حقيقة الأجل‎ 
اللبحث الرابع في الرزق و اس ا‎ 
ا‎ e الملبحث اللخامس : السعر تقدير ما يباع به الشىء‎ 
0 المبحث السادس : ما يجب على الله تعالى في رأي المعتزلة‎ 
العوض ا ا ا‎ 


المبحث الاول: الاسم حو ا ل ا ل م ا ا E‏ 
المبحث الثاني :أسماء الله تعالى توقيفية خلافاً للمعتزلة 107 
المبحث الثالث: في مدلول الاسم ERO‏ 


من شرح المقاصد 
مسلسل ا موضوع الصفحة 
١‏ المقصد السادس ( في السمعيات ) 8 
۲ الفصل الأول: في النبوة ETT‏ 5 
۴ المبحث الأول: في تعريف النبي والرسول DAR‏ 
؛ المبحث الثاني : في المعجزة أدبب N‏ 
المبحث الثالث: في الاحتياج إلى النبي والشريعة ا مو 
المبحث الرابع : في بعثة سيدنا محمد يِه 0 
المبحث الخامس : بعثته عليه السلام إلى الناس كافة 1 
۸ المبحث السادس: الأنبياء صلوات علله عليهم معصومون عما ينافي 
مقتضى المعجزة Catia e‏ 
٩‏ المبحث السابع : (الملائكة) E SRE ROR‏ 
٠‏ المبحث الثامن : الولى ا ااا E‏ 
١‏ المبحث التاسع : السحر اوفع واد ا ما 
الفصل الثاني 
۲ في المعاد وفيه مباحث دوك مانت ناد انح وق لوخم م 21 
۳ المبحث الأول : يجوز إعادة المعدوم 0000000000 
٤‏ المبحث الثاني : اختلف الناس في المعاد AEE‏ 
٠‏ المبحث الثالث : الاختلاف في فناء الجسم وبما يكون eas‏ 


۳۲1 


مسلسل ا ملوضوع الضفحة 
5 المبحث الرابع : اختلافهم في الحشر ١ CSSA‏ 
۷ المبحث الخامس : الجنة والنار ممخلوقتان الآن خلافاً لبعض المعتزلة ٠١١‏ 


4 المبحث السادس : سؤال القبر وعذابه Ee‏ ا 
4 المبحث السابع : بعض أحوال البرزخ والآخرة ححا IVs‏ 
٠‏ المبحث الثامن : السعادة والشقاوة في الآخرة ومذهب المسلمين 
والحكماء فيهما O‏ ا ا ١‏ 
١‏ المبحث التاسع : القول في الثواب والعقاب Yeas‏ 
1 المبحث العاشر : الخلود في الآخرة EE‏ لكا 


۴ المبحث الحادي عشر : إذا حلط المؤمن الحسنات بالسيئات . . .. ١4٠‏ 
٤‏ المبحث الثاني عشر : القول عن العفو في الصغائر والقول في 


عع ماع وال روا ل م ام ولو ملق موا و لع ا VEN‏ 
©" المبحث الثالث عشر : القول فى الشفاعة لأهل الكبائر Vo esse‏ 
5 المبحث الرابع عشر: في التوبة OV LEASES‏ 


۷ المبحث الخامس عشر : الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ... ١7١‏ 


الفصل الثالث 

VE ESS eA Sa SS في الأسماء والأحكام‎ ٨۸ 
Ve e المبحث الأول : في الإيمان او‎ 4 
21 المبحث الثاني : في الإسلام‎ 
000000 0 0 المبحث الثالث : هل الإيمان يزيد وينقص‎ ۳١ 
HE المبحث الرابع : القول في صحة الاستثناء في الإيمان م‎ ١ 
ASS e المبحث الخامس : القول فى إيمان المقلد‎ ۳ 
A E المبحث السادس : ف فرت الكفر  أعاذنا الله منه‎ ٤ 
FIV المبحث السابع : في حكم مخلف الحق في أهل القيامة‎ o 
A 00 المبحث الثامن : حكم المؤمن والكافر والفاسق‎ 


۳Y۲ 


مسلسل الموضوع الفتليسة 


۳۷ 
۳۸ 
۳۹ 
5 

4 

٤۲ 
۳ 


الفصل الرابع 

في الامامة مفو امالسو تجود و افا مسو a‏ 
المبحث الأول : نصب الامام ا A‏ 
المبحث الثاني : الشروط التي تجب في الإمام ال 
المبحث الثالث : بما تثبت الإمامة E OTE‏ 
المبحث الرابع : هل نص عليه السلام على إمام بعينه ‏ ومن هو ... أ۴ 
المبحث الخامس : الامام بعد رسول الله كلا AS‏ 
المبحث السادس : الأفضلية بين الخلفاء الراشدين Ro‏ 

( تم الفهرس ) ش 


۴ 


:1 يي إناتزتيم 
سسأ انه ليمز جيه 
مالك یور ينه 6ک ندرا سكيد م 
أشي لفط كته صاطط 575 
شكلم لْخْسُو ْم وَلاآلضَاإِينَه 
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عا ولي ة كبا العلرار عض كعم البعوث الاي 


الحمد لله الواحد الآحدء الفرد الصمد» الذي لم يتخذ صاحبة ولا ولداً. 
ولم يشاركه في ملكه أحد» يا من تعالت أسماؤك» وتقدست صفاتك. تعطي 
وتمنع » لا مانع لما أعطيت» ولا معطي لما منعت» يا مالك الملك» تعطي 
الملك من تشاءء وتنزع الملك ممن تشاء» والصلاة والتسليم على من اصطفيته 
لخير رسالة» وأنزلت عليه خير كتاب» لخير أمة أخرجت للناس» سيدنا محمد 
ابن عبد الله خاتم الأنبياء والمرسلين» وعلى آله وصحبه» ومن سار على نهجه 
إلى يوم الدين. 


وبعد 

فإن علم التوحيد» علم جليل الشأن» عظيم القدر» شرف بنسبته إلى الله 
سبحانه تعالى » وهو أساس لكل علم نافع ومفيد. 

وعقيدة توحيد الله » وانفراده باستحقاق الربوبية والمعبودية. جاء أسر الله 
بهاء لكل رسول» بعث إلى قومه. ليبلغهم باعتناقها لا يعتريها تغيبرء ولا 
تبديل» مهما تغيرت الأجيال والأزمان. 

أما الشرائع المبنية عليهاء فإنها تتغير بما يناسب حال كل أمة مصداقاً 
لقوله تعالى لکل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً74"ولما اكتمل رشد الإنسانية 
واتسعت دائرة تفكيرها ومواهبهاء جاءت خائمة الرسالات» متضمنة شريعة 
سمحاء لكل زمان ومکان». لما اشتملت عليه من المبادىء العامة» وأمهات 
الفضائل» ولما فيها من سعادة البشرية» دنيا ودا مع يسرها وعدم الحرج 
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والمشقة فيهاء لذلك كانت خالدة خلود الدهر لا تبديل فيهاء ولا تحريف إلى 
أن تقوم الساعة» فكانت رحمة للعالمين» وعامة للناس أجمعين» وصدق الله 
حيث يقول طاليوم أكملت لكم دينكم وأنممت عليكم نعمتي ورضيت لكم 
الإسلام ديناًه0)هذا ولما كان علم التوحيد» ويسمى علم الكلام» له هذه 
المنزلة العظيمة فى تأصيل هذه العقيدة» والدفاع عنها» عني المتكلمون قديما 
وحديثاً بالتأليف فيه. وتباروا في ذلك فمنهم المقتصد. ومنهم المتعمق. 
ومنهم المتوسط. وكان من أشهر الكتب المتعمقة والمشتملة على الأمور العامة 
التي يحتاج إليها المستدل على حدوث العالم» ومنه على وجود الصانع . كتاب 
(المطالب العالية) للفخر الرازي» (والعقائد النسفية) للنسفي وكتاب (المواقف) 
للإيجي شيخ سعد التفتازاني» وكتاب (طوالع الأنوار) للبيضاوي وكتاب (المقاصد)- 
للعلامة السعد التفتازاني » وهو كتاب جامع يحتاج إليه كل باحث» لما حواه من 
المباحث والنظريات العقلية» وقد تدارك فيه ما فات من كتب من سبقه خاصة كتاب 
(المواقف)ء و (المطالب العالية)» وهو وإن كان صعب المنال لدقة أسلوبهء 
وتعمق في أبحاثهء إلا أنه ألف في عصر نضجت فيه العقول» واتسعت مداركهاء 
حتى كانوا لا يقبلون إلا على ما فيه عمق في التفكير والنظر. هذا كان دأب 
المؤلفين في هذا العصرء وشأن تلاميذتهم» فأقدرهم علماء أعقدهم كتابة. وفي 
الحق إن الإنسان إذا استسهل الصعب» وفكر فيه ونظرء ثم أشحذ ذهنه في 
المحصل من وراء ذلك على فهم ما دق من المسائل» رسخ ذلك في عقله» وربى 
عنده ملكة قويةء يفهم بها كل ما دق فهمه» ولا كذلك الذي يجري وراء السهل من 
الكتب» فإنه لا تكون له هذه الملكة» ولا تبرز له شخصية يتميز بها عن غيره في 
الفهم والتحصيل . 

ولقد كان كتاب المقاصد من أعقد العقد. حتى تبارى الباحثون فى فهمه. 
فكثرت شراحه ليقربوه إلى الأفهام» وكان هذا الكتاب يدرس في الأزهر هو 
وغيره من الكتب المطولة العميقة» حينما كان هناك علماءء لا يشغل بالهم إلا 
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الاطلاع على مثل هذه الكتب» وحينما كان هناك أيضاً طلاب يسيرون على 
منهج أساتذهم, لا يتعلمون إلا للعلم» لا يبغون به جاهاً. ولا مالا ولا سلطاتاًء 
.واستمر تدريس هذه الكتب في الأزهرء إلى أن أنشىء قانون الأزهر الجديد عام 
١‏ م المعروف بنظام الشيخ شاكرء فغيرت هذه الكتب بكتب سهلة 
التحصيل لأي طالب. مثل كتاب (الجوهرة) و(الخريدة) و(أم البراهين) 
و(المسايرة) وغير ذلك . 

ولما أنشئت الكليات الأزهرية» رجع الأزهر إلى تدريس بعض هذه الكتب 
المعقدة. ومنها كتاب المواقف والمقاصد. خاصة في نظام التخصص القديم» 
ثم وفي تخصص المادة, حتى تخرج فيها علماء أجلاء يفخر بهم الأزهرء بيد أنه 
لما كثرت الشواغلء وتعلم الطلاب لأجل الوظيفة» صعب عليهم فهم هذه 
الكتب» فطلبوا من أساتذهم وضع مذكرات ليسهل عليهم المرور بها في 
الامتحان. حتى نسوا أسماء هذه الكتب» وأصبح من النادر وجودها لمن 
يطلبهاء لذلك رأت لجنة إحياء التراث» المنبثقة من مجمع البحوث الإسلامية» 
تجديد طبع هذه الكتب.. حفاظاً على تراث هؤلاء الأعلام الذين ألفوها حتى 
كانت مفمخرة لهم وللأجيال من بعدهم . 


وفعلا أوصت اللجنة المذكورة بأن يكون كتاب المقاصد هو أول كتاب 
يطبع » غير أنه شاء الله تعالى » ونعمت مشيئته أن يسبق توصية هذه اللجنة , 
الدكتور عبد الرحمن عميرة الأستاذ بكلية أصول الدين ‏ أسيوط ‏ بتحقيق هذا 
الكتاب وإخراجه إلى حيز الوجود. فقام مشكوراً بهمة عالية» باذلاً من جهده 
ووقته وماله وسهره بالسير فيما قصد» على الرغم من كثرة مشاغله. وقد تفضلٍ 
وعهد إليّ مراجعة هذا التحقيق» فقبلت شاكراً له وفاءه» وحسن ثقته بأستاذه» 
وقد كنت قبل الاطلاع على هذا التحقيق أظن» وبعض الظن غير حسن» أن 
الدكتور عبد الرحمن عميرة» أديب وشاعر أكثر منه متكلماء لأن من عادة الأدباء 
والشعراء أن يعنوا بالخيال والحس والوجدان والشعورء وأن يبحثوا عن 
المحسنات البديعية» والمجازات والكنايات والتشبيه ليكون لنثرهم وشعرهم وقع 


۱۳ 


حميل في نفس السامع» أما النظريات العقلية التي تحتاج إلى فكر وتأمل . وأما 
الأدلة والاعتراض عليها منعاً ونقضاً وأخذاً ورداًء فالأديب والشاعر بعيد عن كل 
ذلك, 
غير اني خاب ظني» وظهر لي أنه ظن خاطىء, لاني حينما راجعت هذا 

التحقيق. اتضح لي أن المحقق متكلم أكثر منه شاعراً وأديباً» في فهم النظريات 
العقلية. وفي نظم الأدلةء وفي فهم ما يحققه على الرغم من صعوبته. كما تبين 
لي أنه عميق في تفكيره» يغوص البحار» ويطوي القفار» يستسهل الصعب» 
صابراً مجداً. ساهراً منقباً» مضطلعاً على المراجع الكثيرة» ليصل بذلك إلى ما 
يؤمله ويرجوه. لذلك كله أكبرت فيه هذا العمل الضخم الأشم. وحق لي أن 
أفخر ببنوته» وتلمذته» والإنسان بجبلته لا يحب أن يساويه أحد. أو يفوقه. غير 
الأب مع ابنه. والأستاذ مع تلامذته» فإنه يحب لهم أكثر ما يحب لنفسه» ولهذا 
يقول الشاعر: 

قالوا أبا الصقر من شيبان قلت لهم كلا لعمسري منه شيبان 

فككم أب بابن علا شرفاً كماعلت برسول الله عدنان 


وبالاطلاع على منهج المحقق في تحقيقه لهذا الكتاب» يتضح لنا أيضاً 
شخصيته الفذة» ومدى ما عاناه من جهد وفكر» وبعد نظر» حتى جاء التحقيق 
وافياً للغرض يستفيد منه كل باحث» فإنه بعد أن عرف سعد الدين» ومكانته 
- العلمية التي جعلت منه إماما في المعقول والمنقول» وحافظاً على كتاب الله 
وسنة رسوله يله وداحضا لشبه الملحدين والمارقين بالحجة والبرهان» وبمثل 
السلاح الذي تسلح به هؤلاء» سلاح المنطق والعقل وبعد أن بين ما احتواء 
الكتاب من مقاصده الست» وفصول كل مقصد. بعد هذا شرع يبين الخطة التي 
سار عليها في هذا النحقيق» فبين أنه عثر على خمس نسخ مخطوطة, رمز إلى 
'كل واحدة مئها بحرف» ثم وازن بين هذه النسخ . ورجح ما اختاره منها للاعتماد 
عليها مع بیان سبب الترجد > ثم عني بتنقية النص من الأخطاء النحوية. وقد 
رأى أن كثيرا من المباحث والفصول لم يكن لها عنوان» فوضع المحقق العنوان 


1 


لها. كما رأى أن السعد في مقاصده ينقل كثيراً من كتاب المواقف. ومن 
المطالب العالية» ومن كتاب الشفاءء والنجاةء والقانون» لابن سينا وغير ذلك» 
وأنهء تارة ينقلها بالمعنى » وتارة يزيد أو ينقص منها. وفي بعض هذه النقول 
تحريفات» فكان من جهد المحقق أن يرجع إلى النص الأصلي مشيراً إلى 
تحديد صفحات وأسماء الكتب. كذلك مما عني به المحقق تشكيل الآيات 
القرآنية» والدلالة على سورها مع ترقيم الآيات. كما علي أيضاً يتخريج 
الأحاديث التي استشهد بها السعد. تخريجاً وافياً. من الكتب المعتمدة» وقد 
عرف البلدان والأماكن» التي وردت في كتاب المقاصد. كماعرف 
المصطلحات العلمية التي ذكرها السعد في كتابه» إلى غير ذلك مما جاء في 
التحقيق . الأمر الذي يدل على جهد المحقق» وطول باعه» وعمق تفكيره. 

وإني حينما راجعت هذا التحقيق» وما بذل فيه المحقق من جهد» وعلم» 
ودقة فهم» وقدرة على الابتكارء أيقنت أن الله تعالى بارك له في وقته وعمله 
حتى انتهى تحقيقه في مدة لا تعدو الأربع سنوات» مع أنه بهذه الدقة» وصعوبة 
فهم المقاصد. كان يتطلب ذلك سنين عديدة. 

وختاماً أرجو منه أن يزيدنا تحقيقاً لتراثنا القديم » الذي لولاه ما علمنا شيئاًء 
فهو المعلم لنا والمرشدء وهو النور الذي نستضيء به» فجزى الله علماءنا الذين 
خلفوا لنا هذا التراث أحسن الجزاءء وأثابهم بما قدموه للأمة الإسلامية خير 
الثواب. هذا ومن الوفاء والخير لنا أن نحافظ على ترائهم. ونحيي ما درس 
منهاء أما ما يقوله بعض المتفقهين : مالنا ولهذه الكتب الصفراء التى أكل عليها 
الدهر وشرب؟؟ فهؤلاء عمى البصيرة» غلف القلوب» أعداء ما جهلواء فلا يؤبه 
لقوهم لأنه لا يعرف الفضل من الناس إلا ذووه. 

أما أنت أيها العالم المحقق المدققء فلا نجد منا كلمة توفيك حقك من 
الثناء على ما قمت به في هذا التحقيق إلا أن نكل أمر عملك» وتقديرك إلى 
الله جلت عظمته» فهو القادر على كل شيء» وسيوفي لك إن شاء الله الأجر 
مضاعفاً دنيا وديئاً. بارك الله في مسعاك وخطاك. وأكثر من أمثالك» ووفقك إلى 
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ضاة ربك ودينك ومحبة نبيك . إن الله لا يضيع أجر من أحسن عملا #ربنا اتنا 
. ا رشداً74')صدق الله العظيم . 
00 صالح موسى شرف 
عضو هيئة كبار العاساء 
ومجمع البحوث الإسلامية 
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الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على خاتم الأنبياء والمرسلين 
وعلى اله وصحبه» صفوة الأمة من خلقه» ومن اهتدى بهديه» وسار على نهجه 
إلى يوم الدين. 

اللهم إنا نبرأ إليك من الحول والطول» ونسألك التوفيق لما ترضاه من 
الفعل والقول. ونعوذ بك أن نتكلف ما لا نحسن, أو نقول ما لا نعلمء أو أن 
نتخذ العلم بضاعة, أو الدين صناعة» ربنا لا تؤاخذنا إن نسينا أو أخطأناء ربنا 
ولا تحمل علينا إصراً كما حملته على الذين من قبلنا. 

كم أسعدنا وأثلج صدورناء أن نقدم للأمة العربية والإسلامية بعامة وطلاب 
المعرفة والبحوث الجادة بخاصة, كتاب (شرح المقاصد) للعالم الكبير سعد 
الدين التفتازانى . 

وهو كتاب غنى عن التعريف» لأنه ‏ والحق يقال يندر أن يكتب باحث في 
علم الكلام, أو العلوم العقدية, ولا يكون هذا الكتاب أحد المراجع الأساسية 
التي يستعين بها في بحثه . 

لهذا كانت فرحة غامرة أن وفقنا الله سبحانه وتعالى» في إخراج هذا الكتاب 
في الصورة التي عليهاء والتي نرجو أن تحوز رضى جهابذة الفكر» ممن يشتغلون 
بهذا العلم . 


ويعلم الله كم من الجهد والوقت بذل في تحقيقه وتبويبه» وتقويم معوجه. 


۱۹ 


وإزالة تحريفاته بإسقاط كلمة هناء وزيادة أخرى هناك» وهو عبء لا يحس به 
ولا يشعر بوطأته إلا من كابد عملية التحقيق, وعايش تراثنا معايشة جادة . 

وهذه مقدمة بين يدي الكتاب تشتمل على الآتي : 

أولاً: كلمة عن علم الكلام. حقيقته ونشأته. وموقف المسلمين منه عند 
قيامه » ورأيهم فيه الآن. وهو يمثل جزءأمهما من ترائهم الفكري والعقدي . 

ثانياً: علم الجدل كظاهرة إنسانية لم يحل منها عصر من العصورء ونماذج 
من الجدل, واكبت تاريخ البشرية في سلمها وحريها. 

ثالثاً: الحالة السياسية» والاجتماعية؛ والعلمية» في عصر سعد الدين 
التفتازانى . ۰ 

رابعاً: التفتازانى . اسمه ونسبه» مولده ونشأتهء إعداده الفكري وتكوينه 
العلمي . اثاره ومؤلفاته . 

خامساً: مكانته العلمية» ورأي العلماء فيه وفاته. 

سادساً: كتاب شرح المقاصد» وموقف العلماء منه. 

سابعاً: مجنا في تحقيق الكتابء النسخ التي اعتمدنا عليها في إخمراج 
الكتاب . 

نرجو من الله سبحانه وتعالى أن يجعل عملنا هذا خالصاً لوجهه» وأن يكتبه 
في حسناتنا يوم العرض عليه» إنه نعم المولى ونعم المجيب» وصلى الله على 
سيدنا محمد وعلى اله وصحبه وسلم . 


ل العام 


بين القبول والرفض 


۲١ 


علم الكلام بين القبول والرفض 


يتساءل كثير من غير المشتغلين بالدراسات والأبحاث الفلسفية والعقدية, 
عن ماهية علم الكلام, أهو علم ديم موغل في القدم» عرفته البشرية في 
تاريخها الطويل» من يوم أن كان لها علم ومعرفة» وعلمه السابق للاحق» حتى 


وصل إلينا. . ؟ 
أم إنه علم جديد مبتكر أنشأته الأمة الإسلامية» في فترة من فترات 
تاريخها. .؟ 


الحقيقة أن أقوال الراصدين لهذا العلم» والمشتغلين بقواعده ومبادئه 
يتباينون ويختلفون» فالبعض منهم یری آنه علم نا في دولة اليونان نديما 
ووفد إلى بلادنا فيما وفد إلينا من أفكار واراء وفلسفات . 

بينما يرى البعض الآخر أنه علم جديد نشا في دولة الإسلام» لتدافع 
بأسلحته الكلامية تلبيس المبطلين» وغارات المغيرين» وحقد الحاقدين على 
عقائدها الإيمانية . 

واعتقد أن وقوف الباحث على أي من تعريفات هذا العلم تقرب له تاريخ 
نشأته وأسباب قيامه . 

ولقد وضع العلماء الكلام لعلمهم هذا تعريفات كثيرة» تتباين بمقدار 
اقتراب صاحبها من الفلسفة أو بعده عنها . 


وإذا أردنا أن نقدم بين يدي القارىءء أحد هذه التعريفات» فإننا نختار 
التعريف الذي قدمه ابن خلدون في مقدمته» باعتباره يمثل المرحلة الأولى من 
نشأة هذا العلم. قبل اختلاطه بالفلسفة» وهو مع ذلك يكاد يعبر عن رأي 
الأغلبية ممن يشتغلون بهذا العلم . 

يقول ابن خلدون: «وهو علم يتضمن الحجاج عن العقائد الإيمانة بالأدلة 
العقلية» والرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذهب السلف. أو 
آهل السنة»'؟. 


والتعريف الذي قدمه ابن خلدون يعطينا عند فحصه وتأمله» أن علم الكلام 
علم يدافع عن العقائد الإيمانية" . 

وأسلحته الدفاعية هى العقل ومعداته. 

وهودائماً يشهر فى وجه المبتدعة الضالين . 

وإذا كان ذلك كذلك. فبماذا يسمى الآخر الذي يستعمله خصوم أهل 
السنة والجماعة» من الجهمية, والخوارج» والباطنية» وبقية الفرق الضالة 
الخارجة عن مذهب السلف؟ . 


إن صاحب كتاب (كشاف اصطلاحات الفنون) يتساءل أيضاً فيقول: «هل 
علم الكلام يشمل الدفاع عن عقيدة أهل السنة والجماعة فقط؟ أو يشمل كل 
العقائد المتعلقة بأصول الدين؟ سواء منها الموافق» أو المخالف؟ وإذا كان 


)١(‏ راجع مقدمة ابن خلدون ص ٤٤۸‏ طالمكتبة التجارية الكبرى ‏ مصر. وقال الفارابي :«إن الكلام 
صناعة يقتدر بها الإنسان على نصرة الآراء والأفعال المحدودة التي صرح بها واضع الملة. وتزييف 
كل ما خالف من الأقاريل» إحصاء العلوم ص V۱‏ 
(1) قال الإمام الغزالي : لما نشأت صيغة الكلام وكثر الخوض فيه» تشوق المتكلمون إلى محاولة الذب 
عن السنة بالبحث عن حقائق الأمورء وخاضوا في البحث عن الجواهر والأعراض» وأحكامهماء 
ولكن لما لم يكن ذلك مقصودهم , لم يبلغ كلامهم فيه الغاية القصوى. 
(راجم المنقذ من الضلال فصل علم الكلام). 


۲٤ 


الجواب بالنفي » فيماذا يسمى العلم الآخرء العم الذي يستعمله الخصوم في 
الرد والمقارعة ومحاولة الغلبة)؟ . 

وقبل الإجابة على ذلك» نتساءل كيف نشا علم الكلام في خياة 
المسلمين. . ؟ أعني ما هي العوامل التي ساعدت على إيجاده» ومازالت 
سه حتى أصلته» ووضعت له المبادىء والقلواعد الأساسية. .؟ وإذا كان هذا 
العلم» لم يعرف في البيئة العربيية» قبل ظهور الإسلام» وقبل مبعث 
الرسول ب . 

أيكون القرآن الكريم» وما فيه من أدلة قاطعة» وبراهين ساطعة» هو أحد 
العوامل الأساسية في إنشاء علم الكلام؟ 

إن ابن عساكر في كتبه (تبيين كذب المفتري) يروي عن الإمام القشيري 
قوله : «والعجب ممن يقول: ليس في القران علم الكلام». 

والآيات التي هي في الأحكام الشرعية نجدها محصورة» والآيات المنبهة 
على علم الأصول نجدها توفي على ذلك» وتربى بكثير من الزيادة'. 

ويقول صاحب البرهان: «وما من برهان ودلالة وتقسيم وتحديد شيء من 
كليات المعلومات العقلية, والسمعية إلا كتاب الله تعالى قد نطق به. لكن أورده 
تعالى على عادة العسرب» دون دقائق طرق أحكام المتكلمين» . ثم يقول: 
«واعلم أنه قد يظهر منه بدقيق الفكر استنباط البراهين العقلية» على طرق 
المتلكمين» . 

والدكتور سليمان دنيا يقرر: أن الدور الأساسي في نشأة علم الكلام كان 
للقرآن وينكر بقوة دعوى البعض أن القرآن يعوق النظر العقلي9©. 


. ۳٥۹ راجع کتاب تبيينكذب المفتري ص‎ )١( 
. ٠۵ 255 راجع البرهان للزركشي ج۲ ص‎ )۲( 
. ٠۲٤ التفكير الفلسفي الإسلامي ص‎ )۳( 


Yo 


فهل نر أن القرآن كان أحد العوامل الأساسية في نشأة علم الكلام؟ 

إن بعض العلماء يقرر ذلك» ويضيف إليه» أن أحاديث الرسول يك كانت 
عامك مساعداً في إيجاد علم الكلام . من ذلك أن الإمام البغوي ذكر حديئاً من 
الصحاح بسنده عن أبي هريرة رضي الله عنه أنه قال: 

«جاء ناس من أصحاب رسول الله بل إلى النبي فسألوه. إنا نجل في 
أنفسنا ما يتعاظم أحدنا أن يتكلم به. 

قال: أوجدتموه؟ 

قالوا: نعم 

قال: ذاك صريح الإيمان» وقال: يأتي الشيطان أحدكم فيقول: من خلق 
كذا؟ من خلق كذا؟ حتى يقول: من خلق ربك فإذا بلغه» فليستعذ بالله ولينته . 

وقال: «لا يزال الناس يتساءلون حتى يقال : هذا الله خلق الخلق فمن خلق 
لله؟ فمن وجد مثل ذلك شيئاً فليقل : آمنت بالله ورسوله»('. 

وأيضاً حديث الفرق من العوامل الأساسية التي ساعدت على الاشتغال 
بعلم الكلام. روي عن ابن عمر رضي الله عنهما قال: قال رسول الله مَل 
«ليأتين على أمتي كما أتى على بني إسرائيل» حذو النعل بالنعل. حتى إن كان 
تقرقت على ثنتين وسبعين ملة» وتفرقت أمتي على ثلاث وسبعين ملةء كلهم في 
النار» إلا ملة واحدة)». 

قالوا: من هي يا رسول اللّه؟ 

قال: «ما أنا عليه وأصحابي ٠»‏ . 


(۲) رواه الترمذي وقال هلا حديث حسن غريب» لا يعرف إلا من الوجه الذي جاء به سئده. 


۲٢ 


ثم ماذا؟ لقد مات الرسول يي والمسلمون أمرهم جميع › يعرفون دينهم » 
انشغل المسلمون بحروب الردة. وجاء عهد عمر بن الخطاب رضي الله عنه» 
فقدم عليه رجل يقال له (صبيغ) فجعل يسأل عن متشابه القرآن ‏ فأرسل إليه 

قال: أنا عبد الله صبيغ» فأخذ عرجوناً من تلك العراجين فضربه حتى أدمى 
رأسه» ثم عادله, ثم تركه حتى برأ. فدعا به ليعود فقال: إن كنت تريد قتلي» 
المسلمين. وأخرج نصر المقدسي» وابن عساكر» عن أبي عثمان النهدي . أن 
عمر كتب إلى أهل البصرة ألا يجالسوا صبيغاً ولا يبايعوه» وإن مرض فلا 
یعودوه» وإن مات فلا يشهدوه7" ؟). 

وأخرج نصر أيضاً عن أبي هريرة رضي الله عنه قال كنا عند عمر بن 
الخطاب رضي الله عنه. إذ جاءه رجل يسأله عن القرآن. أمخلوق هو أو غير 
مخلوق؟ . 

فقال علي رضي الله عنه : هذه كلمة وسيكون لها ثمرة» ولووليّت من الأمر ما 
ولیت» ضربت عنقه . 

أتكون هذه الوسائل والخطرات التي كانت تهجس في داخل بعض 
النفوس» لها دخل في إنشاء علم الكلام . ١؟‏ أو أن وراء إنشائه وإيجاده أسباباً 
آخری» مع التي ذكرناء دفعت المسلمين إلى طريق الجدل» واصطناع علم 
الكلام. .؟ 

إننا نرى ويشاركنا في رأينا هذا كثير من العلماءء أن تطلع بعض المسلمين 


»( راجع صون المنطق والكلام لجلال الدين السيوطي . 


۲۷ 


إلى تراث الأمم السابقة كدولة الفرس واليونان» وعكوفهم على ترجمة هذه 
الكتب عامل جوهري أيضاً في تعرف المسلمين على علم الكلام» وحذقهم 
لأدواته بل يبالغ البعض فيرى أن هذا العلم نبتت جذوره في دولة اليونان» 
وغذيت فروعه في مدارسه المختلفة» من أبيقورية» ورواقية» وسفسطائية. 9 
زحف على الأمة الإسلامية فيما زحف» فكان والحق يقال: لفكزها مشتحاًء 
ولرأيها مفرقاًء ولوحدتها ممزقاً وبقي إلى يومنا هذا عل يعرف به من يشتغلون 
في البحث عن العقائد والملل المختلفة. وثمن تستهويهم حقائق الوجود» 
ومغلقات الكون وغير ذلك من الأبحاث الفلسفية. أضف إلى ذلك ايشا سرت 
الأفكار اليهودية والمسيحية إلى بعض مفكري المسلمين» عن طريق الحوار 
والاحتكاك, ومن هذه الأفكار ما رددته الجهمية: أن الإنسبان مجبور تماماً على 
فعل أفعاله» وهي تنسب إليه كما تنسب الأفعال إلى الجمادات . 

وما رددته المعتزلة : أن الإنسان يفعل الأفعال باخحتياره» ويخلقها بقدرته. 
وهذان المذهبان في نفي القدر وإثباته, هما مذهب الأبقوريين القائلين بحرية 
الإرادةء ومذهب الرواقيين القائلين بأن الإنسان مسير لا خير. 

ثم مذهبان مماثلان لليهود: فمنهم الربانيون ينفون القدرء والقراءون يقولون 
بالجبر. 

ثم مذهبان تاليان مسيحيان» فالمسيحيون الشرقيون يقولون: إن الإنسان 
مخير» والأخرون يقولون بالجبر”". 

لقد نادى جهم بن صفوان بخلق القرآن» ورددت مدرسة الاعتزال ما قاله 
جهم» واستعانت بنفوذ السلطة الحاكمة لإجبار المسلمين على ذلك ولم يكن 
ذلك إلا ترديد للأفكار اليهودية المنحرفة . 

والمؤرخون يروون في صدد فكرة خلق القرآن سلسلة يصل سندها إلى لبيد 
بن أعصم اليهودي القائل بخلق التوراة. 


(1) راجع في ذلك كتاب أحمد بن حنبل للأستاذ عبد الحليم الجندي ص 5٠5‏ وما بعدها. 
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فالفكرة يهودية الأصل. وممن روج لها بشر المريسي» وأبوه يهودي صباغ 
بالكوفة . 

ولما عرف الرشيد قوله حلف أن يقتله» فاختفى طول عهده» ليظهر بعد ذلك 
في بلاط المأمون(©). 

من هنا نرى أن علم الكلام غريباً عن البيئة الإسلامية وقد وفد إليها من 
خلف السدود والحدود. وكان هذا بداية للغزو الفكري المنظم الذي شنت 
جيوشه غاراتها بانتظام على هذه الأمة. فأصابت منها مقاتل» ولكنها لم تجهز 
عليها. 

ومصداقاً لما نقول: ما يرويه المؤرخون من أن كتاباً ألفه يحيى الدمشقي في 
القرن الأول للهجرة» وكان هو (وتيودور) أبو قرة يناقشان المسلمين في الدين. 
وفي هذا الكتاب يدرب النصارى على زعزعة عقائد المسلمين بقوله: إذا قال 
لك العربي ما تقول في المسيح . . ؟ 

فقل: إنه كلمة الله » ثم ليسأل النصراني المسلم بم سمي المسييح في 
القران. . ؟ وليرفض أن يتكلم بشيء حتى يجيب المسلم, فإنه سيضطر إلى أن 
يقول: كلمة الله ألقاها إلى مريم وروح منهء فإن أجاب بذلك فاسأله: هل كلمة 
الله وروحه مخلوق» أو غير مخلوق؟ 

فإذا قال: مخلوق» فليرد عليه بأن الله إذن كان ولم يكن له كلمة ولا روح 
فإن قلت ذلك» فسيفحم العربي» لأن من يرى هذا الرأي زنديق في نظر 
المسلمين وبمثل هذا ظهر الخلاف المدمرء وتعكر الصفوء وتفرق الشمل 
وتعددت الفرق» وتباينت الأقوال. 


وابن؟ الجوزي في كتابه (تلبيس إبليس) يصور لنا ما حدث في الجماعة 


. راجع تلبيس إبليس لابن الجوزي عند فصل النهي عن الخوض في علم الكلام‎ )١( 
بتصرف.‎ +٠1 (۲).راجع الإمام أحمد بن حنبل: للأستاذ عبد الحليم الجندي ص‎ 


۲۹ 


الإسلامية نتيجة لهذه الأفكارء والآراء الغريبة المنافية للوحي . والرسالة المنزلة . 

فيقول: «لقد أفضى هذا بالمعتزلة إلى أنهم قالوا: إن الله عز وجل يعلم 
جمل الأشياء ولا يعلم تفاصيلها. 

وقال جهم : علم الله وقدرته وحياته محدثة. 

وروى أبو محمد النوبختي عن جهم أنه قال: إن الله عز وجل ليس بشيء. 

وقال أبو علي الجبائي. وأبو هاشم ومن تابعهما من البصريين : المعدوم 
شيء وذات ونفس» وجوهرء وبياض» وصفرة» وحمرة» وأن الباري سبحانه 
وتعالى لا يقدر على جعل الذات ذاتاء ولا العرض عرضاء ولا الجوهر جوهراء 
وإنما هو قادر على إخراج الذات من العدم إلى الوجود. 
العجمة التي أصابت المسلمين بسبب عكوفهم على الفكر الأجنبي » وإهمالهم 
لغة القرآن, وأساليب العربية». 

يقول الإمام الشافعي رضي الله عنه: «ما جهل الناس» ولا اختلفوا إلا 
لتركهم لسان العرب» وميلهم إلى لسان أرسطاطا ليس»9 . 

وأخرج الإمام البخاري في تاريخه الكبيرء عن الحسن البصري رضي الله 
عنهما قال: «إنما أهلكتهم العجمة) . 

ويرى الإمام السيوطي رحمه الله أن هؤلاء المارقين» أخذوا يؤولون القران 
والحديث النبوي, على مصطلح لسان يونان. ومنطق أرسطاطاليس. 

وما نزل القرآن إلا بلغة العرب. وببيان العرب. قال تعالى : «ومًا أَرسَلّنا 
من رول إلا بلسَانٍ قَوْمهِ ليبن لم04٠‏ . 
)١(‏ تلبيس إبليس ص ۸٤‏ للإمام أبي الفرج عبد الرحمن الجوزي ط محمود مهدى . 
(۲) أورد هذا النص قاضي المسلمين الحافط عز الدين ابن قاضي القضاة بدر الدين بن جماعة في 


تذكرته . 
(۳) سورة إبراهيم آية رقم ٤‏ . 


فمن عدل عن لسان الشرع إلى لسان غيره» وخرج عن الوارد من نصوص 
الشرع جهل وضل . 

ويؤيد ما قاله الأئمة الأجلاء ما أخرجه الإمام البيهقي قال: جاء عمرو بن 
عبيد إلى عمرو بن العلاء يناظره في وجوب عذاب الفاسق . 

فقال له: يا أبا عمرو الله يخلف وعده؟ 

فقال: لن يخلف الله وعده. 

فقال عمرو: فقد قال: وذكر اية وعيد. 

فقال أبو عبيد: من العجمة أتيت» الوعيد غير الإيعادء ثم أنشد: 


وإنى وإن أوعدته أو وعدته لمخلف إيعادي ومنجز موعدي() 


)١(‏ صون المنطق والكلام عن فن المنطق للسيوطي جاص ؟7. 


۳١ 


هل كان المسلمون في حاجة إليه. . ؟ 


ونتساءل: هل كان المسلمون بحاجة إلى علم الكلام حين قام؟ 

يرى بعض العلماء أن العقائد ثابتة في القرآن. وأوضحتها السنة النبوية فلا 
حاجة إذن إلى علم الكلام . ْ 

هذا على اعتبار أن علم الكلام: هو علم يقتدر معه على إثبات العقائد 
الدينية على الغيرء بإيراد الحجج ودفع الشبه. . كمايقول (التفتازاني) في 
شرحه للعقائد العضدية(). 

ويقولون أيضاً: لو كان علم الكلام هدى ورشاداً لتكلم فيه النبي وَل 
وخلفاؤه وأصحابهء ولأن النبي كك لم يمت حتى تكلم في كل ما يحتاج إليه من 
أمور الدين» وبينه بيانا شافياء ولم يشرك بعده لأحد مقالا فيما للمسلمين إليه 
حاجة من أمور دينهم» وما يقربهم إلى الله عز وجل › ويباعدهم عن سخطه. 
فلما لم يرووا عنه الكلام في شيء مما ذكرناه علمنا أن الكلام فيه بدعة. 
والبحث عنه ضلالة لأنه لو كان خيراً لما فات النبي ب ولتكلموا فيه. 

وقالوا أيضاً: ولأنه ليس يخلو ذلك من وجهين : إما أن يكونوا علموه فسكتوا 
عئه أولم يعلموه بل جهلوه» فإن كانوا علموه ولم يتكلموا فيه وسعنا أيضاً نحن 
السكوت عنه. كما وسعهم السكوت عنه» ووسعنا ترك الخوض فيه. كما 


. راجع شرح العقائد العضدية؛ وكتاب المواقف لعضد الدين الإيجي‎ )١( 


۳۴۲ 


وسعهم ترك الخوض فيه ولأنه لو کان من الدين› ما وسعهم السكوت عنهء وإن 
كانوا لم يعلموه وسعنا جهله. كما وسع أولئك جهله. لأنه لو كان من الدين لم 
يجهلوه. فعلى كلا الوجهين». الكلام فيه بدعة. والخوض فيه ضلالة(' . 

ولسنا في حاجة إليه كما كان المسلمون الأول في غير حاجة إليه. 


)١(‏ رسالة في استحسان الخوض في علم الكلام لأبي الحسن الأشعري» نشر يوسف مكارثي » في ذيل 


r 


موقف السلف من علم الكلام 


ويكاد السلف الصالح والتابعون من بعدهم يتفقون على أن علم الكلام 
بدعة» وبدعة كان لها أكبر الأثر في تفريق المسلمين وتشتيت وحدتهم . 
فى أخريات حياتهم پتوبون منه» ويوصوك غيرهم بالبعد عنه» وعدم الاقتراب من 
كان الوليد بن أبان الكرابيسي(١)خالي»‏ فلما حضرته الوفاة قال لبنيه: 
تعلمون أحداً أعلم بالكلام مني . .؟ 
قالوا: لا. 
قالوا: لا. 
قال: فإني أوصيكم أتقبلون. .؟ 
قالوا: نعم . 
(1) هو: الوليد بن أبان الكرابيسي : معتزلي من علماء الكلام؛ من أهل البصرة له مقالات في تقسوية 
مذهب الاعتزال. نسبته إلى بيع الكرابيس» وهو قد توفي عام 14١اه.‏ 


(راجم النجوم الزاهرة ۲ : ٠‏ وتاريخ بغداد ۱۳ : .)4٤4١‏ 


۳٤ 


قال: عليكم بما عليه أصحاب الحديث» فإني رأيت الحق معهم . 

وكان أبو المعالي الجويني يقول: لقد جلت أهل الإسلام جولة. وعلومهم 
وركبت البحر الأعظم. وغصت في الذي نهوا عنه» كل ذلك في طلب الحق» 
وهربا من التقليد والآن فقد رجعت عن الكل إلى كلمة الحق. 

عليكم بدين العجائزء فإن لم يدركني الحق بلطيف بره» فأموت على دين 
العجائز» ويختم عاقبة أمري عند الرحيل بكلمة الإخلاص» فالويل لابن 


الجريني . 
وكان يقول لأصحابه : «يا أصحابنا لا تشتغلوا بالكلام » فلو عرفت أن الكلام 
يبلغ بي ما بلغ ما تشاغلت به». 


قال هذا رجل عاش حياته في مجادلة الخصوم. ومناقشة العلماء ووضع 
كتابين على نمط منهج علماء الكلام هما: الإرشاد”"» والشامل في أصول 
الدين“ . 


ويطيب لي أن نستعرض آراء الأئمة الأربعة في علم الكلام . 

فالإمام مالك رضي الله عنه صاحب كتاب الموطأ يوصي أصحابه بقوله: 
«إياكم والبدع قيل: يا أبا عبد الله ومالبدع . .؟ 

قال: أهل البدع الذين يتكلمون في أسماء الله وصفاته» وكلامه وعلمه. 
وقدرته» ولا يسكتون عما سكب عنه الصحابة والتابعون لهم بإحسان)9©». 


ويروي أبن عبد البر» المتوفى سنة ٤1۳‏ - ۷۰م في كتاب (مختصر 
جامع بيان العلم وفضله) أن الإمام مالكاً كان يقول: 


. ٠١ ص‎ ٤ وطبقات الشافعية للسبكي ج‎ ۸٥ ۸٤ - تلبيس إبليس لابن الجوزي ص‎ )١( 
. حقق هذا الكتاب المرحوم الدكتور محمد يوسف موسى » والدكتور علي عبد المنعم‎ )۲( 
حققه الدكتور علي سامي النشارء وفيصل بدير عوف» وسهير محمد مختار.‎ )1( 

. ٠١١ تمهيد لتاريخ الفلسفة للشيخ مصطفى عبد الرازق ط. ثالثة 1455 م» ص‎ )٤( 


Yo 


«الكلام في الدين أكرههء ولم يزل أهل بلدنا - يقصد المدينة المنورة - 
يكرهونه. وينبون عنه ‏ نحو الكلام في رأي جهم والقدرء وما أشبه ذلك ولا 
أحب الكلام إلا فيما تمحته عمل»'. 

أما صاحب مدرسة الرأي الإمام | E‏ رضي الله عنه وأرضاه فإنه يقول: 
«لعن الله عمرو بن عببيد», فإنه فتح للناس الطريق إلى الكلام فيما لا يعنيهم من 
الكلام». 

ويذكر الهروي عن أبي المظفر للسمعاني ؛ قال : «قلت لأبي جنيفة : ما 
تقول فيما أحدث الناس من الكلام في الأعراض والأجسام . 5 

فقال: مقالات الفلاسفة. . 

قلت : نەم , 

قال: ءبليك بالأثر وطريقة السلف» وإياك وكل محدثة فإنها بدعة)(*2) 

فإذا ار كنا أقوال الإمام أبي -حنيفة » واتجهنا إلى اهام الشافعي رضي الله 
عنه الذي يقول عنه الإمام أحمد بن حنبل : «ما رأيت أحداً أفقه من هذا الفتى». 

ودسأله ابنه عبد الله : أي رجل كان الشافعي؟ فإني سمعتك تكثر الدعاء لهء 
لهذيين من خلف؟ . : وعنهما من عوض؟20) , 

الإمام الشافعي هذا يقول عن علم الكلام وعن أصحابه : 

«حكمي في أهل الكلام أن يضربوا بالجريد» ويحملوا على الإبل ويطاف 


(۱)مختصر جامع بيان العلم وفضله» وما ينبغي في روايته وحمله. 

(۲) المصدر السابق. 

(۳) هو: عبد الله بن عروة الهروي : من حفاظ الحديث. له كتاب الأقضية توفي عام 1١الاه,‏ 
(راجع تذكرة الحفاظ : ۸). 

4 صون المنطق والكلام لطاشكبري زاده ج ۲ ص‎ )٤( 

.1١ مفتاح السعادة لطاشكبري زاده. جلا ص‎ )٥( 


۳٢ 


بهم فى العشائر والقبائل وينادى عليهم : هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة» 
وأقبل على الكلام». 

وفي رواية ليونس بن فيك الأعلى قال : سمعت الشافعي يقول: 

«إذا سمعت الرجل يثول الاسم غير المسمى »› والشيء غير المشيء؛ فاشهد 
عليه بالزندقة»7©. 

فإذا انتقلنا إلى الإمام أحمد رضي الله عنه. نجد إنساناً جديداً من مدرسة 
القرانء أنفق عمره في جع حديث الرسول بل وتدوينه» تحمل الكثير من 
قساوة السجن والتعذيب» ليبطل ما يقوله المبطلون من علماء الكلام وغيرهم عن 
القرآن» وصفات الله سبحانه وتعالى . 
دلا تجالسهم ولا تكلم أحداً منهم . 

وقال له : إني ربما رددت عليهم . 

قال: اتق اللَه» ولا ينبغي أن تنصب نفسك» وتشتهر بالكلام . لو كان في هذا 
خير لتقدمنا فيه الصحابة» هذه كلها بدعة». 

قال الطالب: «إني لست أطلبهم. ولا أدق أبوابهم, ولكني سمعتهم 
يتكلمون بالكلام » ولا أحد يرد عليهم» ولا أصبر حتى يرد عليهم»). 

قال أحمد: «إن جاءك مسترشد فأرشده» وكررها مرارً”». رحمك الله يا إمام 
السنة» وما أحوج الأمة الإسلامية الآن أن تسير كما سرت» وأن تنهج كما نهجت 
باتباع الكتاب والسنة. 

فإذا أردنا أن نتعرف على رأي أبي حامد الغزالي رحمه الله. والذي هوعند 
)١(‏ تلبيس إبليس لابن الجوزي» وصون المنطق والكلام المسيوطي . 


(۲) أحمد بن حنبل إمام أهل السئة: للأستاذ عبد الحليم 'الجندي ص 454 ط المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلامية ‏ القاهرة . 


۴۷ 


«الطرطوشي» رجل مظلم الجهالة, ومن أهل الضلالة. وكاد ينسلخ من الدين» 
بيئما هو عند البعض الآخر» حجة الإسلام » وكاد الإجماع ينعقفد على غزارة 
علمه وفضله. 
الذي يمنا في رأي الغزالي). أنه صاحب قلم جال في كل ميدان» 
وهاجم في كل موقع › ونازل الفلاسفة وكشف زيفهم. وهاجم الباطنية وفند 
باطلهم» واقترب من علماء الكلام » ولكنه رفض منهجهم . يقول الغزالي رحمه 
له في كتابه (فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة) : 
«... من أشد الناس غلواً وإسرافاً طائفة من المتكلمين كفروا عوام 
المسلمين› وزعموا أن من لا يعرف الكلام معرفتهم › ولم يعرف العقائد الشرعية 
بأدلتهم التي حرروها فهو كافر. 
فهؤلاء ضيقوا رحمة الله الواسعة على عباده أولاًء وجعلوا الجنة وقفاً على 
شرذمة يسيرة من المتكلمين › ثم جهلوا ما تواتر من السنة . 
ثانيا: إذ ظهر لهم في عصر الرسول ية وعصر الصحابة رضي الله عنهم» 
حكمهم بإسلام طوائف من أجلاف العرب كانوا مشغولين بعبادة الوثن ولم 
يشتغلوا بعلم الدليل» ولو اشتغلوا به لم يفهموه. 
ومن ظن أن مدرك الإيمان «الكلام» والأدلة المحررة والتقسيمات المرتبة 
فقد ضصيق حد الإيمان. 
بل الإيمان نور يقذفه الله في قلوب عبيده»9 . 
(1) هو محمد س محمد العراني الطوسي أبو حامد حجة الإسلام فيلسوف متصوف له نحو مائتي 
كانس ء ولد في 'نطار'ن قصبه طوس بخراسان عام 5غ هم رحل إلى نيسابور وبغداد والحجاز 
والتام ومصر. يسب إلى الغزل عند من يقوله بتشديد الزاي أو إلى غزاله من قرى طوس لمن قال 


بالتحشقيف ‏ من كسه: : احياء علوم الدين وتهافت الفلاسفة والاقتصاد في الاعتقاد ٠‏ توفي عام 00 


راحم تع وفيات الأعيان ج ١‏ ص 477 . وطبقات الشافعية ج ٤‏ ص .)٠ ١‏ 
0( راجع فيصل التعرقة بير ر الإسلام والزندقة لأبي حامد الغزالي : تحقيق الدكتور سليمان دنيا 


ف 


۳۸ 


ولم يكتف أبو حامد بهذا الكلامء بل يقدم الدليل على صدق ما يقول» 
ويتجه إلى صدر الإسلام حيث الرسول بل ومجالس الصحابةء فيقول: جاء 
أعرابي إلى النبي ية جاحداً به منكراً. فما وقع بصره على وجهه الكريم إلا 
وراه يتلألأ بأنوار النبوة. قال: - 

«والته ما هذا بوجه کاذب» . 

وجاء آخر إليه عليه الصلاة والسلام وقال: أنشدك الله الله بعثك نبياً؟ . . 
فقال عليه الصلاة والسلام : آي والله » الله بعثني يا فصدقه بيمينه وأسلم . 

وهذه وأمثالها أكثر من أن تحهى ١‏ ولم يشتغل واحد منهم بالكلام» وتعلم 
الأدلة . بل كان يبدو نور الإيمان بمثل هذه الأشياء في قلوبهم لمعة بيضاء. ثم لا 
تزال تزداد إشراقا بمشاهدة تلك الأجوبة السديدة» وتلاوة القران» وتصفية 
القلوب . يقول الإمام الغزالي : 

«فليت شعري متى نقل عن رسول الله أوعن الصحابة رضوان الله عليهم أن 

الدليل على أن العالم حادث . 

أنه لا يخلو عن الأعراض . 

وما لا يخلو عن الحوادث حادث)20©  ,‏ ؟ 

إن ذلك لم يحدث قط» ولم يتواتر عن أحد منهم» إن علم الكلام لم يأمر 
به الرسول صل ولاتناوله الصحابة من بعذده حتى قال الإمام الشافعي رضي 
الله عنه ناهياً عن ذلك : 

«لأن يبتلى العبد بكل ما نهى الله عنه» ما عدا الشرك خير له من أن ينظر في 
علم الكلام». 


.۸۹ تلبيس إبليس لابن الجوزي ص‎ )١( .89 راجع فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة ص‎ )١( 


۳۴۹ 


وعلماء الكلام لم يتركوا لإشاعة أقوالهم» وبث أفكارهم في المجتمع 
الإسلامي» بل وقف لهم علماء السنة بالمرصاد؛ يفندون حججهمء ويبطلون 
أدلتهم , ويؤلفون الكتب» ويدبجون المقالات في الرد عليهم . 

ومن هؤلاء الإمام ابن عبد البر المتوفى سنة 47# - 1١1/1‏ م في كتابه 
(جامع بیان العلم وفضله» وما ينبغي في روايته وحمله) . 

ومنهم الإمام عبدالل الأنصاري الهروي المثوفى سنة 48١‏ - 88١1م‏ في 

ومنهم الإمام عد الرحمن بن الجوزي القرشي البغدادي المتوفى سنة 0٩٩‏ 
ه في كتابه (نقد العلم والعلماء أو تلبيس إبلیس)'“ . 

ومنهم الإمام موفق الدين ابن قدامة المقدسي المتوفى بدمشق سنة ۲١‏ هھ 
۳ في كتابه (تحريم النظر في كتب أهل الكلام) . 


ورد في هذا الكتاب على ابن عقيل الذي أباح علم الكلام . 

ومنهم الإمام جلال الدين السيوطي المتوفى سنة ٠٠٠١٠١‏ م في كتابه : (صون 
المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام) ) . 

وقد قام جلال الدين السيوطي بتلخيص كتاب الإمام الهروي (جامع بيان 
العلم وفضله. وما ينبغي في روايته وحمله) في كتابه سالف الذكر (صون 
المنطق والكلام) . 
وحدتهاء وشغلها عن الكثير من أداء رسالتها تجاه البشرية كلها. 


(1) طبع كتاب ابن الجوزي «تلبيس إبليس» طبعات متعددة آخرها عام ١45‏ ه حيث عنى بنشره 
وتحريج أحاديثه : الأستاذ محمود مهدي استانبولى . 1 

(۲) قام بتحقيق الكتاب المذكور الدكتور: علي سامي النشار» وأخمرجه مجمع البحوث الإسلامية 
بالأزهر في طبعة صحيحة منقحة. 


£۸ 


يقول أحد المفكرين الإسلاميين موضحاً ومعلقاً الخلافات الناشبة من علم 
الكلام : «كانت المناقشات في الأصل مما لا ينبغي أن يتجاوز حدود المناظرات 
المنطقية والعلمية والفنية » ولكنا أقحمنا اسم الله عز وجل في مناقشات لا معنى 
لها. 

فحاول كل فريق منا إسناد الكفر والإلحاد إلى الفريق الآخر»(©. 

ونقول وكيف لا يتم ذلك. . . 


إبليس يقدر على الخير والشر. 

وقال بعض المعتزلة : يجوز على الله سبحانه وتعالى الكذب إلا أنه لم يقع 
منه. وقال المجبرة : لا قدرة للآدمي , بل هو كالجماد مسلوب الاختيار والفعل. 

وقالت المرجئة : إن من أقر بالشهادتين» وأتى بكل المعاصي لم يدخل النار 
أصل”). ونقول لهؤلاء جميعاً قول الله تعالى: «كبرت كلمة تخرج من 
أفواههم إن يقولون إلا كذباً4(". يقول الشيخ محمد الغزالي : وعفا الله عن 
أجدادنا فقد أولعوا بذلك» وأعانهم عليه أن الدولة الإسلامية كانت سيدة 
العالم . 

فلا بأس على رجاها أن يشتغلوا بالترف العقلي» وأن يحولوا فراغهم من 
الجهاد في سبيل الله إلى جهاد في هذا الميدان الخطرء فانشغلوا بأنفسهم عن 
أعدائهم » ثم ذهب الرجال وبقي الجدال» بقي إلى اليوم يهدد وحدة الأمة» 
ويهز كيانها(؟»ونصل بذلك إلى السؤال الثالث: هل المسلمون الآن بحاجة إلى 


. راجع عقيدة المسلم للشيخ محمد الغزالي‎ )١( 
.۸١ نقد العلم والعلماء لابن الجوزي ص‎ )۲( 
.6 سورة الكهف آية رقم‎ )۳( 

(4) عقيدة المسلم للشيخ محمد الغزالي . 


٤١ 


الكلام؟ وهل يعطينا درس نشأته عبرة استمراره. . ؟ 

وإذا كان الجواب بالنفي » وهو أن المسلمين الآن ليسوا في حاجة 0 
فكيف نرد طغيان جهمية القرن العشرين. . ؟ لقد كانت الجهمية الأولى تقو 
إن القران كلام الله مخلوق؟ 

أما الجهمية الحديثة المتثلة في الاستشراق وأتباعه» والتبشير وأذنابه » فإنها 
تقول ببشرية القرآن ‏ أي أن القران مصنوع ومؤلف. قام بتأليفه محمد وهو مرأة 
لأفق خاص من الحياةء هو أفق الحياة في شبه الجزيرة العربية وفي مكة بوجه 
ا ١‏ 

كيف نحاجج المذاهب الحديثة الهدامة؟. وما وسيلتنا في الرد على 
المذهب «الاسمي») الذي يقرر أتباعه قاتلهم الله أن لفظ الله لا يوجد له 
مسمى . وكيف نحاجج أصحاب المذهب «التجريبي» والذي يعبر عن أحد 


أصوله. (لود فيج باخ) فيلسوف ألماني بقوله : 
«الله كان فكرتي الأولى . 
والعقل كان فكرتي الثانية . 
والإنسان بمحيطه الواقعي هو فكرتي الثالثة والأخيرة»". 
كيف نحول بين مجتمعنا وبين الاستماع إلى هذه المذاهب التي تتسرب 
إليه عن طريق التلفاز تارة. والمذياع تارة أخرى . 


إن أتباع المذهب العقلي يسمون هذا العصر. عصر التنوير أو عصر الإنسان 
ويفسر (وولف) الألماني التنوير بقوله: «إقصاء الدين عن مجال التوجيه» 
وإحلال العقل معحله) 5 


. الفكر الإسلامي وصلته بالاستعمار الغربي : الدكتور محمد البهى‎ )١( 
١ . (؟) المصدر السابق‎ 


a 


أما (لوك) الإنجليزي و(فليتر) الفرنسي فإنهما يفسران عصر الإنسان 
بقولهما: عصر الإله الجديد. العقل الذي استغنى عن آلهة الخرافة والكنيسة. 

لقد كانت الباطنية القديمة تقول : إن الله منره عن مشابهة المخلوقات, ولو 
كان موجوداً لأشبه الموجودات» ولو كان يعون لأشبه المعدومات. فهو لا 
موجود ولا معدوم . 

أما الباطنية الحديثة المتمثلة في عدمية (سيرجى نيكاييف) وإلحادية 
(ماركس) وتخريبية (فرويد) وأحفاد اليهودية العالمية التي يمثلها (دارون) فإنها 
تقول: الدين خرافة . 

و «اللّه» أسطورة الرجعيين» فقد ذهبنا لنفتش عنه فلم نعثر له على أثر 
وصدق الله العظيم إذ يقول: #كبرت كلمة تخرج من أفواههم إن يقولون 0 
كذباًيي 7 . وفي قوله تعالى : إن هم إلا كالأنعام بل هم أضل سبيلا74©) 

والآن يحق لنا أن نتساءل ما هي الأسلحة الفكرية التي أعدتها مدرسة القرآن 
للدخول بها في معارك الإلحاد الجديدة السافرة. . ؟ 

إن الإلحاد المتنمر يحاجج شبابنا بسلاح لم یعرفوه» وبأسلوب لم يعهدوه. 

إن أبناءنا لا يعرفون شيئاً عن الجزء الذي لا يتجزأ. ولا عن الجوهر الفرد. 
ولا عن العدم والوجود عند (سارتر) ووجودیته › ولم يتدربوا على خداع المقاييس 
العصرية . مقاييس الشيطان› التي تخرب ولا تعمر» وتفسد ولا تصلح . وتشكك 
ولا تيقن؟؟ 

ثم ما رأي علاء العقيدة؟ ٠.‏ 

.0 سورة الكهف آية رقم‎ )١( 
. 44 سورة الفرقان آية رقم‎ )۲( 


وف 


وما وجهة نظر فقهاء الشريعة؟ 
وماذا يقول جهابذة الأصول؟ 


إن الأمر جد لا يحتمل التعطيل ولا التعليل “. 


1م أرسل هذه الصيحة لكل علماء العالم الإسلامي لعلنا نجد عندهم إلجواب . لم ما رأي الأزهر. 
وملحمع البحوث العلمية فيه» وعلماء المجلس الأعلى للشؤون الإسلاميةء ورابطة العالم 
الإسلامي» وإدارة البحوث العلمية والإفتاء .والدعوة والإرشاد بالسعودية. .؟ وأيضاً أساتذة 
الجامعات في العالم العربي والإسلامي؟ . 


علم الجدل 


نشأته - تطوره 


علم الجدل 


نشأته - وتطوره 


قلنا عند بداية حديثنا عن علم الكلام» إذا كان هذا علم يدافع به عن 
العقائد الإيمانية وأسلحته الدفاعية هي : العقل ومعداته. فبماذا يسمى العلم 
الآخر..؟ 

العلم الذي يستعمله خصوم أهل السنة والجماعة من الخوارج» والباطنية 
والجهمية» وبقية الفرق الضالة الخارجة عن مذهب السلف. 

نعم. ماذا يسمى هذا العلم. إننا نرى ويشاركنا في رأينا هذا كثير من 
العلماء والمفكرين أنه علم الجدلء وإذا كان ذلك كذلك. فما هو هذا العلم» 
ومتى نشأ. وما هي الأدوار التي مر بها حتى وصل إلينا. . ؟ 

يقول ابن سيده: جَدَلَ الشيء: يجدله جدلاً. أحكم فتله. والجدل معناه 
الصرع على الجدالة وهي الأرض سميت بذلك لشدتها“. 

ويقول صاحب لسان العرب : الجدل لغة: هو اللدد في الخصومة» والقدرة 
عليها. وقد جادله مجادلة وجدالاء ورجل جدل ومجدال. شديد الجدل. يقال 
جادلت الرجل فجدلته جدلاء أي غلبته. ورجل جدل إذا كان أقوى في 
الخصام . 

والاسم الجدل”')وهو شدة الخصومة . 
(1) اساس البلاغة للزمخشري ص 1١١‏ . ولسان العرب ص ٠١"‏ ج 1١‏ , 


(۲) راجع لسان العرب ج ١١‏ ص ٠٠١‏ . 


۷ 


وفي الحديث عن النبي ئة . 


«أنا حاتم النبيين في أم الكتاب. وإن ادم لمنجدل في طينته» أي ملقى على 
الجدالة وهي الأرض”. 


الجدل اصطلاحاً: 

حقيقة الجدل: هو المفاوضة على سبيل المنازعة والمغالبة لإلزام الخصم . 
قال الجرجاني : «الجدل عبارة عن مراد يتعلق بإظهار المذاهب وتقريرها»". 

وقال أبو البقاء في كتاب (الكليات): «الجدل» هو عبارة عن دقع المرء 
خصمه عن فساد قوله بحجة أو شبهة» وهو لا يكون إلا بمنازعة غيره» . 

ويقول ابن سينا في تعريف الجدل: 

«فغرضنا الآن في هذا الفن تحصيل صناعة يمكننا بها أن نأتي بالحجر على 


كل ما يوضع مظلوبا من مقدمات ذائثعة» وأن نكون إذا أجبناه يؤخل منا ما يناقض 
وضعنان(؟) , 


ويحسن أن نضع إلى جانب هذا التعريف لابن سينا تعريف أرسطو لنبين 
الفرق بينهما . 
يقول أرسطو في استهلال الطوبيقا: إا فعا في ها الكتاب أن نستبين 


طريقاً يتهيأ لنا به أن نعمل من مقدمات ذائعة عة قياساً في كل مسألة تقصي وأن 
نكون ‏ إذا أوجدنا جواباً لم نأت فيه بشي ء مضاد»( , 


يتألف التعريف من عناصر ثلاثة هي : 


. ١51 ص‎ ٤ الحديث رواه أحمد بن حنبل في مسنده ج‎ )١( 

(۲) راجع التعريفات للجرجاني ص 1١‏ . 

(1) كتاب الكليات لأبي البقاء ص ٠٤٤‏ . 

. 7١ راجع الشفاء الجدل ص‎ )٤( 

(0) انظر الترجمة القديمة في منطق أرسطو «الجزء الثاني» نشر الدكتور عبد الرحمن بدوي ص 777 


۸ 


( أ ) الطريق. 

(ب) الاستدلال من المشهورات . 

(ج) عدم التناقض عند الجواب . 

ويتفق أرمسطو وابن سينا في العنصرين الأخيرين» ويختلفان في العنصر 
الأول. فالجدل عند أرسطو: طريق أو منهج » وعند ابن سينا صناعة(). 

هذا الفرق له أثره في اعتبار الجدل ملحقاً بالمنطق العام لأرسطوء أو هو 
, نوع من القياس» ولكنه ليس يقيناً. أي ان المنطق واحد. وطريقه واحدء أعلاه 
'البرهان . والجدل مرتبة أضعف منه وأما في اعتبار الجدل نوعاً متميزاً من المنطق 
وصناعة خاصة هي الصناعة الجدلية . 

وإذا أردنا أن نتعرف على رأي مجد الدين محمد بن يعقوب الفيروز بادي 
| في تعريف الجدل فإنه يقول: 

الجدل: هو المعارضة على سبيل المنازعة والمغالبةء وأصله من جدل 
الشيء أحكم فتله» كأن كلا من المتجادلين يفتل الآخبر عن رأيه. وقد ورد 
الجدل في القران على وجوه مختلفة . 

الأول: معارضة نوح وقومه. قال تعالى : ليا نو قَدْ جادلتَنا فأكثرتَ 
جدَالنا94) . / 

الشاني : مجادلة أهل العدوان. قال تعالى : «أْنْجَادِلُوني في أسْمَاء 
سَمَيتمَوهًا 7# , 

الثالث: جدال إبراهيم والملائكة في باب قوم لوط . قال تعالى : ظيُجَادِلَنَا في 
قوم لوط 2# 
)١(‏ راجع مقدمة كتاب الجدل للدكتور إبراهيم مدكور ص ٠۲٤‏ ريه 


(۲) سورة هود آية رقم الى ١‏ 
(۳) سورة الأعراف اية رقم 4 (4) سورة هود اية رقم .۷٤‏ 


۹ 


الرابع : جدال صناديد قريش في إثبات إله العالمين. قال تعالى: ظوَهُمْ 
باون في اله904. 

وجدال الكفار في القرآن. قالتعالى : إن الّذِينَ يُجَادلُونَ في آيَاتِ 
ان . 

وجدال المنكرين في إنكار الحجة والبرهان بالشبهة والبطلان. قال تعالى : 
۾ وجَادَنُوا بالْبَاطِل ليُدْحِضُوا به الحَقٌّ04©. 

وجدال النبي ل في باب الخائنين والمنافقين .قال تعالى : «ولا تَجَادلُ عَنِ 


الْذِينَ انون أنفْسَهُمْ 94 , 

وجدال الصحابة في ج . قال تعالى : ها نتم مؤلاء ادلم عَنْهُمْ في 
الحياة الدنيًا فمن يُجَادِلُ الله عَنهمٌ 4( . 

وجدال النبي ل أهل الكتاب باللطف والإحسان. قال تعالى  :‏ وَجَادِهُمْ 
باي هي أَحْسَنُ 004 . 

وجدال الصحابة إياهم . قال تعالى : ولا تُجَادِلُوا مل الكتاب إلا باثي هي 
أَحْسَنٌ 04 . ۰ 


وجدال بمعنى الخصومة بين الحجاج. قال تعالى: ولا جِدَالَ في 


المج لم ١‏ 


(1) سورة الرعد آية رقم ٠١‏ . 
(۲) سورة غافر أية رقم ۵٦‏ . 

(9) سورة غافر أية رقم ٥‏ . 

(4) سورة النساء آية رقم ٠١١‏ . 
)٥(‏ سورة النساء اية رقم 1١9‏ . 
)١(‏ سورة النحل اية رقم ٠١١‏ . 
(۷) سورة العنكبوت آية رقم 4 
(۸) سورة البقرة اية رقم /191. 


وجدال ابن الزبعرى!" في حق عيسى وعزير والأصنام . قال تعالى : ما 
ضربوه لك إلا جَدَلا 4 . 


وجدال موجود في جبلة الإنسان. قال تعالى : لوَكَانَ لإنْسَانُ أكْشْرَ شيءِ 
جَدَلا 4 . 


وقيل الأصل في الجدل: الصراع وإسقاط الإنسان صاحبه على الجدالة أي 


الأرض الصلبة . 
نشأة علم الحدل: 

يرى كثير من المفكرين والعلماء أن الجدل ظاهرة إنسانية وجدت مع وجود 
الإنسان على ظهر البسيطة . 


بل إن هذه الظاهرة وحدت في غير الجنس البشري كالملائكة وإبليس 
الدنيوية» ولن يتم لها ذلك إلا باستعمالها أسلحة الجدل وقوارع الحجج , وهذه 
الظاهرة لن يتخلى عنها البشر حتى في ساحة الحشرويوم الحساب الأعظم» قال 
تعالى : 
اد و 2 ال د 
يوم تاتي كل نفس تجادل عن نفسها»”' . 
والقرآن الكريم يحدثنا عن موقف الملائكة من ربهم عندما أخبرهم بقوله : 
«إنى جَاعِل في الأرْض حَحلِيفة فَالُوا: أُتجْعَلٌ فيها مَنْ يُفْسِدَ فيها ويَسْفِك الدّمَاء 
وحن تُسَبَحُ خمد ودس لك قال إ إنيّ أعْلَّمْ ما لا تَعْلَمُونَ24». 
)١(‏ هو عبد الله بن الزبعرى القرشي السهمي. كان من أشد قريش على المسلميز ثم أسلم عام 
الفتح . 
(انظر ترجمته في الإصابة رقم .)170١‏ 
(۲) سورة الزخرف آية رقم ٥۸‏ . 
(۳) سورة الكهف أية رقم 45 . 
)٤(‏ سورة النحل آية رقم ١١١‏ . 
(0) سورة البقرة آية رقم ٠١‏ . 


وه 


لقد حفيت على الملائكة حكمة الله سبحانه وتعالى في بناء هذه الأرض 
وعمارتهاء وفي تنمية الحياة وتنوعهاء وفي تحقيق إرادة الخالق. وناموس الوجود 
في تطويرها وترقيتها وتعديلها على يد خليفة الله في أرضه هذا الذي قد يفسد 
أحياناًء وقد يسفك الدماء أحياناً ليتم من وراء هذا الشر الجزئي الظاهر خير أكبر 
وأشمل» خير النمو الدائم» والرقي الدائم خير الحركة الهادمة البانية» خير 
المحاولة التي لا تكف» والتطلع الذي لا يقتف والتغيبر والتطوير في هذا الملك 
الكبير. 

عندئذ جاءهم القرار من العليم بكل شيء» والخبير بمصائر الأمور. 

قال: «إني أعلم ما لا تعلمون» . 

وأيضاً الجدل الذي تم بين أبناء أدم . 

قال تعالى: 
«وائل عَليِهِمْ تا ابت آم بالخق د قربا رانا تيل مِْ أَحَدِماوَلْمْ يبل مِن 

00 لاي ل ا ل LS‏ او 2 و## ر p2‏ و 000 

الآخر قال: لأفتلشك قال: إنما يتقبل الله من المتقينَ. لَبْنْ طت إلى يدل 
تفلي ما أنا بباسط يدي لِك لاك إِنّي حاف الله رب المَالينَ©, 

لقد حكم أحدهما رغباته وشهواته, والرغبة تعمي وتصم . وكما قال 
(اسبينوزا) : إن الرغبة هي التي ترينا الأشياء مليحة لا بصيرتنا» . 

والحقيقة أن القارىء لتاريخ البشرية يرى أن هذه النرعة لم يخل منها عصر 

فلما كانت دولة اليونان القديمة ظهر فيها علم المنطق والجدل فوضعوا لهما 
الأصول وقعدوا لهما القواعد. وكان العقلاء منهم ينظرون إلى الجدل نظرة 
اشتباه وإنكار وهو الذي سموه ‏ بعد بالسفسطة أو ترققوا فسموه علم البراهين 
الخطابية, وحسبوه صناعة لازمة في معرض الإقناع والتاثير. 


)0 سورة المائدة ابة رقم YAY‏ 


o 


وكان الجدل في نشأته الأولى في دولة اليونان كعلم له قواعد وأصول. 
ظا ميخلا ينه اء وتلاميلهم, وجمهرة المعنيين بالحكمة والمعرفة. 
وكان اسم «السوفيست» أعظم شأناً من اسم الفيلسوف, لأن السوفيست ينتمي 
ال٤‏ الک ری ر کے الذي ات تلك الرية وفرع فر 
المعرفة . 

000 (فيثاغوراس)(١)استكبر‏ هذه الدعوى وتوإضع فسمى نفسه 
فيلسوفاً أ ي خا للحكمة . 


وتصدى لتعليم الجدل أو البراهين الخطابية أناس يقصدهم ا 
الآباء أبناههم. في | كفالتهم ليدربوهم على 58 الجدل» والتأثير في سبيل 
الإقناع بالحجة أي كان حظها من الحقيقة . 

ومما يحكى عن أستاذ جدلي أنه اتفق مع تلميذ له على أن يخرجه للدفاع 
في القضاء والمنازعات العامة خلال سنتين بأجر متفق عليه . 

فلما انتهت السنتان طلب الأستاذ أجره. 
حق . . ؟ فإن أقنعتك بأنك لا تستحقه فلا حق لك فيه باعترافك» وسكوتك حجة 
على هذا الاعتراف. 

وإن لم أقنعك فلا حق لك فيه لأنك لم تعلمني كيف أة قيم البرهان على 
دعواي . ؟؟ 

وكان جواب الأستاذ كمثال تلميذه» مثلاً للبرهان المطلوب في هذه الصناعة 
فقال له: إنني أقبل أن أناقشك ولكن على غير النتيجة التي خلصت إليها. 

(1) ولد بجزيرة (ساموس) من أعمال آسيا الصغرى ثم ارتحل إلى بلاد الشرق في طلب العلم وأخيراً 


أستقر به المقام فى جئوب إيطاليا» حيث أنشأ هذه المدرسة وأخحذ هو وتلاميذه يصيغون العلوم 
الرياضية . 


or 


أناقشك حقي فتعطيه مرة إذا ثبت عليك. وتعطيه مرتين إذا لم أثبته أمامك» 
لاني علمت تلميذاً ما يغلب به أستاذه في صناعة البرهان . 

وبلغ من التفاهم على الفصل بين البرهان والحقيقة في صناعة الجدل أنهم 
على الحقيقة . 

وإذا تركنا المدارس اليونانية وما كان فيها من جدل عقيم» وسفسطات تدع 
الحليم حيران» وتصيب الرءوس بالدوار وانتقلنا إلى مسرح الجزيرة العربية في 
الجاهلية فإننا نرى حشداً هائلاً من الديانات والنحل» مثل اليهودية» والنصرانية» 
والمجوسية› والزاردشتية» والمانوية» والمزدكية» والصابئة وأصحاب 
الروحانيات» وأصحاب الأشخاص . كلها تدعي الحق وتدمغ الآخرين بالباطل؛ 
وتستعمل أسلحة الجدل ومنطق العقل. ومغالطة الفكر في إثبات حقهاء وإبطال 
زيف ما عداها" , 

من ذلك ما يحكيه ابن هشام في السيرة النبوية عن سلمة بن سلامة من أهل 
بدر قال: 

دكان لنا جار من يهود في بني عبد الأشهل فخرج علينا يوماً من بيته حتى 
وقف على بني عبد الأشهل قال سلمة: وأنا يومئذ أحدث من فيه سنا علي بردة 
لي مضطجع فيها بفناء أهلي . 

فذكر القيامة والبعث» والحساب والميزان» والجنة والنار» قال ذلك لقوم 
أهل شرك أصحاب أوثان لا يرون أن بعثاً كائناً بعد الموت . 

فقالوا له: ويحك يا فلان» أو ترى هذا كائناء أن الناس يبعثون بعد موتهم 
إلى دار يها جئة ونار» يجزون فيها بأعمالهم . .؟ 

قال: نعم . 


1) راجع التفكير فريضة إسلامية ‏ للأستاذ العقاد. 
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فقالوا: ويحك يا فلان» فما آية ذلك . 7 

قال: نبي مبعوث من نحو هذه البلاد وأشار بيده إلى مكة واليمن. 

فقالوا: ومتی نراه. .؟ 

قال: فنظر إليّ وأنا أحدثهم سناً فقال: إن يستنفذ هذا الغلام عمره 
يدركه(0) , 

فهذه صورة من الجدل والحوار الذي كان يجري بين هؤلاء الأعراب الذين 
لا يصدقون بوحي ولا يؤمنون برسول» .ويشككون في الحياة الآخرة وما فيها من 
ثواب وعقاب» ويقولون: «إن هي إلا حياتنا الدنيا غوت ونحيا وما يهلكنا إلا 
الدهر». 

وبين أصحاب كتاب ورسول يديئون بعقيدة البعث ويبشر كتابهم الذي بين 
أيديهم بنبي جديد. 

وكان للقسيسين والرهبان دور في الحوار والجدل وهم يبشرون بدينهم 
ويطالبون الآخرين في اتباعهم والاستماع إليهم . 

من ذلك ما جاء في كلام المستشرق (دوزي): 

«إن الأساقفة أرادوا أن ينصروا المنذر الثالث ملك الحيرة حوالي عام ١١۴‏ من 
الميلاد . وأن المنذر ل ليصغي إليهم إذ دخل عليه قائد من قواده فأسر إليه بضع كلمات . 


ولم يكد ينتهي منها حتى بدت على أسارير الملك أمارات الحزن العميق 
فتقدم إليه قسيس من القسيسين يسأله عما أشجاه. 

فأجابه الملك: يا له من خبر سيىء» لقد علمت أن رئيس الملائكة قد 
مات › فواحسرتاه عليه . 


)١(‏ راجع سيرة ابن هشام ج ١‏ تحقيق الشيخ محمد محبي الدين عبد الحميد. 


فقال القسيس: هذا محال وقد غشك من أخبرك» فإن الملائكة خالدون 

فأجابه الملك: أحق ما تقوله. . ؟ 

قال القسيس: نعم . 

قال الملك: فكيف إذن تريد أن تقنعني بأن الله ذاته يموت . . ؟)('“ . 

انظر إلى تلك المناقشة التي تلمح فيها قوة العقل التي ترد أعقد المسائل 
إلى أقرب البدهيات» ليدركها النظر السليم» وليفحم المجادل العنيد» وألا 
تلمح سذاجة الفطرة القوية . قد التقت مع التفكير المعقد فحلت عقدته وبينت 
له ما ينبغي أن يدركه الفكر القويم . 

ثم جاء الإسلام» جاء الإسلام بالدعوة إلى التوحيد. توحید الخالق فل" إله 
إلا الله . 

وتوحيد العقيدة فلا دين إلا الإسلام» وتوحيد البشرية : كلكم لآدم وآدم من 
تراب . 

وأخذ الوحي يتتابع والآذان تتسمع إلى الآيات البينات التي تأتي من عند 
الله . وكأنها أوامر فورية تلتقطها الآذان, وتعيها القلوب فتسمسع وتطيع › كما 
يسمع اجنود في ثكنتهم أوامز القائد فيبادرون إلى الطاعة » وإلى التنفيذ. 
7 إن هذا الوحي يبلغه إليهم رسول الله لا عن أمر ربه لمن يُطع الرسُولَ 
َقَدْ أطاع اللّد0 . 

ولا خيار للمؤمن ولا للمؤمنة فيما يأتي من عند الله مصداقاً لقوله تعالى : 
(1) راجع كتاب تاريخ الجدل للشيخ محمد أبو زهرة.ص 5" نقلاً عن كلام المستشرق (دوزي) ترجمة 


الأستاذ كامل كيلاني . 
[فة سورة النساء اية رقم مق 


ان 


نما كان لمؤمن وَل مُوْمنة إذا قَضى الله وَرَسُولَه أمرأ أن کون لَهُمْ الخيرة من 
أمْرهم» ©2. 

ولكن هل خلت فترة الوحي المتتابع من الجدل والنقاش . ؟ الحقيقة أنه كان 
هناك جدل مع المشركين عبدة الأوثان" . 


وجدل مع ھۇلاء الكافرين عباد الشمس والقمر والكواكب والنجوم" 
وجدل مع أهل الكتاب من اليهود والنصارى” . 
جادل الرسول يل كل هذه الطوائف» وأمر الله رسوله کل الرفق بهم 
والحسن في مناقشتهم . 
قال تعالى : ادع إلى سيل رَبك بالحِكُمَةٍ والمْوعظة اة« . 
وقال تعالى : طوَجَادِلْهُمْ باي هي أَحْسَنٌ)» ©. 
وقال تعالى : دولا تَجَادِلُوا أفل الكتاب إل باعي هي أحسن #" . 
وبعد وفاة الرسول كَل افترقت الأمة الإسلامية وتباينت إلى شيع وأحزاب» 
ودخلوا في فتنة ة عمياء كما أخبر الرسول وَل : «ستکون فتن كقطع الليل المظلم 
يصبح الرجل فيها مؤمناً ويمسي كافراً» ويمسي مؤمناً ويصبح كافراً القاعد فيها 
خير من القاد ئم والقائم فا رهن الماشي»› والماشي فيها خير من الساعي») 
إلخ . 
)١(‏ سورة الأحزاب آية ١‏ رقم . 
(؟) قال تعالى : وذ قيل م اتبعوا ما أنزل الله قالوا بل نتبع ما ألفنا عليه آباءنا أو لو کان آباؤهم لا 
يعقلون شيئاً ولا يبتدون» سورة البقرة آية رقم ٠١‏ . 
(۳) قال تعالى : : إلا تسجدوا للشمس ولا للقمر واسجدوا له الذي خلقهن) فصلت أية زقم ۲۷ . 
)٤(‏ قال تعالى : «وقالت اليهود عزير ابن الله وقالت النصارى المسيح ابن اله التوبة أية رقم فرظ 
6 (5) سورة النحل أية رقم ١36‏ . 
(۷) سورة العنكبوت آية رقم 7. 


(8) الحديث رواه اللاهام مسلم في إيمات 1١85‏ وأبو داود في الفتن ۲ والترمذي في الفتن ۳ وان ماجه 
فى الفتن ٠١‏ وأحمد بن حنبل في مسندہ ٤‏ ج ١‏ ص 144 . 


لاه 


ومزقتهم الأهراء والأغراض فافترقوا فرقاً وجماعات مصداقاً لما قال 
الرسول با : 

«ستفترق أمتى) . 

فکانت ا وكانت الشيعة» وكانت المعتزلة» وكانت الأشاعرة وكانت 
القدرية» وكانت الجهمية» وكانت الباطنية . 


وغير ذلك كثير من أشياء ذهب بلب الحليم» وتصيب الرؤوس بالدوار 
ولكل فرقة من هذه الفرق جدل ومناقشات7“يلتبس فيها الحق بالباطل والواقع 


)١(‏ أ- جدل القدرية: 
كان على عهد هشام بن عبد الملك رجل قدري فبعث هشام إليه فقال له: قد كثر كلام الناس 
فيك 


قال: نعم يا أمير المؤمنين» ادع من شئت فيجادلني فإن أدركت علي بذلك فقد أمكنتك من 
علاوتي : 

فقال هشام : قد أنصفت فبعث إلى الأوزاعي فلما حضر قال له هشام: يا أبا عمرو ناظر هذا 
القدري . 

فقال له الأوزاعي : اختر إن شئت ثلاث كلمات» وإن شثت أربع وإن شثت واحدة. 

فقال له القدري : بل ثلاث كلمات. 

فقال الأوزاعي للقدري: أخبرني عن الله عز وجل هل قضى على ما نهى . . ؟ قال القدري : 

فقال الأوزاعي : هذه واحدة» ثم قال: أخبرني عن الله عر وجل : أحال دون ما أمر؟ 

قال القدري : هذه أشد من الأولى. ما عندي في هذا شيء. 

فقال"الأوزاعي : هذه اثنتان يا أمير المؤمنين» ثم قال أخبرني عن الله عز وجل . هل أعان على 
ما حرم؟ 

فقال القدري : هذه أشد من الأولى والثانية, ما عندي في هذا شيء. 

فقال الأوزاعي : يا أمير المؤمنين. هذه ثلاث كلمات. فأمر هشام فضربت عنقه 

فقال هشام للأوزاعي : فسر لنا هذه الكلمات الثلاث ما هي ؟ 

قال: نعم يا أمير المؤمنين» أما تعلم أن الله تعالى قضى على ما نهى . نهى آدم عن الأكل من 
الشجرة» ثم قضى عليه فأكلهاء أما تعلم أن الله تعالى حال دون ما أمرء أمر [بليس بالسجود لآدم» 
ثم حال بينه وبين 'السجود. أما تعلم يا أمير المؤمنين أن الله أعان على ما حرم؟ حرم الميتة والدم 
ولحم الخنزير» ثم أعان عليه بالاضطرار. 
فقال هشام : أخبرني عن الواحدة ما كنت تقول له؟ 
قال: كنت أقول له: أخبرني عن الله عز وجل حيث خلقك. خلقك كما شاء أو شثت. فإنه 
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توقف الجدل في تاریخ الانسانية» وهل امتنعت البشرية عن المعارك الكلامية. 


> يقول كما شاء. فأقول له: أخبرني عن الله عز وجل يتوفاك إذا شئت أو إذا شاءء فإنه كان يقول: إذا 

شاء» فأقول له: أخبرني عن الله عز وجل إذا توفاك تصير حيث شثت أو حيث شاءء فإنه كان يقول 
حيث شاء يا أمير المؤمنين: فمن لم يمكنه أن يحسن خلقه» ولا يزيد في رزقه ولا يؤر أجله ولا 
يصير لنفسه حيث شاء فأي شىء.فى يده من المشيئة يا أمير المؤمنين؟ 

فال مدقت ا با عرو 

قال الأوزاعي : يا أمير المؤمنين: إن القدرية ما رضوا بقول الله تعالى » ولا بقول الأنبياء عليهم 
السلام ولا بقول أهل الحنة » ولا بقول أهل النار» ولا بقول الملاثكة » ولا بقول أخيهم إبليس . ”^ 

فأاما قول الله تعالى : فهو: «فاجتباه ربه فجعله من الصالحين). 

وأما قول الملائكة فهو: طلا علم لنا إلا ما علمتنا» . 

وأما قول الأنبياء فقال شعيب عليه السلام : «وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه آنیب) . 

وقال إبراهيم عليه السلام : 

(ولا ينفعكم نصحي إن أردت أن أنصح لكم إن کان الله بريد أن يغويكم هو ربكم». 

وأما قول أهل الجنة فإنهم قالوا: «الحمد الله الذي هدانا لهذا وما كنا لنهتدي لولا أن هدانا 
ا4 . 

وأما قول آهل النار فهو طإلو هدانا الله لهديناكم) . 

وأما قول إبليس : فهو: رب بما أغويتني) . 

ب . جدل المعتزلة : 

جاء في كتاب الانتصار: أن المنانية تزعم أن الصدق والكذب متضادان» وأن الصدق خيرء 
وهو من النور» والكذب شر وهومن الظلمة. 

قال لهم إبراهيم النظام : حدثونا عن إنسان قال قولا كذب فيهء من الكاذب...؟ 

قالوا: الظلمة. 

قال: فإن ندم بعد ذلك على ما فعل من الكذب»وقال قد كذبت وأسات» من القائل قد 
كذبت. .؟ 

فاختلطوا عن ذلك ولم یدروا ما يقولون. 

فقال إبراهيم النظام : 

«إن زعمتم أن النور هو القائل قد كذبت وأسأت فقد كذب لأنه لم يكن الكذب منهء ولا قاله. 
والكذب شر فقد كان من النور شرء وهذا هدم قولكم . 

وإن قلتم: إن الظلمة قالت: قد كذبت وأسأت فقد صدقت والصدق خير. فقد كان من 
الظلمة صدق وكذب» وهما عنده مختلفان خيراً وشراً على حکمکم» . 

لقد أخذ الطرق على المناقش حتى أفحمه ولم يدر كيف يجيب وهكذا كان يدور الجدل» 
وتكون الغلبة لأكثر القوم وأقربهم حجة . وأقدرهم مصاولة وجدلاً. 


۹ 


والمناقشات البيزنطية؟ نعتقد أن هذا لن يكون, لأن الجدل في جبلة الإنسان 


ج ‏ جدل الخوارج: 

لما قتل الخوارج عبد الله بن خباب بن الأرت» » أرسل إليهم علي أن أسلموا قاتل عبد الله 
ابن خباب» فأرسلوا إليه إنا كلنا قتله. ولئن ظفرنالقتلناك فأتاهم علي في جيشهء وبرزوا إليه 
بجمعهم فقال لهم قبل القتال ماذا نقمتم مني . .؟ 

فقالوا أول ما نقمنا منك أنا قاتلنا بين يديك يوم الجملء فلما انهزم أصحاب الجمل أبحت لنا 
ما وجدنا في عسكرهم من المال» ومنعتنا من سبي نسائهم وذراريهم . فكيف استحللت ما لهم دون 
النساء والذرية. .؟ : 

فقال: إنما أبحت لكم أموالهم بدلا عما كانوا أغاروا عليه من بيت مال البصرة قبل قدومي 
عليهم . والنساء والذرية لم يقانلونا. 

وكان لهم حكم الإسلام» بحكم دار الإسلام » ولم يكن منهم ردة عن الإسلام» ولا يجوز 
استرقاق من لم يكفر» وبعد لو أبحت لكم النساء أيكم يأخذ عائشة أم المؤمنين في سهمه. . ؟ 


فخجل القوم من هذا ثم قالوا له: 
نقمنا عليك محو إمرة أمير المؤمئين عن اسمك في الكتاب بينك وبين معاوية لما نازعك 
معاوية في ذلك. 


فقال: فعلت مثل ما فعل رسولالله- ڳل - يوم الحديبية حين قال سهيل بن عمرو: لوعلمت 
أنك رسول الله ما نازعتك» ولكن اكتب اسملك واسم أيك» فكتب هذا ما صالح عليه محمد 


ابن عبد الله وسهيل بن عمرو. 

وأخبرني رسول الله با أن لي منهم يوماً مشل ذلك. فكانت قصة في هؤلاء الأبناء قصة 
رسول الله يز مع الآباء. 

فقالوا له: فلم قلت للحكمين فإن كنت أهلا للخلافة فأثبتاني » فإن كنت في شك في خلافتك. 
فغيرك بالشك أولى . 


فقال: إنما أردت بذلك النصفة لمعاوية. ولو قلت للحكمين احكما لي بالخلافة لم يرض 
بذلك معاوية؛ وقد دعا رسول الله كله نصارى نجران إلى المباهلة . وقال لهم : 

«تعالوا ندع أبناءنا وأبناءكم » ونساءنا ونساءكمء وأنفسنا وأنفسكم ثم نبتهل فنجعل لعنة الله 
على الكاذبين». 

فأنصفهم بذلك من نفسه» ولو قال: أبتهل فأجعل لعنة الله عليكم لم يرض النصارى بذلك. 
لذلك أنصفت أنا معاوية من نفسي» ولم أدر غدر عمرو بن العاص. 

قالوا: فلما حكمت الحكمين في حق كان لك. . . ؟ 

فقال: وجدت رسول الله و قد حكم سعد بن معاذ في بني ق بظة» ولو شاء لم يفعل» 
وأقمت أنا أيضا حكما لكن حكم رسول الله ول حكم بالعدل. وحكمي خدع حتى كان من الأمر ما 
كان فهل عندكم شيء سوى هذا. . ؟ 

فسكت القوم . وقال أكثرهم . صدق والله وقالوا: التوبة. 
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وسيستمر ذلك معهم إلى يوم يبعثون» وصدق ربي في قوله : 


د الجدل في حق القران: 

قال بشر (مسندلاً على خلق القرآن): قال الله تعالى : إإنا جعلناه قرآناً عربيً» . 

قال عبد العزيز: أي شيء في هذا من الحجة والدليل على خلقه؟ 

فقال بشر: هل في الخلق أحد يشك في هذاء أو يخالف علیه» إن معنى جعلناه خلقناه قال 
عبد العزيز: يا أمير المؤمنين» إن القرآن نزل بلسانك ولسان قومك» وأنت أعلم أهل الأرض بلغة 
قومك. ولغة العرب كلهاء ومعاني کلامهاء وبشر رجل من أبناء العجم. يتأمل كتاب الله تعالى» 
على غير ما أنزل الله » وغير ما عناه الله عز وجل» ويحرفه عن مواضعه» ويبدل معانیه» ويقول ما 
تنکره العرب» وكلامها ولغاتهاء وأنت أعلم خلق الله بذلك» وإنما يكفر بشر الناس» ويستبيح 
دماءهم بتأويل» لا بتنزيل. 

قال بشر: «جاء الحق وزهق الباطل إن الباطل كان زهوقأه يروغ عبد العزيز إلى الكلام 
والخطب والاستعانة بأمير المؤمنين, لينقطع المجلس» قد أتيتك بما لا تقدر على رده» ولا دليليفيه 
لينقطع المجلس بثبات الحجة عليك» وإيجاب العقوبة لك. فإن كان عندك شيءء فتكلم برلا 
فقد قطع الله مقالتك» وأدحض حجتك . 

قالعبد العزيز:يا بشر أخبرني عن جعل هذا الحرف بحكم لا يحتمل غير الخلق . 

قال بشر لا وما بين جعل وخلق عندي فرق» ولا عند غيري من سائر الناس من العرب 
والعجم» ولا يعرف الناس إلا هذا. 

قال عبد العزيز: أخبرني عن نفسك» ودع ذكر العرب وسائر الناس» فأنا من الناس؛ ومن 

الخلق: ومن العرب وأنا أخالقك على هذاء وكذلك سائر العرب يخالفونك. 

قال بشر: هذه دعوى منك على العرب» وكل العربء والعجم يقولون ما قلت أنا؟ ولم يخالف في 
هذا غيرك. 

قال عبد العزيز: أخبرتي يا بشر. إجماع العرب والعجم بزعمك أن جعل وخلق واحدء لا فرق 
بينهما هذا الحرف وحدهء أو في سائرما في القرآن من (جعل). 

قال بشر: بل ما في سائر القرآن من (جعل) وسائر ما في الكلام والأخبار والأشعار 

قال عبد العزيز: قد حفظ عليك أمير المؤمنين ما قلت. وشهد به عليك. 

قال بشر: أنا أعيد عليك هذا القول متى شئت بلا انج عه و اكالد فل عبن العزيز ليخن 
زعمت أن معنى جعلناه قرآناً عربياً . خلقئاه قراناً عربياً. قال: نعم هكذا. 

قال عبد العزيز: قال الله عز وجل وأوفوا بعهد الله إذا عاهلتم: ولا تنقضوا الأيمان بعد 
توكيدها وقد جعلتم الله عليكم کفیلا) فيكون المعنى : خلقتكم اللّهعليكم كفيلا» لا معنى له عند 
بشر غير هذا | ومن قال هذا فقد أعظم الفرية على الله عز وجل وكفر به وحل دمه بإجماع الأمة. 

وقال اللّدعز وجل : «ولا تجعلوا الله عرضة لأيمانكم) فزعم بشر ولا تجعلوا الله. ولا تخلقوا 
الله لا معنى له عنده غير ذلك . وكل من قال هذا من الخلق» فهو كافر حلال الدم بإجماع الأمة لأنه 
حكى أن الله أخبر بمثل هذاء وقال الله عز وجل . «ويجعلون لله البئات سبحانه4 فزعم بشر أن 
معنى ويجعلون لله البنات. يخلقون لله البنات. لا معنى لذلك غير هذا. 
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يوم تأني كل نفس تجادل عن نفسهاي). 
2 فقال المامون: ما أقبح هذه المقالة وأعظمها وأشنعهاء فحسبك يا عبد العزيز فقد صح قولك 
وأقر بشر بما حكيت عنه وكفر نفسه من حيث لا يدري . 
قال عبد العزيز: يا أمير المؤمنين. إن رأيت أن تأذن لي أن أنتزع بايات بقيت وأختصر قال 
المأمون: قل ما شئت. 
قال عبد العزيز: قال الله عز وجل : إوجعلوا لله أنداداً ليضلوا عن سبيله) فزعام بشر أن معنى 
جعلوا لله خلقوا لله أندادا فهر ومن قال هذا فهو كافر حلال الدم . 
وقال تعالى طإوجعلوا لله شركاء الجن» فزعم بشر أن معنى جعلوا لله خلقوا لله لا معنى لذلك 
غير هذا ومن قال هذا كافر حلال الدم بإجماع الأمة 
قال المأمون: حسبك فقد أثبت حجتك كلها فى هذه المسألة وانكسر قول بش وأبطلت 
دعواه» فارجع إلى بیان ما قد انتزعت ۔ وشرحه ومعانيه ‏ وما أراد الله عز وجل به وما هو من جعل 
مخلوق. وما هو غير مخلوق ‏ وما تتعامل به العرب في لختهم . . . 
تراجع رسالة الحيدة كلهاء وقد طبعتها إدارة الفتوى والدعوة والإرشاد والبحوث العلمية 
بالمملكة العربية السعودية. 
ه : جدل الخوارج 
جاء في نهج البلاغة وشرحه لابن أبي الحديد. قام شيخ إلى علي رضوان الله عليه فقال: 
«أخبرنا عن مسيرنا إلى الشام» أكان بقضاء الله وقدره. . . ؟ 
فقال: والذي فلق الحبة» وبرأ النسمة. ما وطئنا موطثاء ولا هبطنا وادياً إلا بقضاء الله وقدره. 
فقال الشيخ : فعند الله احتسب عناي ما أرى لي من الأجر شيثاً . 
فقال: مه أيها الشيخ . لقد عظم الله أجركم في مسيركم » وأنتم سائرون» وفي منصرفكم وأنتم 
منصرفون» ولم تكونوا في شيء من حالاتکم مكرهين ولا مضطرين. 
فقال الشيخ : وكيف والقضاء والقدر ساقانا. 1 
فقال: ويحك لعلك ظننت قضاء لازماء وقدرأ حتماً. لو كان ذلك كذلك لبطل الشواب 
والعقاب. والوعد والوعيد» والأمر والنهي » ولم تأت لائمة من الله لمذنب» ولا محمدة لمحسن. 
ولم يكن المحسن أولى بالمدح من المسيءء ولا المسيء أولى بالذم من المحسن تلك مقالة عباد 
الأوثان وجنود الشيطان وشهود الزورء أهل العمى عن الصواب» وهم قدرية هذه الأمة ومجوسه 
إن الله تعالى أمر تخييراًء ونهى تحذیرٰ وكلف تیسیرا ولم يعص مغلوباً ولم يطع كارهاًء ولم 
يرسل الرسل إلى خلقه عبثء ولم يخلق السموات وما بينهما باطلاء ذلك ظن الذين كفروا فويل 
للذين كفروا من النار. 
٠‏ فقال الشيخ : فما القضاء والقدر اللذان ما سربا إلا بهما. ؟ 
فقال: هو الأمر من الله والحكم. ثم تلا قوله سبحانه وتعالى : إوقضى ربك ألا تعبدوا إلا 
إيام» . 
فنهض الشيخ مسروراً وهو يقسول: 
أنست الإمام الذي نرجو بطاعته يوم النشور من الرحمن رضسوانا 
أوضحت من ديشنا ما كان ملتبساً ‏ جزاك ربك عنا فيه إحسانا 
)١(‏ سورة النحل آية رقم .1١١‏ 
1۲ 


الحالة السياسية والعلمية والاجتماعية 


في عصر التفتازاني 
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الحالة السياسية 


جاء القرن الثامن الهجري. وجروح العالم الإسلامي لم تلتئم بعد نتيجة 

لما أحدثه المغول في رقعة البلاد الإسلامية» من تخريب وتشريد وقتل» واستمر 
الوضع على ذلك فترة ليست بالقصيرة» حتى أراد الله سبحانه وتعالى بالمسلمين 
حيرا فدخل في دين الله أفواجاً مغول روسيا والترکستان» وكان هذا تحولاً 
جديداً في قوة المسلمين في ذلك القرن. فقد نشطت الدولة العثمانية اا 
وعسكرياً, وامتدت سيطرتها على كثير من البلاد الإسلاميةء واتخذت من مديئة 
الأناضول قاعدة لهاء واستطاعت الجيوش الإسلامية أن تضيف إقليماً جديداً إلى 
رقعة البلاد هو شبه جزيرة البلقان» كما استطاع جيش الخلافة أن يوجه ضربات 
موجعة للجيش الصليبي » الذي سيره الغرب تباعاً للاستيلاء على بيت المقدسء 
والذي هزم في النهاية عن طريق القائد المظفر صلاح الدين الأيوبي . 

وما كادت الغيوم تنقشم عن سماء الأمة الإسلامية. وسحب الأحزان تتوارى 
حتى ظهر في نهاية هذا القرن رجل يسمى (تيمورلنك) من طلاب الملك 
والسلطة. وخلفه جيش لا تغيب عنه الشمس» من مسلمي بلاد ما وراء النهر. 
وفي فترة وجيزة» استطاع أن يقيم لنفسه ملكأء امتد من الصين إلى روسياء 
واكتسح أمامه بلاد فارس والجزيرة من غير أن يقف في طريقه شيء», وأنزل 
بأرواح المسلمين وأملاكهم الكثير من الدمار والخراب» واستطاع في فترة 


. ۱۳۳ وتاريخ مصرلابن إياس ج اص‎ ۳٤۲ راجم البداية والنهاية لابنكثير. ج ۱۳ ص‎ )١( 
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وجيزة أن يطوي تلك البلادء ويجعلها تحت قبضته› ودارت بينه وبين الجيش 
العثماني معركة ضارية على حدود أنقرة» انتصر فيها (تيمورلنك) على الجيش 
العثماني» وبذلك أصبحت بلاد الشام ممهدة أمام جيشه لو لا أن تداركها الله 
سبحانه وتعالى بالجيش المصري الذي أوقع بالتتار هزيمة منكرة» وردهم على 
أعقابهم حاسرین . 

وبالجملة فإن البلاد الإسلامية في ذلك الوقت كانت ممالك صغيرة» 
يحكمها أمراء من العجم والمماليك ولم يكن للخلافة في ذلك الحين غير 
الاسم والرسمء ومن الأدلة على ذلك. أنه حدث في عام ۷۳۷ه أن السلطان 
الناصر محمد بن قلاوون)ء اعتقل الخليفة المستكفي بالله2"2. ومنعه من 
الاجتماع بالناس» ثم أفرج عنه بعد ذلك» ولكنه ما لبث أن نفاه مع أهله وذويه 
إلى بلدة قوص من أعمال الصعيد» وبقي الخليفة بها إلى أن مات . 


من هنا نستطيع أن نقول: إن القرن الثامن المجري» لم يكن خيره عاماً 
بالنسبة للمسلمين» فالخطر يحدق بهم من كل جانب» وآثار الدمار والخراب 
التي أوجدها المغول في كثير من البلاد الإسلاميةء لا تزال ماثلة أمام أعينهم» لقد 
كانت تحيط بهم وتكاد تكتم أنفاسهم » عوامل مضللة خانقة» يشنها عليهم أتباع 
الوثنية والزندقة » وأنصار الصليب والإلحاد» وكوكبة ضارية من جنود إبليس » وفرق 
الضلال. 


ومع ذلك كله. فلقد استطاع المسلمون في هذا العصر, أن يجتازوا المحن 


)١(‏ هو الملك الناصر محمد بن قلاوون عبد الله الصالحي» له آثار ضخمة» وتاريخ حافل بجلائل 
الأعمال ولي سلطنة مصر والشام سنة 745ه. وخلع منه ڈ ثم عاد وبقي فيها إلى موته سنة ٤١‏ ۷ه 
وامتلك قيادة الدولة فخطب له بمصر وطرابلس والمغرب والشام والحجاز والعراق وديار بكر 
والروم . 

انظر السلوك للمقريزي وتاريخ ابن كثير ٤۷ - ١4‏ والدرر الكامنة ٠١٤ ٤‏ . 

(۲) هو سليمان الملقب بالمستكفي بالله ابن المسترشد بالله الهاشمي ء البغدادي المصري الملقب 

بالحاكم بأمر الله . 
(راجع البداية والنهاية لابن كثير .)١5 - ١5‏ 
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الشداد. والآلام الفواتن التي حلت بهم .2 وأن يتمسكوا بدينهم وعقيدتهم » وأن 
يوجدوا لأنفسهم نهضة علمية وثقافية » حالت بينهم وبين الدمار والانهيار» وإذا 
كان ذلك كذلك فعلينا أن نلقي بعض الأضواء على الجانب العلمي الذي حققه 
المسلمون في ذلك القرن. 
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الحالة العلمية 


المتصفح لكتب التراجم والأعلام الخاصة بالقرن الثامن الهجري . الرابع 
عشر الميلادي» يهوله كثرة العلماء الذين أنتجهم هذا القرنء وزخر بهم تاريخ 
الأمة الإسلامية» في فترة من فترات حياتها . 

وإن دل ذلك على شيء فإنما يدل على نهضة علمية» وثورة فكرية» واكبت 
ما عاشت فيه البلاد من إسفاف اجتماعي » يتمثل في الفقر المدقع الذي كاد أن 
يشمل كل أفراد المجتمع» والأوبئة الفتاكة» والأمراض المعدية('“التي حلت 
بالبلاد نتيجة للدمار والتخريب. التي أوجدتها الحروب المتلاحقة في هذا 
العصر» وكأن المسلمين الذين انهزموا في ميدان الحروب» وطحنتهم المعارك 
الضارية؛ وانهزموا أيضاً في المجال الاجتماعي» بإجداب أرضهم» وقلة 
مواردهم» قد أرادوا أن يعوضوا ذلك في مجال العلم» العلم الذي يشمل كل 
جوانب الحياةء فنشطت الحركة العلمية نشاطا ملحوظاء وشمل الإنتاج الفكري 
جميع المعارف الإنسانية» والعقدية» والفقهية» والشرعية. 

فإذا كان المسلمون قد هزمتهم سيوف المغول الإلحادية» وسهام الصليبية 
المشركة, فإن أقلام علماء المسلمين من أمثال ابن تيمية)ء وابن القيم 
(1) راجع حسن المحاضرة للسيوطي ۲ - ۲۹۸ - ۳*٦‏ والسلوك للمقريزي ۲ - ۷١‏ . 
(۲) هو أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام بن عبد الله بن أبي القاسم الخضري» النميري الحراني 


الدمشقي الحتبلي » أبو العباس» تقي الدين ابن تيمية الإمام شيخ الإسلام» ولد في حران وتحول 
به أبوه إلى دمشق فنبغ واشتهر وطلب إلى مصر من أجل فتوى أفتى بها فقصدها. فتعصب عايه = 
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الجوزية(١»):‏ وسعد الدين التفتازاني وغيرهم . قد صاولت فكرهم المنحط. 
ونازلت معتقداتهم المسفة في الضلالء وأصابت منها مقتلاء وإذا كانت 
الحروب قد أشاعت الفوضى » وأنزلت بالناس المجاعة» وتحول الكثير من أفراد 
المجتمع إلى لصوص وقطاع طرق. فإن فقهاء هذا العصرء قد قعدوا القواعد» 
وأصلوا الأصول» وقدموا لمجتمعهم الصورة المثلى لما يجب أن يعيش عليه 
المجتمع الإسلامي » إذا قلت موارده أو ضاقت عليه سبل الرزق» وهذا ما فعله 
العالم الجليل المعز بن عبد السلام2©9, وابن رفعة". وابن جماعة» وغيرهم 
من الفقهاء الأعلام . 

وأيضاً فإن تتابع الحوادث في هذا العصرء وتقلبات الليالي» وصروف 
> جماعة من أهلها فسجن مدة» ونقل إلى الاسكندرية ثم أطلق فسافر إلى دمشق سنة ۷۲١‏ ه واعتقل 


بها سنة 7٠١‏ وأطلق ثم أعيد ومات معتقلا بقلعة دمشق عام ۷۲۸ه. تصانيفه تزيد على أربعة 
آلاف كراسة منها السياسية الإلهية والآيات النبوية» والفتاوى» والإيمان» والجمع بين النقل والعقل 


وغير ذلك . 
(راجع فوات الوفيات :١‏ 4" والمنهج الأحمد» والدرر الكامئة ٠٤٤ :١‏ والبداية والنهاية 
15 360). 


)١(‏ هو محمد بن أبي بكر بن أيوب بن سعد الدمشقي » أبو عبد الله شمس الدين من أركان الإصلاح 
الإسلامي ‏ ولد عام ١ه‏ بدمشق - تتلمذ على الشيخ ابن تيمية. وهو الذي هذب كتبه» ونشر 
علمه» وسجن معه في قلعة دمشق» وأهين وعذب بسببه. من كتبه. «الطرق الحكمية في السياسة 
الشرعية و «شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر» وغير ذلك كثير ‏ توفي عام ۷٤١‏ ه. 
(راجع الدرر الكامئة ج ۳ ص 4٠١‏ وجلاء العينين ص .)7١‏ 

(۲) هو عبد العزيز عبد السلام بن أبي القاسم عز الدين الملقب «سلطان العلماء» فقيه شافعي بلغ رتبة 
الاجتهاد ولد عام ۷ه بدمشق» تولى الخطابة والتدريس بزاوية الغزالي ثم بالجامع الأموي . 
أنكر على الصالح إسماعيل تسليمه قلعة (صغب للفرنج) فغضب عليه وحبسه ثم أطلق سراحه 
فجاء إلى مصر. لم مصنفات كثيرة» توفي بالقاهرة عام ١55"'ه.‏ 

(۳) هو أحمد بن محمد بن علي الأنصاري أبو العباس. نجم الدينء المعروف بابن الرفعة. فقيه 
شافعي من فضلائهم. حضر إلى مصر كان محتسب القاهرة» ونائب في الحكم له كتب منها: بذل 
النصائح الشرعية في ما على السلطان وولاة الأمور وسائر الرعية والإيضاح والتبيان في معرفة 
الميكال والميزان. ندب لمناظرة ابن تيمية فسأل ابن تيمية عنه بعد ذلك فقال: رأيت شيخا يتقطر 
فقه الشافعية من لحيته توفي عام ٠لالاه.‏ 
(راجع البدر الطالع ١١6 :١‏ وطبقات الشافعية: ه: لالا١).‏ 
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الأيام» جعل علماء المسلمين» يرصدون هذه الحوادث بدقةء ويتتبعون 
جزئياتهاء بعين لماحة وفكر متقدء لتتخذ من ذلك الأجيال اللاحقة دروسا 
وعبرأء فظهر المؤرخون العمالقة » أمثال العمادابن كثير(')في موسوعته التاريخية 
(البداية والنهاية) وابن حجر العسقلاني “في كتابيه' المحلقين (الدرر الكامنة في 
أعيان المائة الثامنة). وكتاب (أنباء الغمر) وابن خلدون”” (مفخرة العرب) في 
دائرة معارفه الكبرى المسماة (العبر) وديوان (المبتدأ والخبر في تاريخ العرب 
والعجم والبربر) وغير هذا كثير. ولو ذهبنا لعدد صنوف المعرفة التي أنتجتها 
عقول المفكرين في هذا العصر. لأعيانا الحصر والعد. ويكفي أن نقول في 
النهاية» إن عصر التفتازاني العلمي هو عصر عمالقة الرجال. وأفذاذ المفكرين 
الأبطال . 


(1) هو: إسماعيل بن عمر بن كثير بن ضو بن درع القرشي البصروي ثم الدمشقي أبو الفداء. عماد 
الدين» حافظ مؤرخ فقيه» ولد في قرية من أعمال بصرى والشام وانتقل ممع أبيه إلى دمشق سنة 
اه ورحل في طلب العلم وتوفي بدمشق عام :لالاه. له مصنفات كثيرة منها البداية والنهاية» 
وتفسير القرآن الكريم, والاجتهاد في طلب الجهاد وغير ذلك . 

(راجع الدرر الكامنة :١‏ ۳۷). 

(۲) هو أحمد بن علي بن محمد الكناني العسقلاني أبو الفضل . شهاب الدين ابن حجر من أئمة العلم 
والتاريخ » أصله من عسقلان بفلسطين ومولده ووفاته بالقاهرة ولع بالأدب والشعر ثم أقبل على 
الحديث» ورحل إلى اليمن والشام وإلى الحجاز وغيرهما. له تصانيف كثيرة منها الدرر الكامنة في 
أعيان المئة الثامنة ولسان الميزا ان؛ والإحكام لبيان ما في القرآن من الأحكام وتقريب التهذيب» 
والإصابة في تميز أسماء الصحابة» وتهذيب التهذيب وغير ذلك . توفي عام ٤۲‏ ۸۸. 

(۳) هو عبد الرحمن بن محمد بن محمد بن خلدون أبو زيد ولي الدين الخضرمي الاشبيلي من ولد وائل 
ابن حجر الفيلسوف المؤرخ العالم الاجتماعي البحاثة. أصله من إشبيلية ومولده ومنشأه بتونس» 
رحل إلى فارس وغرناطة وتلمسان والأندلس» وتولى أعمالاً واعترضته دسائس ووشايات» جاء إلى 
مصر فأكرمه سلطانها الظاهر برقوق» وولي فيها قضاء المالكية ولم يتزي بزي القضاء محتفظاً بزي 
بلاده. من تصانيفه: العبر وديوان المبتدأ والمخبر في تاريخ العرب والعجم والبربر» ورسالة في 
المنطق. وله شعر توفي عام ١٠/ه.‏ 

(راجع الضوء الللامع 4 : )٠٤١‏ , 


VY. 


الحالة الاجتماعية 


لا أحد ينكر أن موارد العالم الإسلامي كثيرة ومتنوعة» وأرضه خصبة 
ومنتجةء وأهله يميلون إلى العملء وإلى السعي في الأرض» والضرب في 
فجاجهاء ولكن ما حل في القرن السابع الهجري» من سقوط الخلافة الإسلامية 
في بغذاد عام 557 ه على يد المغول والتشارء ثم ما حاولته الصليبية في 
الغرب» من انتهاز ضعف المسلمين» وشن الغارات عليهم؛ الواحدة بعد 
الأخرى)ء قد أضعف موارد البلاد وأنهك اقتصادياتهاء فمزارعها وحدائقها 
وبساتينها نهباً مباحا للجيوش المغيرة» وكلاً سهلاً أمام شراسة الهجمات» من 
قوم لا يؤمنون بعقيدةء ولا يهتدون بوحي, الأمر الذي جعلهم يتسلطون على 
الأهالي الآمنينء تسلط الذئاب المفترسة للقطيع الوديم » والذي جعل الكثير من 
أفراد الشعب تفضل الموت جوعاً وعطشاً في منازلهم » على الموت في مزارعهم 
أو حوانيتهم بيد المغيرين المتسلطين. 

ويصور لنا العماد ابن كثير ما حدث في سنة ۷۱۸ ه فيقول: 

«قل المطر في بلاد الجزيرة والموصلء فحصل الجدب والقحط» وارتفعت 
الأسعار» 50 الأقوات» بحيث أكلوا كل ما وجدوا من الجمادات 


)١(‏ استطاع السلطان الأشرف ابن قلاوون أن يسترد من الصليبيين عكا سنة ٠14ه,‏ وصور وصيدا 


وبيروت وقلعة الروم وجميع الساحل. 
(انظر البداية والنهاية لابن كثير ٠١‏ - 014 والنجوم الزاهرة 4 ۳) . 


۷١ 


والحيوانات. ولما قلت الأموال التي يشترون بهاء ما يسدون به رمقهم» باعوا 
كل شيء يملكونه حتى أولادهم وأهليهم. وبيع الولد في ذلك الحين بخمسين 
درهماً. بل وبأقل من ذلك . وما حدث في الجزيرة والموصل» حدث مثله في مصر 
والشام» ومكة والمدينة» واشتد الأمر على الناس حتى أكلوا الكلاب والحمير 
والخيل والبغال» ولم يبق شيء من الدواب عند أحد.من الناس» وبيع الكلب في 
ذلك الوقت بخمسة دراهم'“ فلا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم . 


هذه صورة الحياة الاجتماعية في القرن الشامن الهجري, تؤلم القلوب» 
وتدمع العيون» وتوقظ الإنسانية من غفلتهاء وتدفعها إلى تصور البلاء الذي 
يصيب الله به عباده» إذا ما ابتعدوا عن نهجه القويم» أو تهاونوا في تكاليفه 
العنظيمة» أو سلكوا مسالك الشيطان, أو أغرتهم قوتهم. فظنوا أنهم هم 
القادرون والمسيطرونء وصدق الله في قوله: «وإذا أَرَدنَا أن نهلك قرية مرن 
مَُرَِها فَفْسَقوا فيا فق عَلَيْهَا القَوَلُ فَدَمُرْنَاهَا تذمير ٠<4‏ . 


(۱) راجع تاريخ مصر لابن أياس ج ١‏ ص ٠۳۳‏ والبداية والنهاية لابن كثيرج ۱۳ ص ۳٤۳‏ . 
¥( سورة الإإسراء ايه رقم الث 


V۲ 


سعد الدين التفتازانى 
أسمه ونسبه - مولده نشأته 


اعداده الفكري وتکو ينه العلمي 


شيوخه وأساتذته ‏ آثاره ومؤلفاته 


vr 


اسمه ونسيه 


تتفق الكثرة الكثيرة من أصحاب كتب التراجم على أنه هو: مسعود بن عمر 
ابن عبد الله التفتازاني . ذكر ذلك الإمام السيوطي في كتابه(بغية الوعاة)'“ فهو 
عنده مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني . وكذلك صاحب (شذرات 
الذهب)”'»وطاشكبري زاده في كتابه (مفتاح السعادموالإمام البغدادي في 
(هدية العارفين)9؟ . 


ويكاد ينفرد العلامة ابن حجر في كتابه (أنباء الغمر)0”»وفي موضع آخر من 
كتابه (الدرر الكامنة)"من أن اسمه هو (محمود) بدلا من مسعود وهذا مما لا 
نوافقه عليه» ولا ندري كيف وقع العلامة الكبير» المدقق الحصيف» في 
تحريف اسم أحد الأعلام الذي تزدان المكتبة العربية والإسلامية بزخائر كتبه 
ومؤلفاته» وإن كنا نرجع ذلك إلى التصحيفات. والتحريفات التي يقع فيها كثير 
من نساخ المخطوطات, بالإضافة إلى التحريفات التي يعتمدها بعض الأفراد 
رغبة في النكاية والتشهير. 


, ۳۹۱ بغية الوعاة ص‎ )١( 

(۲) شذرات الذهب ج ٦‏ ص ۳۱۹ إلى ص ٣۳۲‏ . 
(۳) مفتاح السعادة ج ۱ ص ٤٦۱-ص‏ ۱۱۷ . 
)٤(‏ هدية العارفين ج ۲ ص 474 ص 47٠‏ . 
(۵) أنباء الغمرج ۲ ص ٠٤‏ . 

(5) الدرر الكامنة ج ٤‏ ص ۴٤١‏ . 


Ve 


المتصفح لكتب التراجم يجد تاريخين لمولد السعد». والاختلاف في تاريخ 
ولادة الأعلام ووفاتهم» يكاد يكون ظاهرة عامة لا يخلو منها كتاب من كتب 
التراجم . فمثلا: صاحب الترجمة التي بين أيدينا . يذكر عنه طاشكبري(2 زاده» 
رلك لي RS SE‏ .اهلان ينل ويد 
الله الشرواني تلميذ التفتازاني والذي ذكر في أوائل شرحه لكتاب أستاذه (الإرشاد) 
أنه زار مرقده بسرخس فوجد مكتوبا علي «ولد عليه الرحمة والرضوان في صفر سنة 
7 ه » ويؤيد هذا التاريخ أيضاً الذي ذكره ذ فتح الله الشرواني أنه وجد مكتوباً 
على ظهر بعض نسخ المطول» وينقل هذا عن صاحب (روضات الجنات)7) 
حيث يقول إن هذا التاريخ وجدته على بعض نسخ المطول القديمة» ويوافقه أيضاً 
الشيخ البهائي فيقول: 

ولد العلامة التفتازاني في صفر سنة ١‏ الاه. وتوفي سنة ۷۹۲ه فكان 
عمره ۷١‏ سنة. ويؤكد هذا التاريخ الإمام البغدادي في (هدية 
العارفين)"“والشوكاني في (البدر الطالع). والكنوي في (كتائب<“أعلام 
الأخيار ). ودائرة المعارف“الإسلامية وأر منيوس فنبري في (تاريخ بخاری)(). 


(1) مفتاح السعادة ج ١‏ ص .٠٠٤‏ (0) كتائب أعلام الأخيار ص ٤١٤‏ . 
(۲) روضات الجنات ص ۳۰۹ . (1) دائرة المعارف الاسلامية ج 4 ص ؟ ٠‏ . 
(۳) هدية العارفين ج ۲ ص 478 . (۷) تاريخ بخاری ص ۲٤١‏ . 


.8:7 البدر الطالع ج ۲ ص‎ )٤( 


۷٦ 


وجورج زيدان في (تاريخ أداب اللغة العربية) (')وهناك رأي آخر يتزعمه ابن 
حجر في كتابه (الدرر الكامنة)9)حيث يقرر أنه ولد سنة ۷١١‏ ه ويقول: إن هذا 
ما وجد بخط ابن الجزري» ونقل عنه هذا التاريخ الإمام السيوطي في كتابه 
(بغية الوعاة)ء وابن العماد في (شذرات7)الذهب). وذكره أيضاً ابن تغرى 
بردى في (المنهل“الصافي) . 

من هنا تأتي حيرة الباحث المدقق» ويتساءل بينه وبين نفسه: أي الرأيين 
أقرب إلى الصواب؟ وأيهما يرجح؟ لأن الاختيار في مشل هذه الحالةء أو 
الترجيح بين الاراء لا يتم في العادة إلا من خلال أدلة قوية, ترجح أحد القولين 
على الآخرء ونحن نميل إلى ترجيح الرأي الأول اعتماداً على ما ذكر في كثير 
من كتب التراجم. أن أول كتاب ألفه السعد هو كتاب شرح التصريف. وكان 
عمره انذاك ست عشرة سنةء وكان ذلك سنة ۷۳۸ه. وكذلك ذكر الخونسارى. 
أن سعد الدين شرع في تأليف شرحه المطول على التلخيص في أواسط سنة 
١‏ لاه. ورغ منه سنة 58 لاه. وقال: وكان عمره حين الشروع عشرين سنة» 
وهذا كله يؤكد أن مولده كان سنة ؟"الاه. وأيما كان الأمرء فلقد ولد 
التفتازاني » وعاش عيشة ممتدة طويلة» بلغت السبعين عاماًء قام فيها بأعمال 
خالدة. وترك فيها بصماته المضيئة المنيرة على جبهة التارييخ ‏ وإذا كان ذلك 
كذلك» فكيف كانت نشأته. . ؟ 


. 54١ آداب اللغة العربية ج ۳ ص‎ )١( 
. ۳٣۰۹ ص‎ ٤ زفة الدرر الكامنة ج‎ 

(۳) بغية الوعاة ج ۲ ص ۲۸٤‏ . 

(8) شذرات الذهب ج ٦‏ ص ۳۱۹ . 
(©) المنهل الصافي ج ۳ ص ٠٠١‏ . 


يف 


ولد التفتازاني بقرية تفتازان» التابعة لمدينة (نسا) وهي مدينة بخراسان. 
تحيط بها سرحس» ومروء ونيسابور» ويعلل العلماء سبب تسميتها بهذا الاسم 
أن المسلمين لما وردوا خراسان قصدوهاء فبلغ أهلها أخبار الجيش المغير 
الفاتح. فهربواء ولم يتخلف بها غير النساءء فلما أتاها المسلمون لم يجدوا فيها 
رجلا واحداً فقالوا: هؤلاء نساءء والنساء لا يقاتلن» فننسى أمرها الآن إلى أن 
يعود رجالهن فتركوها ومضواء فسميت بذلك (نسا) والنسبة الصحيحة إليها 
(نسائي) وقيل نسوي أيضاً. 


وهذه المدينة كانت ملتقى أبناء المسلمين النازحين إليها لحفظ القرآن» 
والتفقه في أمور الدين» ولقد ترك التفتازاني قريته الصغيرة» ورحل إلى (نسا) 
ولا ندري كم من الأعوام قضاها في تلك المدينة؟» ولا الحلقات الأولى التي 
تلقى فيها قواعد الخط» وإملاء الكتابة» واستظهار القرآن» والتفقه في أمور 
الدين. ؟ 

1١٠. سس‎ 


لا شك أنه عاش فيها فترة يهملها التاريخ تماماً. حتى يحدثنا ابن العماد 
الحنبلي بأنه يترك (نسا) وينتقل فجأة إلى سمرقندء ويظهر ظهوراً بارعاً في حلقة 
العضد مع طلاب كبار» ودعوا عهد الطفولة» وأخذوا يعبون من المعرفة عباء 
ويصاولون أستاذهم في أقيشة أرسطو وشذرات ابن سينا وتهويمات الفارابي 
في مدينته الفاضلةء ويصبون اللعنات على أفلاطون لقوله بنظرية العقول 


۷۸ 


العشرة» كم بقي التفتازاني في سمرقند؟ إننا لا نكاد نعلم شيئاً عن الفترة الأولى 
التي قضاها في سمرقند» حتى إذا كان عام 47/اه ينتقل فجأة إلى جرجانية» 
وهي مدينة عظيمة على شاطىء نهر جيحون. وأهل خوارزم يسمونها بلسانهم 
(كر كانج) فعربت إلى الجرجانية. يصفها صاحب معجم البلدان بأنها أعظم 
المدن التي رأهاء وأكثرها أموالاء وأحسنها أحوالا. 
دخل التفتازاني هذه المدينة, وهو عالم كبير تسبقه شهرته» لشرحه كتاب 
التصريف للزنجاني» ولقد أعجبه المقام في هذه المدينة» وعكف على التأليف 
والتصنيف» وأصبح له طلاب وتلاميذ يتسابقون إليه» ويجنون الثمار من بين 
يديه وفيها أتم كتابه (المطول على التلخيص). 
ما كاد يهل عام /4/اه حتى قرر الرحيل من الجرجانية إلى بلدة (هراة) 
وهي مدينة عظيمة مشهورة من أمهات مدن خراسان. فيها بساتين كثيرة» ومياه 
غزيرة». وخيرات وفيرة حتى قال شاعرها أحمد السامي الهروي . 
هراة أرض خصبهاواسع ونبتها اللقاح والنرجس 
ما أحد منها إلى غيرها يخرج إلا بعد مايفلس 
ويقول الأديب البارع الزوزني : 
هراة أردت مقامي بها لشتى فضائلها الوافرة 
نسيم الشمال وأعنابها وأعين غزلانها الساحسرة 
وكانت (هراة) في ذلك مملوءة بالعلماء وبأهل الفضل والجكمة» ومساجدها 
تضج بالمناقشات العلمية» وصولات العلماءء ومختلف الاراء والأفكار» ومن 
علماء (هراة) الحسين بن إدريس الهروي المحدث. روى عنه ابن حبان. 
وللحسين هذا كتابُ في التاريخ-صنفه على حروف المعجم. 
إلى هذه المدينة التي تموج بكل أنواع الحياة ألقى السعد رحله فيهاء وكان 
يتأبط كتابه الضخم (المطول على التلخيض) والذي كتبه في جرجانية فأهداه 
إلى ملك (هراة) معز الدين أبو الحسين بمجرد دخوله إلى المديئة . 


۷۹ 


فهل ترى التفتازاني طابت نفسه» وهدأت روحه بمقامه بالقرب من البساتين 
الفواحة بالعطر, والحدائق المليئة بالأرج؟ غالب الظن أنه لم يكن هادىء البالء 
ولا مستريح الفك لأننا لم نجد له إنتاجاً يذكر في هذه المدينة» آم إنه كان 
هادىء البال ومستريح الفكر» ونعيم الحياة» ورغد العيش يغريان بالكسل» 
ويدفعان إلى التراخي . .؟ أربع سنوات كوامل قضاها في (هراة) كيف كان 
يشغل وقته؟ وفي أي الأعمال كان يقدح فكره؟ إننا نفاجأ به يغادر هراة من غير 
دواع دعته إلى المغادرةوالهجرة» حيث يسرع السير إلى بلدة (حام) ولقد طاب 
له فيها المقام واستقر بها النوى. ويفرغ فيها من كتابه (شرح الشمسية) في 
المنطق عام 7ه/اه ثم يتركها إلى غيرها. فمتى ترك بلدة (حام) وإلى أي البلاد 
كانت وجهته؟ لا نستطيع أن نحدد تاريخاً ثابتاً لمفارقته لهذه البلدة. ولكن ابن 
العماد الحنبلي في كتابهة (شذرات الذهب) يحدثنا عن وجوده فجأة عام 5هلاف. 
في (غجدوان) وهي من قرى بخارى» ولقد أتم فيها كتابه (المختصر على 
التلخيص) ولا يطيب له المقام في بلدة (غجدوان) أكثر من عامين ينتقل بعدها 
إلى (كلتستان) إحدى مدن (تركستان) وفيها يفرغ من كتابه (التلويح على 
توضيح غوامض التنقيح) ويبقى في (كلتستان) عاماً واحداً ليعود منها مرة أخرى 
إلى (هراة)عام ۷۵۹ ه حيث يشرع في تأليف كتابه (فتاوى الحنفية)ثم يترك 
(هراة) إلى جرجانية حيث يطيب مقامه فيها فيستقر حوالي عشر سنوات» وفي 
الحقيقة كانت هذه العشر أخصب سني حياته» حيث كتب (شرح العقائد 
النسفية) سنة 54لاه. وفرغ من (الإرشاد في النحو) سنة ۷۷٤‏ ه كما ذكره 
الشوكاني وابن العماد والكنوي أو سنة ۷۷۸ ه كرما ذكره (طاشكبري زاده)ويروي 
(خواندمير) أنه لما غزا (تيمور) خوارزم ولعمل ذلك بين عامي ١8/اه‏ ۵۷۸۱ 
اكرام EE‏ بالف مغر الدين حجن كربت إلى ابن 
أخيه بير محمد غياث الدين بير علي . وكان يومئذ من بطانة تيمور أن يستأذن 
مولاه في إيفاد التفتازاني إلى سرخحس» فأذن تيمور» ولكنه عرف بعد ذلك فضله 
في العلم. فأرسل إليه يستقدمه إلى سمرقند, وقعد التفتازاني أول الأمر عن 
إجابة دعوته» معتذراً بأنه يتهيا للسفر إلى الحجاز فأرسل إليه يدعوه ثانية» فانتقل 
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إلى سمرقند» وأكرم تيمور وفادته. وفي سمرقند ألف كتابه العظيم (المقاصد) 
عام ۷۸٤‏ ه الموافق ۱۳۸۳ م . ثم غادر سمرقند إلى سرخس وتولى التدريس فيها 
عام ۷۸١‏ ه وشرع في تأليف كتابه (تلخيص الجامع) ولم تطل إقامته في 
سرخس» ولم يستقر مقامه فيهاء بل عاد سريعاً إلى سمرقند حيث ماء النهر 
العذب» وحيث القنوات التي تجري بالماء» وحيث البساتين التي تغطي أبنية 
المدينة» ولا يخلودار من دورهاء إلا وبه بستان وعيون. 

عاد لبلد العلم والعلماء حيث حلقات الدرس ومدارس العلم. وأندية 
الثقافة والمعرفة» عاد ليشارك في جدل العلماءء وعلم الحكماء ليصلوا في 
النهاية إلى الرأي الأمثل» والحكمة البالغة» التي تنير لهم» ولمن بأتي بعدهم 
من أجيال وأجيال دروب المعرفة» وساحات العقول. 


وفي سمرقند أكمل كتابه (تهذيب المنطق) وشرح القسم الشالث من 
المفتاح. وفي عام ۷۸۹ شرع في كتابة حاشيته على الكشاف فأتمها في العام 

ثم ماذا؟ 

لقد كانت سمرقند هي نهاية المطاف التي أطبقت بليل دامس على حياة هذا 
العملاق حيث بلغ الكتاب أجله. ولكن كيف كانت وفاته. . ؟ وماذا يقرر العلماء 
في نهاية هذا العملاق. .؟ إن لذلك قصة. 


۸۱ 


إعداده الفكري وتكوينه العلمي 


المدرسة الأولى التي تلقى فيها علمه 


هل نستطيع أن نحدد وسائل التعليم التي تلقى فيها التفتازاني دروسه 
الأولى» وهل نستطيع أن نتعرف على المدارس التي قضى فيها حقبة من 
حياته . . ؟ إذا أردنا ذلك فعلينا أن نتعرف على وسائل التعليم التي كانت منتشرة 
في ذلك العصرء وبالجملة» فلا بد أن نلقي ضوءا على هذه الوسائل التي كانت 
قائمة ومنتشرة في العالم العربي والإسلامي . 

إن أوثق المصادر التي بين أيدينا تعتبر أن الكتاب كان ولا يزال هو الوسيلة 
الغالبة لتعليم أطفال المسلمين» ويقرر (جولد زهير) في دائرة معارف الأديان 
والأخلاق: أن كتاب تعليم القرآن ومبادىء الدين الإسلامي قد أنشىء في عهد 
مبكر. وأنه يرجع إلى صدر الإسلام» ويدعم رأيه بالأسانيد الآتية: 

أولا : أرسلت أم سلمة١')زوجة‏ الرسول اة مرة إلى معلم كتاب تطلب منه 
أن يرسل لها بعض تلاميذ كتابه ليساعدوها في ندف الصوف وغزله . 

ثانياً: مر ابن عمر وأبو أسيد في مناسبة ما بكتاب» فلفت إليهما أنظار 
التلاميذ. 

وهناك منهج لتعليم أطفال المسلمين بعامة قرره عمر بن الخطاب» وبعث به 
إلى ساكني الأمصار وهو: 
(1) هي هند بنت أمية المعروف برد الراكب» ابن المغيرة. 


(راجع الاستيعاب في معرفة الأصحاب ٤‏ : ۱۹۳۹). 
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وأما بعل فعلموا أولادكم السباحة والفروسية ورووهم ما سار من المثل. 
وحسن من الشعر» . 

وكان ابن التوأم يقول: «من تمام ما يجب على الآباء من حفظ الأبناء أن 
يعلموهم الكتابة والحساب والسباحة) . 

ولما أنشئت الكتاتيب أصبح القرآن الكريم نقطة الارتكاز في هذه الدراسة, 
فيوصي الغزالي بأن «يتعلم الطفل في المكتب القرآن الكريم» وأحاديث الأخبار 

ويضيف ابن مسكاويه «مبادىء الحساب . وقليلا من قواعد اللغة العربية». 
أما الجاحظ فيضع منهجاً مفصلٌ هاك بعضه: 


«ولا تشغل قلب الصبي بالنحو إلا بقدر ما يؤديه إلى السلامة من فاحش 
اللحن» ومن مقدار جهل العوام في كتاب إن كتبه» أو شعر إن أنشده» وشيء إن 
وصفه» وما زاد على ذلك فهو مشغل عما هو أولى به. كرواية الخبر الصادق. 
والمشل الشاهد» والمعنى البارع ويعرف بعض الحساب دون الهندسة 
والمساحة» ويعلم كتابة الإنشاء بلفظ سهل وعبارة حلوة». 
ويعقد ابن خلدون في مقدمته فصلا عنوانه: تعليم الولدان واختلاف 
مذاهب الأمصار الإسلامية في طرقه» قال فيه : 
«تعليم الولدان القران ش٠'.‏ من شعائر الدين أخذ به أهل الملةء ودرجوا 
عليه في جميع أمصارهم لما يسبق إلى القلوب من رسوخ الإيمان وعقائده بسبب 
آيات القرآن ومتون الأحاديث» وصار القرآن أصل التعليم الذي ينبني عليه ما 
يحصل بعد من الملكات واختلفت طرقهم في تعليم القرآن للولدانء فأما أهل 
الغرب فمذهبهم في الولدان الاقتصار على تعليم القران فقط مع العناية برسمه 
واختلاف جملة القرآن فيه ولا يخلطون ذلك بسواه في مجالس تعليمهم لا من 
حديث, ولا من فقه» ولا من شعرء ولا من كلام العرب». 
وأما أهل الأندلس فمذهبهم تعليم القرآن والكتاب من حيث هوء وهذا 
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الذي يراعونه في التعليم » فلا يقتصرون على القران بل يخلطون في تعليمهم 
الولدان رواية الشعرء والترسل . وأخذهم بقوانين ن العربية» وتجويد الخط. 


وأما أهل أفريقيا فيخلطون في تعليمهم للولدان القران بالحديث في الغالب 
ومدارسة قوانين ن العلوم الدينية » وتلقين بعض مسائلها, إلا أن عنايتهم بالقران 
واستظهار الولدان إياه أكثر . وعنايتهم بالخط تبع لذلك. 


وإذا كان للكتاب هذه الصفة من التعليم والتوجيه. وكان لها دورها الإيجابي 
في إشاعة المعرفة وإقامة دعائم الثقافةء فإن حوانيت الوراقين كان لها دور أيضا 
لا يقل عن دور الكتاب» لأن بائعي الكتب لم يكونوا مجرد تجار ينشدون الربح › 
وإنما كانواء فى أغلب الأحايين أدباء ذوي ثقافة. يسعون للذة العقلية من وراء 
هذه الحرفة» وقد حفلت قائمة أسماء الوراقين بشخصيات لامعة. كابن 
النديه0»صاحب الفهسرست.». وعلي بن عيسى المعروف بابن كوجك» 
وكياقوت(')مؤلف معجم الأدباءء ومعجم البلدان 5 


ويروي أبو الحاج عن بعض شيوخه أن رجلا رحل في طلب العلم إلى 
بغداد» فقرأ ما شاء الله » ثم أراد الانصراف إلى وطنه فاكترى دابة يركبها ليخرج 
من البلدة. ولكنه وقف ليشتري صاحب الدابة بعض حاجاته فسمع الطالب 
نقاشاً علمياً يدور بين الین .من أصحاب الحوانيت للتجارة فطلب الطالب من 
صاحب الدابة إعادته إلى بغداد قائلا : إن بلدا باعته في هذه المنزلة من العلم لا 
بنبغي أن يرحل عنه 29 . 


وما حدث في بغداد كان يحدث مثيله فى القاهرة» ودمشق » والقيروان ومكة 


)١(‏ هو محمد بن إسحاق أبو الفرج بن أبي يعقوب النديم توفي عام ٤۳۸‏ ه. 
(راجم لسان الميزان :٥‏ ؟/8). 

(۲) هوياقوت بن عبد الله الرومي الحموي أبو عبد الله شهاب الدين مؤرخ تقة توفي عام 157"ه. 
0 زات لعي ؟: °( 
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والمديئة. كما يصور ذلك المقريزي'. 


ويصور الجاحظ مهمة الكتاب وأثره في دنيا الناس ماضيهم وحاضرهم 
ومدح فيقول: 

«ولولا الكتاب لاختلت أخبار الماضين وانقطعت آثار الغائبين» وإنما 
اللسان للشاهد لك والقلم للغائب عنك. والماضي قبلك» والغابر بعلاك فصار 
نفعه أعم» والدواوين إليه أفقرء والملك المقيم بالواسطة لا يدرك مصالح 
أطرافه, وسد ٹخوره» وتقويم سكان مملكته إلا بالكتاب» ولولا الكتاب لما تم 
تدبير» ولا استقامت الأمورء وقد رأينا عمود صلاح الدين والدنيا إنما يعتدل في 
نصابه» ويقوم على أساسه بالكتاب والحساب»). 

وإذا كان للكتاب دوره أيضاً في التعليم والثقافة وتبصير الناس بأمور دينهم 
ودنياهم . فلقد كان للمسجد أيضاً دور الريادة والقيادة في كل جوانب التعليم 
المختلفة بل وشؤون الحياة. 

وكان اول نخدي الإ اام هو سيد قا اللي ترك فيه فول الله تعالى : 
مسجد سس على التقوی من أوّلد وم احق أنْ قوم فيه فيه رجَالٌ يخبون 
أن يتطهرٌ وا واللَّهُ يُجب المُطّهرين ي . 

والحديث عن المسجد في الحقيقة هو حديث عن الجامعة الرئيسية لنشر 
أنواع المعرفة والثقافة الإسلامية بشتى طرقها وتباين شعبها. 

والراصد للمساجد في الأمصار الإسلامية يرى أن حلقات الدرس نشأت في 
المسجد واستمرت كذلك على مر السنين والقرون» وفي مختلف البقاع دون 


)0 مسجالسة السسوق مذمومة ومنها مجالس قد تحتسب 
فلا تقربن غير سوق الجياد وسوق السلاح وسوق الكتب 
فهاتيك أآلة أهل الوغى وهاتيك الة أهل الأدب 

(۲) راجع الكامل للمبرد ورسالة المعلمين للجاحظ. 

(۳) سورة التوبة اية رقم ٠١۸‏ . 
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فاتشلذوه مكانا للعبادة ومكانا للتعليم » ودارا للقضاءء وساحة تتجمع فيها 
الجيوش› ومنزلاً لاستقبال السفراء. 
مسجده في القاهرة سنة ١ه‏ وفي عهد مبكر جداً جلس فيه سليمان بن عز 
التجيبي ليعظ الناس ويبصرهم بأمور دينهم ودنياهم . 

وفي عام ه: ١‏ ه بنى المنصور الخليفة العباسي مسجده فأصبح قبلة أنظار 
الأساتذة والطلاب في ذلك العهد. . ومما يدل على ذلك أن الخطيب 
البغدادي لما حج شرب من ماء زمزم وسأل الله أن يحقق له ثلاث حاجات» كان 

وقريب من هذا التاريخ أنشىء مسجد دمشق» والذي كان يعد واحداً من 
عجائب الدنيا الأربع في ذلك العهد. وكان مركزاً هاما من مراكز الثقافة فى 
العالم الإسلامي . 

يحدثنا ابن جبير عنه فيقول: وفيه حلقات للتدريس للطلبة. وللمدرسين 
فيها إجراء واسع » وللمالكية زاوية للتدريس في الجانب الغربي يجتمع فيها 
الطلبة المغاربة ولهم إجراء معلوم. . إلخ . 

وفي سنة ١ه‏ بنى جوهر الصقلي الجامع الأزهر» وقد خصص منذ سنة 
"همه للدراسات والأبحاث العلمية. وظل من ذلك التاريخ حتى العهد 
الحاضر جامعة من الجامعات الأولى في العالم الإسلامي . 

ولقد فضل مره المسجد على غيره ا مكاناً للعبادة ة وتلقي|العلم . 


0 لان ن الجلوس للشريس اما ادت أن تظهري تم ارتخد به 


الفرض ر ان موضع الناس رفيعهم ووضيعهم. ا 509 
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ثم كانت المدارس وكان إنشاؤها على يد الوزير نظام الملك وزر لألب 
أرسلان والملك شاه. ونسبت هذه المدارس إلى منشئها نظام الملك فعرفه باسم 
«المدارس النظامية» وكانت غاية في الجلال والعظمة. ثم كانت كثيرة العدد 
شملت الأمصار والبلدان . 


هذه صورة تكاد تكون موجزة عن وسائل التعليم والمعرفة في المجتمع 
الإسلامي» من بداية القرن الأول الهجري» إلى نهاية القرن السادس منهء ولقد 
عاش سعد الدين التفتازاني في القرن الثامن الهجريء فهل ترى أن هناك 
اختلافاً جوهرياً قد حدث في وسائل التربية والتعليم في ذلك العصر؟ 

الحقيقة : أننا نشك أن يكون هناك اختلاف جوهري في وسائل التربية 
والتعليم » وبناء على هذا فالإمام التفتازاني فتح عينيه على الوسيلة التي يتبعها 
أبناء المسلمين في تعليمهم وتئقيفهم في ذلك العصرء ألا وهي الكتاب. . 
ولكن متى وطأت أقدامه عتبة أول كتاب يدخله. .؟ وما هي المدة التي قضاها 
فيه. . ؟ وفي أي من السنوات استظهر كتاب ربه. . ؟ كل هذه الأشياء لا نستطيع 
الإجابة عليهاء لأن كتب التاريخ لم تتعرض لطفولته في هذا السن المبكرء 
ولكننا نتصور»› أنه لم يبق وقتاً طويلاً في الكتاب» بل كان يتردد كثيراً على 
حوانيت الكتب» وأماكن الوارقين . وهنا يلتفت التاريخ إلى السعد عندما يدلف 
إلى أحد المساجد في سمرقند» ليتابع في شوق ولهفة مع العديد من الطلاب» 
الكلمات القوية الجياشة من فم العالم الجليل عضد الدين الإيجي . 

لقدانضم التفتازاني إلى حلقة الإيجي العملاقة التي يتصاول فيهاء علم 
الكلام مع المنطق» والبيان مع البديعء وعلم الأصول مع حقائق التنزيل» ولكن 
كانت بضاعته من هذه العلوم قليلة محدودة» بل كان يوصف بين زملائه ببلادة 
الذهن . وبلاهة العقل» وتحجر الفؤاد. 

يقول صاحب شذرات الذهب: كان سعد الدين في ابتداء طلبه بعيد الفهم 
جداً ولم يكن في جماعة العضد أبلد منه» ومع ذلك فكان كثير الاجتهادء ولم 
يؤيسه جمود فهمه من الطلب» وكان العضد يضرب به المشل بين جماعته في 
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البلادة. فاتفق أن أتاه إلى خلوته رجل لا يعرفه, فقال له: قم يا سعد الدين 


لنذهب إلى السير. 
فقال: ما للسير خلقت. أنا لا أفهم شيئاً مع المطالعة» فكيف إذا ذهبت إلى 
السير ولم أطالع . . ؟ 


فذهب وعاد وقال له: قم بنا إلى السير» فأجابه بالجواب الأول» ولم يذهب 
معه فذهب الرجل وعاد وقال له مثل ما قال أولاً . 


فقال: ما رأيت أبلد منك ألم أقل لك: ما للسير خلقت؟ 


فقال له: رسول الله بل يدعوك» فقام منزعجاً ولم ينتعل. بل خخرج حافياً» 
حتى وصل إلى مكان خارج البلد به شجيرات» فرأى النبي ب في نفر من 
أصحابه تحت تلك الشجيرات» فتبسم له وقال: نرسل إليك المرة بعد المرة» 
ولم تأت» فقال: يا رسول الله ما علمت أنك المرسل. وأنت أعلم بما اعتذرت 
به من سوء فهمي ١‏ وقلة حفظي › وأشكو إليك ذلك . 

فقال له رسول الله صل : افتح فمكڭ» وتفل له فيه ودعا له د ثم أمره بالعودة 
إلى منزله وبشره بالفتح » فعاد وقد تضلع علماً ونوراً E‏ 
إلى مجلس العضد» وجلس مكانه» فأورد في أثناء جلوسه أشياء ظن رفقته من 
يا سعد الدين إلى فإنك اليوم غيرك فيما مضى . ثم قام من مجلسه وأجلسه فيهء 
وفخم أمره من يومئذ . 


كم كان عمره عندما حدث له ذلك. . ؟ لا شك أنه لم يبلغ الخامسة عشر. 


)١(‏ راجع شذرات الذهب ج ١‏ ص ۳۲٠١١۲١‏ .ونحن نشك في هذه الحادثة التي ذكرها الإمام ابن 
العماة الحنبلي أن تكون حدثت يقظة, فإن هذا بعيد الاحتمال» وإن كان رجال التصوف يقررون 
بأنهم يشاهدون الرسول بُ يقظة » وكما قال العباس المرسي رضي الله عنه ولو غاب عني رسول 
الله كل لحظة ما عددث نفسي من الأبدال». ومع ذلك فالرأي الذي نرتضيه أن ما حدث للسعد- 
على فرض وقوعه ‏ كان رؤيا منامية . 
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لأنه ألف أول كتاب له ووافقه عليه العلماء واستقبلوه بالإحسان. وهوفى سن 
السادسة عشر. ۰ 

هذه نبذة مختصرة عن المدرسة الأولى التي تلقى فيها العلم سعد الدين 
التفتازاني » وتقتضيئا طبيعة البحث أن نتكلم عن شيوخه وأساتذته الذين كان لهم 
دور فعال في تنظيم عقله وإنضاج فكره. وبالله التوفيق . 


۸۹ 


شيوخه وأساتذته 


اهتم المسلمون اهتماماً كبيراً بتلقي العلم عن الأساتذة والمدرسين» 
وكرهوا كراهة شديدة» أن يتلقى الطالب العلم عن الكتب والقراطيس وحدهاء 
وكان الشيخ الجليل ابن جماعة(“يقول: من أعظم البلية تشيخ الصحيفة . أي 
أن يتعلم الناس من الصحف والكتب وحدها. 

وورد في كتاب الشکوی). من لا شيخ له فلا دين له. ومن لم يكن له 
أستاذ فإمامه الشيطان» وروي عن مصعب بن الزبير رضي الله عنه أنه كان يقول: 
إن الناس يتحدثون بأحسن ما يحفظون. ويحفظون أحسن ما يكتبون» ويكتبون 
أحسن ما يسمعون» فإذا أخذت الأدب فخذه من أفواه الرجال» فإنك لا تسمع 
إلا مختاراء ولؤْلوًا منثورا" . 

وروي عن الإمام الشافعي قوله: من تفقه من بطون الكتب» ضيع 
الأحكاء7؟) 
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من أجل ذلك اخثار سعد الدين التفتازاني مجموعة من الأساتذة. ومن 
مشايخ عصره ممن كان يوئق بهم » ولهم بحث وطول اجتماع وتقتضينا طبيعة 
البحث أن نلقى ضوءاً على بعض هؤلاء الرجال الأفذاذ. 

.۸۷ راجع ابن جماعة ص‎ )١( 
.784 راجع كتاب الشكوى ص‎ )۲( 


(۳) راجع محاضرات الأبرار لمحبي الدين بن عربي ص ۳ . 
)٤(‏ راجع تذكرة السامع ص ۸۷. 


۹۰ 


: عضد الدين الإيجي‎ - ١ 
هو عضد الدين عبد الرحمن بن ركن الدين عبد الغفار البكري الشبانكاري‎ 
اختلف في تاريخ ولادته فصاحب الدرر الكامنة(')يرى أنه ولد في (إيج) من‎ 
بأنه ولد‎ ٣ نواحي شيراز بعد السبعمائة . في حين ترق دائرة المعارف الإسلامية‎ 
على الأرجح بعد عام 1۸۰ھ - ۱۲۸۱م» وبدأ تعلمه الديني بين تلاميذ‎ 
البيضاوي خاصة. وأخل عن مشايخ عصره» ولازم الشيخ زين الدين الهنكي‎ 
تلميذ البيضاوي وغيره » وكانت أكثر إقامته بالسلطانية . يقول بروكلمان:2)9,‎ 
«دعاه آخر ألايلخانه أبو سعيد ۷۱۹ - "لاه ۱۳۱۹ - ۱۳۳۹م إلى بلاطه‎ 
فى سلطانه وأقامه قاضي المماليك». والراجح أن ذلك تم بناء على مشورة‎ 
- ۱۳۲۸ . أبداها وزيره غياث الدين محمد بن رشيد الدين 178 5"ا/اه‎ 
وكان الإيجي قد تعرف به.‎ م٩‎ 
وكان إماماً في المعقول قائماً بالأصول والمعاني والعربية مشاركاً في‎ 
الفنون. وبعد أن قتل غياث الدين ووفاة أبي سعيد. ظهر الإيجي بوصفه قاضيا‎ 
- لشيراز في-بلاط أبي أسحق اينجو.‎ 
نفسه. حاول الإيجي بوصفه نائب أبي إسحق أن يوفق بين الطرفين فلم يظفر‎ 
بطائل.‎ 
وكان مبارز الدين المظفري قد نزل عليه ضيفاً أيام في (شاتكاره) ثم عاد‎ 
. الإيجي مرة أخرى إلى شيراز سنة 6 هلاه "1701م‎ 
. ٤ راجع الدرر الكامنة ج ۲ ص‎ )١( 
. ۲۷4-۸ راجع دائرة المعارف الإسلامية ج 6 ص‎ (١ 
. 777 راجع برو كلمان ج ۲ ص‎ )۳( 
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وكان الإيجي صاحب مدرسة أنجب فيها تلامذة عظاما اشتهروا في الآفاق 
مثل شمس الدين الكرماني . 

وضياء الدين العفيفي . 

وسعد الدين التفتازاني . وغيرهم كثير. 

ووقع دينه وبين الأبهري منازعات وخصومات . اتهمه فيها الأبهري بأشياء 
كثيرة . 

وفي عام 1107م رحل الإيجي إلى شانكاره وفيها زاره شاه شجاع ابن مبارز 
الدين بعد ذلك بسنة. وسجن الإيجي سنة 5- 1100م في قلعة دربميان في 
(إيج)؛ وكان سجنه فيما هو واضح متصلا بالتمرد على مظفرية ملك أردشير آخر 
أتابكة شبانکاره» وتوفي الإيجي بالسجن في السنة نفسها. 

وقد قامت شهرة الإيجي حتى في حياته على كتاب (المواقف) في علم 
الكلام وهو لا يزال يستعمل إلى اليوم أساسا لتدريس الكلام في الأزهر الشريف. 
وقد أهدي هذا الكتاب إلى أبي إسحق» ومع ذلك فإن من الراجح أن يكون قد 
صنف قبل عام ۷۰ھ ۔ ۱۳۳۰م . 

ويبسط كتاب المواقف بالأسلوب الكلامي الجامع في لغة محكمة الآراء 
السلفية للقرن السادس الهجري الثاني عشر الميلادي في علم الكلام . 

وهو يعتمد في جوهره على كتاب (المحصل) لفخر الدين الرازي المتوفى - 


7 ھ۱۲۹م . 


وعلى كتاب آخر يسمى (أبكار الأفكار) لسيف الدين الآمدي المتوفى سنة 
امه 1۲۲۳م . 


كما يعتمد في مواضع من كتابه أيضاً على كتاب الرازي (نهاية العقول في 
دارية الأصول) . 


4۹۲ 


مؤلفاته : 

١‏ أخلاق عضد الدين: وهو مختصر في جزء» لخص فيه زبدة ما في 
المطولات ورتب على أربع مقالات . شرحه تلميذه شمس الدين محمد 
ابن يوسف الكرماني المتوفى سنة ۷۸١‏ ه. 

١‏ أداب العلامة: شرحها محمد الحنفي التبريزي ببخارى في حدود سنة 
الجرجاني المتوفى سنة 15/ه. 

۴ أشرف التواريخ : وهو مختصر من بدء الخلق وترجمه إلى التركية 
مصطفى بن أحمد المعروف بعالي الشاعر المتوفى سئة 48١١١٠١ه.‏ 

٤‏ جواهر الكلام : وهو متن كالمواقف لكنه أقل حجماً منه أوله: الحمد لله 
الذي غلم بالقلم إلخ . ذكر أنه ألفه لغياث الدين الوزير» وفرغ منه في رجب 
سنة ٠«لالاه>بأصيهان.‏ 

5 رسالة في الوضع . 

1 العقائد العضدية: أوله الحمد لله على نواله» وهي مختصرة مفيدة وهي 
أخر تاليفه . 

۷- الفوائد الغياثية: في المعاني والبيان أولها: الحمد لله الذي خلق 
الإنسان وألهمه المعاني وعلمه البيان إلخ . لخضها من القسم الثالث من مفتاح 
العلوم كالتلخيص» لكنها أخصر منه كما قال: هذا مختصر يتضمن مقاصد 
المفتاح . 

اح شرحه لكتاب: (منتهى السول والأمل في علمي الأصول والجدل) 
للشيخ الإمام جمال الدين أبي عمرو عثمان بن عمر المعروف بابن الحاجب 
المالكي المتوفى سنة 1147ه. 

4- المواقف: وهو كتاب جليل القدر رفيع الشأن» ألفه لغياث الدين وزير 
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نحدا بنده. واعتنى به الفضلاء فشرحه الشريف الجرجاني المتوفى سنة 151/هطفب 
وشرحة شمسر الدين محمد بن يوسف الكرماني المتوفى سنة ۷۸۷ه. 

٠‏ جواهر الكلام: مختصر المواقف» شرحه شمس الدين محمد 
الفناري شرحاً مفيداً. 
۲ - ضياء الدين عبد الله بن سعد الله بن محمد بن عثمان القزويني: 

يسمى ضياء الدين. ويعرف بقاضي القرم العفيفي , الشافعى . أحد العلماء 
الأجلاء . 

تفقه في بلاده وأخذ عن القاضي عضد الدين الإيجي وغیره» واشتغل 
على أبيه والشيخ الخلخالي وتقدم في العلم وكانت له حلقة للعلم يجتمع حوله 
فيها الطلاب» حتى إن السعد التفتازاني قرأ عليه وسمع منه. 

لا يعرف تاریخ مولده» ولا تذكر كتب التاريخ شيئاً عن طفولته» إلا أنه 
رحل إلى المدينة وسمع من العفيف المطري . 

ويذكر صاحب شذرات الذهب عنه أنه كان اسمه عبيد الله فغيره لموافقته 
اسم عبيد الله بن زياد بن أبيه قاتل الحسين . 

وكان لا يمل من الاشتغال في طلب للعلمء حتى في حال مشيه وركوبه وقرأ 
الكشاف والحاوي وحلهما حلا إليه المنتهى › حتى قيل إنه حفظهما. وكان 
يقول: أنا حنفي الأصول. شافعي الفروع . 

وكان يستحضر المذهبين ويفتي فيهما ويحسن إلى الطلبة بجاهه وماله مع 
لدين المتين والتواضع الزائدء وكثرة الخير» وعدم الشر. تصفه كتب التاريخ 
فتقول: 

«كانت لحيته طويلة جداً بحيث تصل إلى قدميه» وكان لا ينام إلا وهي في 


35 


كيس ٠»‏ وكان إذا ركب يفرقها فرقتين . وكان عوام مصر إذا رأوه قالوا: سبحان 
الخالق). 

فكان يقول: عوام مصر مؤمنون حقاًء لأنهم يستدلون بالصنعة على 
الصانع . يقول عنه صاحب الدرر الكامنة“: 

«وقدم القاهرة وحظي عند الأشرف شعبان» وولي مشيخة البيبرسية بعد 
الرضي » وتدريس الشافعية بالشيخونية› وغير ذلك . ولاه الأشرف مشيخة 
مدرسته ودرس فيها قبل أن تكتمل وسماه شيخ الشيوخ› وكان اا في الفقه 
والأصول والمعاني والبيان ملازماً للاشتغال لا يمل»). 

كتب إليه زين الدين طاهر بن الحسن بن حبيب : 

قل لرب الندى ومن طلب الع لم مجداً إلى سبيل السواء 

إن أردت الخلاص من ظلمة الج هل فما تهتدي بغير ضياء 

فأجاب: - 

ليس عندي من الضياء شعاع كيف تبغي الهدى من اسم ضياء 

توفي في الث ذي الحجة من عام له بالقاهرة . 
۳ قطب الدين محمد بن محمد الرازي: 


F-۰ ٩ راجم الدرر الكامنة ج ۲ ص‎ )١( 

(۲) راجع شذرات الذهب ج ٦‏ ص 557 والنجوم الزاهرة ج ۱۱ ص ۱۹۳٠ء‏ والدرر الكامنة ج ۲ 
ص ۳°۹۹ ۳۱۰ . 

(۳) يقول صاحب الدرر الكامئة: : إنما قيل له التحتاني تمييزاً له عن قطب آخر کان ساكتا معه بأعلى 
المدرسة . 
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واين كثير» وابن رافع. وابن حيبي )2 يقولون: هو محمد بن محمد الرازي 
كان أحد أئمة المعقولء أخحذ عن العضد وغيره. وقدم إلى دمشق» فشرح 
الحاوي. وكتب على الكشاف حاشية » وشرح المطالع والإشارات. قال 
الأسنوي : كان ذا علوم متعددة. 

وقال ابن كثير: كان أوحد المتكلمين بالمنطق وعلوم الأوائل» وكان لطيف 
العبارةء ضعيف العينين» وله مال وثروة. 

وقال ابن حجر: کان بحرا في جميع العلوم» وله تصانيف مفيدة منها: 

١‏ - شرح الشمسية. 

۲ - شرح المطالع “. 

۳ شرح الحواشي على كشاف الزمخشري . 

وغير ذلك كثير. وكانت تصانيفه أحسن من تصانيف شيخه العلامة شمس 
الدين الأصفهاني 9) 

يقول صاحب الدرر الكامنة : رأيت له سؤالاً سأل فيه تقى الدين السبكى 
عن قوله وَل : 

«کل مولود على الفطرة فأبواه پهودانه» أو يمجسانه» أو ينصرانه) . وجواب 
السبكي له عما استشكل . 

فنقض هو ذلك الجواب» وبالغ في التحقيق والتدقيق , فأجابه السبكي 


وأطلق لساته فيه » ونسبهة إلى عدم فهم مقاصد الشرع. ٠‏ والوقوف مع ظواهر قواعد 
المنطق. وبالغ في ذمه بسبب ذلك . 


)١(‏ يسمى مطالع الأنوار في الحكمة والمسطق للقاضي مسراج الدين محمود بن أبي بكر الأرموي 
المتوفى سنة 1۸۹ه. 

(۲) هو محمود بن أبي القاسم بن محمود الأصبهاني ؛ الإمام شهاب الدين؛ ولد بأصبهان سنة ٤1۷ھ‏ 
وبرع في العقليات. توفي عام ۷٤٩‏ ه. 
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وقد سكن القاهرة إلى أن مات بها في ذي القعدة عام 17/اه وقد جاوز 
السبعين من عمره رحمه الله . 
٤‏ - نسيم الدين أبو عبد الله : 
الكازروني الفقيه الشافعي . 
نشأ بكازرون وكان يذكر أنه من ذرية أبى على الدقاق» وأنه ولد سنة خمس 
وثلاثين وسبعمائة» وأن المري أجاز له واشتغل بكازرون على أبيه» وبرع في 
العربية› وشارك في الفقه وغيره مشاركة حسنة مع عبادة ونسك. وخلق رضي . 
فكر في أداء فريضة الحج فسافر إلى الأراضي الحجازية» وأقام بمكة مدة 
طويلة ثم أدى الفريضة سنة اثنتين وثمانين» وجاور بمكة نحو ست عشرة سنة. 
يقال عنه: كان حسن التعليم» غاية في الورع والتقى» وانتفع به أهل مكة 
بلده عام ١‏ ١٠8ه‏ رحمه الله تعالى9؟ . 
مؤلفاته : 
رع وكير اله لحيس ايعان 
3 - شرح الأسانيد في رواية الكتب والمسانید“ . 
)١(‏ راجع الدرر الكامنة ج ه ص ۷١١٠ء ١١4‏ . 


1 (؟) راجع شذرات الذهب ج ١‏ ص ١١5-1؟١.‏ 
() هدية العارفين ج ۲ ص 175 . 


۹۷, 


ه ‏ أحمد بن عبد الوهاب القوصي : 

يسمى سعد الدين أحمد بن عبد الوهاب بن داود بن علي المحمدي 
القوصي . ولد ببلدة قوص في جنوب الصعيد» ولما استقام عوده ودرس علوم 
الشريعة» رحل إلى القاهرة وعاش فيها فترة» واشتغل بالعلوم والمعرفة ثم رحل 
إلى الشام» فأقام بها فترة» ثم ذهب إلى العراقء وأخذ ينتقل بين أقاليمها (تبريز 
وأصبهان وشيراز) وفي كل ذلك لا تذكر المراجع التي تعرضت لحياته متى دخل 
هذه البلادء ولا متى رحل عنها. .؟ ولا أنواع الوظائف التي كان يتقلدها. .؟ 
ولقد استطاع سعد الدين التفتازاني أن يتتلمذ عليه» وأن يستفيد من علمه. ففي 
كتتاب شرح الأربعين للنووي ص ٤‏ يقول السعد عن نفسه: «وأخبرني أحمد 
ابن السيد عبد الوهاب المصري المحمدي سماعا عليه». وهذا هو الدليل 
الوحيد لتلمذة السعد على العلامة أحمد بن عبد الوهاب القوصي ()يقول 
صاحب شذرات الذهب: «ثم استمر مقيماً بشيراز بالمدرسة البهائية إلى أن مات 
في ربيع الآخر سنة 7ه رحمه الله تعالى9. 


. ٤ راحع شرح الأربعين للمووي ص‎ )١( 


۹۸ 


آثاره 


تكلمنا في المبحث السابق عن المدرسة التي تلقى فيها سعد الدين 
التفتازاني معارفه الأوليةء حتى صلب عوده» واستقام فکره» وأصبح في عداد 
المفكرين الذين تفخر بهم المكتبة العربية والإسلامية . 

وقلنا بأنه مر بمراحل متعددة» حتى وصل إلى هذه النتيجة الباهرة» وقسمنا 

الأول: المكتبة العربية بكل معارفها من تفسير وحديث وبلاغة وتاريخ 
وفلك وطب وفلسقة› وبقية العلوم الإنسانية . 

الثاني : مجموعة من الأساتذة قلما يجود بهم الزمان. ولا نستطيع في هذه 
العجالة أن نستعرض جميع أساتذته» لأن هذا أمر تكاد لا تسعفنا به المراجع 
التي بين أيديناء ونحن نعلم بأ" الكثير من كنوز الأمة العربية ومؤلفاتهاء قد 
تعرض لهجمتين شرستين : 

الأولى : عندما سقطت الخلافة الإسلامية على يد التتار في عام 707ه 
فاجتاحوا البلاد وعاثوا فيها فساداًء وألقوا بهذه الكنوز في نهر دجلة ليقام منها 
جسر ليكون معبرا لهم إلى داخل البلاد. 

والثانية : عندما تعرضت رقعة البلاد الإسلامية للاستعمار الغربي » واستطاع 
هؤلاء أن يضعوا أيديهم على تراث الأمة الإسلامية من كتب ومؤلفات ونقلوها 
إلى بلادهم . 
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من هنا تأتى الصعوبات أمام الباحث عندما يطلب أحد المراجع. ويفاجاً 
بأن يد الضياع قد طوته فيما طوت من مؤلفاته وكنوز. 

وهذا البحث الذي بين أيدينا يحتوي على آثار سعد الدين التفتازاني وقد 
قسم إلى قسمين : 

الأول: كتبه ومؤلفاته . 


الثاني : تلامذته وطلاب المعرفة في مدرسته . 


° +» 


كتبه ومؤلفاته 
علم الحديث 


١-الأربعين‏ فى الحديث: 


هذا الكتاب ذكره صاحب كتاب كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون(" . 


۲ رسالة فى الإكراه: 
وهذه ذكرها صاحب كشف الظنون عن أسامي» الكتب والفنون ج ١‏ 
ص 7۸٤۷‏ . 


التفسير 


: تلخيصه للكشاف عن حقائق التنزيل‎  " 

للعلامة ابي القساسم جار الله محمود بن عمر الزمخشري الخوارزمي › 
المتوفى سنة ٠۳۸‏ ه ولخصه التفتازاني من حاشية الطيبي على الكشاف مع 
زيادة تعقيد في العبارة» ولم يتمها. وقال: وصل فيها إلى سورة الفتح » وفرع 
منها سنة ۷۸4ه”٠‏ ويقال: إنه بدأ في تأليفه بسمرقند في ربيع الثاني عام 


. 417١ - 459 وهدية العارفين ج ۲ ص‎ لكل٠١‎ "٠59 روضات الجنان‎ . ٥٥ راجع ج اص‎ )١( 
. ۲۹۰ وبروكلمان ج اص‎ ۸٤۷ انظر حاجي خليفة كشف الظنون ج‎ )۲( 
. ٤۹ ص‎ ٩ راجع دائرة المعارف ج‎ )۳( 


الملل 


8ه: وتشمل هذه التعليقات من سورة البقرة إلى سورة هود الآية /5؛ ومن 
المتبحف البريطاني ص ” وفي مكتبة وزارة الهند. وفي غيرها من دور 
الكت , 
؛ - كشف الأسرارء وعدة الأبرار: 

تفسير فارسى للشيخ العلامة سعد الدين. كشف الظئون ج ۲ ص 5817 »١‏ 
وظهر أن نسخة مخطوطة منه موجودة في مكتبة يكي جامع (انظر فهرس هذه 
المكتّة ص '۸ رقم 17). 

الفقه 

ه . الفتاوى الحنفية : 

أفتاها (بهراة) ذكرها صاحب كتاب كشف الظنون ج ۲ ص ٠۲۲۲‏ . 
5 - شرحه على فرائض السجاوندي: 

وهو الإمام سراج الدين محمد بن محمود عبد الرشيد السجاوندي الحنفي » 
ويقال لها الفرائض السراجية » ذكره صاحب كشف الظنون ج ۲ ص ۱۲٤۸‏ . 
۷- المفتاح في فرنوع الفقه الشافعى : 

ذكره صاحب كتاب كشف الظنون ج ۲ ص ۱۷۹۹ . 

وتقول عنه دائرة المعارف الإسلامية . هو مخطوط ببرلين تحت رقم 55١4‏ . 
۸ - اختصار شرح تلخيص الجامع الكبير: 

وهو موجز لم يتمه لشرح مسعود بن محمد الفجداوني على مختصر 
الخلاطي لرسالة الشيباني في فروع الفقه الشافعي المعروفة بالجامع الكبير. 

ويروي صاحب روضات الجنات أن التفتازاني بدأ في تأليفه بس رخس عام 
اه ومنه مخطوط في مكتبة يكي جامع رقم ٤۲۸‏ مكرر. وطبعت في دلهي 


. 1*8 راجع دائرة المعارف ج 4 ص‎ )١( 


1۹۲ 


عام ۱۸۷١‏ نسخة (مقدمة الصلاة) أو (الخلاصة) وهي رسالة في شعائر الصلاة 
نسبها بعضهم إلى الكيداني (انظر حاجي خليفة ج * ص ۸۳ مع شرح يظن أنه 
للجرجاني والتفتازاني» على أنه ليس من المحقق أن الخلاصة كانت موجودة 
أيام التفتازاني 210 . 


الأصول 


: التلويح في كشف حقائق التنقيح‎ - ٩ 

ابن مسعود المحبوبي المتوفى عام ۷٤۷ه‏ الموافق عام ١7*57‏ ۷٤١٠م‏ أتمه 
التفتازاني 7 التاسع والعشرين من ذي القعدة عام اه //اه "ام في كلستان 
أوله: الحمد لله الذي أحكم بكتابه أصول الشريعة الغراء. . . إلخ» وذكر أن 
التنقيح مع شرحه كتاب شامل لخلاصة كل مبسوط9) . 
طبعاته : 


طبع في دهمي عام 17517 ه الموافق ۱۸١١‏ م مع شرح صدر الشريعة 
نفسه الموسوم بالتوضيح » وفي لكهنو عام ١۲۸٠ه‏ الموافق ١۱۸۷م‏ مع 
التوضيح » وفي عام 747١ه‏ الموافق ١۱۸۷م‏ مع التوضيح وشرح التلويح 
لحسن جلبي » وملاخسروء وزكريا الأنصاري . وفي قازان عام ١١*117ه‏ الموافق 
4م مع التوضيح9©. 
- شرح شرح المختصر على كتاب منتهى السؤال والأمل في علمي الأصول 
والجدل: 


الكتلب للشيخ الإمام جمال الدين أبي عمرو عثمان ابن عمر المعروف بابن 


(۱) راجع دائرة المعارف ج ۹ص ٤۹۸‏ . 
(۲) راجع كشف الظنون ج ۲ ص ١105‏ ومفتاح السعادة ٠١۷-۱۹١ :١‏ . 
(۲) واجع دائرة المعارف الإسلامية ج 4 ص 4*8 وروضات الجنان 04" .81١‏ 


٠١ 


الحاجب المالكى المتوفى سنة ٤٦١‏ ٠ه.‏ 

أول الشرح: الحمد لله الذي وفقنا للوصول إلى منتهى أصول الشريعة 
إل“ . 

وذكر محمد بن شنب نسخة من شرح التفتازاني الذي نحن بصدده في مادة 
(ابن الحاجب) من هذه الدائرة . وقد طبعت هذه النسخة في بولاق عام ۳٦‏ - 
ها ومن هذه الشروح مخطوطات محفوظة في برلين رقم AR 4Î‏ ومكتبة 5 
وزارة الهند رقم 7١ 5 7١7‏ وفي غيرها" . 

فقه اللغة 


: النعم السوابغ في شرح الكلم النوابغ‎ -١ 

وهو شرح على ذخيرة الزمخشري الموسومة بالكلم . وقد طبع مقتطفات من 
هذا الشرح في ليدن عام ٠۷۷١‏ م» وطبع في القاهرة عام /1141١ه.‏ 
١‏ - ترجمة نثرية باللغة التركية لديوان سعدي المعروف بالبستان : 

قامننها عام ۵٥۷ھ("‏ . 


النحو 


١‏ شرح لكتاب العزى في التصريف: 

الكتاب للشيخ عز الدين أبي الفضائل إبراهيم بن عبد الوهاب المتوفى سنة 
0ه وأضاف التفتازاني إليه فوائد شريفة » وزوائد لطيفة, وهوأول تأليفه. 
أتمه في شهر شعبان سنة ۷۳۸ه.» وصنف السيوطي حاشية على شرح السعدء 
)١(‏ راجع كشف الظنون ج ۲ ص ۱۸٤١‏ وهدية العارفين ۲: ۲۹ء ٤١١‏ , 


(؟) دائرة المعارف الإسلامية ج اص 8':. 
)( راجم دائرة المعارف الإسلامية ج ۹ص 105. 


ل 


وسماها الترصيف حاشية على شرح التصريف . تقول عنه دائرة المعارف: يذكر 
في الهند باسم السعدية. انظر بروكلمان (كتاب المذكور ج ١‏ ص ۲۸۳) أتمه 
في السادسة عشرء وكان ذلك (بفريومد) في شعبان عام ۸۳۷ه الموافق 
۸م. ومن هذا الشرح نسخة مخطوطة في برلين رقم 49 وفى غيرها«'؟. 
طبعاته : 

طبع في الآستانة عام 0517١١ه‏ وطهران عام ١۲۷٠ه»‏ ضمن مجموعة» 
ودلهي 148اه» ۱۲۹۵ھ (مع مفتاح السعادة لأحمد بن شاه كول). وبومباي 
عام »١5947‏ ولکهنو عام 5١"1اه.‏ والقاهرة عام /1٠1١ه.‏ 
٤١‏ - الإرشاد. أو إرشاد الهادي : 

ألفه سنة ۷۷۸ه بخوارزم لولده المكرم» وجعله على مقدمةء وثلاثة 
أقسام . المقدمة» في تعريف النحو والكلمة. 

والقسم الأول: في ا . والثاني» في الفعل . تالحر 
فصار متناً لطا جامعا متداولا في أيدي اا فشرحوه روا وغير 
ممزوج. منهم تلمیذه» شاه فتح الله الشرواني» والشيخ علاء الدين علي 
البخاري » وعلاء الدين علي بن محمد البسطامي المعروف بمصنفك . 

ومحمد المدعو بأمير حان التبريزي شرحه شرحاً ممزوجاًء وسماه توضيح 
الإرشاد. 

تقول دائرة المعارف عنه. منه مخطوط في فيينا تحت رقم 25١5‏ وشرح 

محمد بن علي الجرجاني على كتاب الإرشاد مخطوط في برلين تحت رقم 
,٤‏ 5700» وشرح شمس الدين محمد بن محمد البخاري. محفوظ في 
الأسكوريال تحت رقم ۱۸١‏ . 


0 وكشفف الظنون في أسامي الكتب والفنون ج‎ ٤٥ ٤ ص‎ ٩ راجع دائرة المعارف الإسلامية ج‎ )١( 
. ۳۹۱ وبغية الوعاة في طبقات اللغويين والئحاة ص‎ 
(1° ء٠۹ (راجع الدرر الکامنة ج ۵ ص‎ 
.۳۹۱ وبغية الوعاة ص‎ ٤* ٤ ودائرة المعارف ج 4 ص‎ ٦۷ (؟) راجع كشف الظئون ج ۱ ص‎ 
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البلاغة 


6 الشرح المطول: 

على كتاب تلخيص المفتاح في المعاني والهيان للشيخ جلال الدين محمد 
ابن عبد الرحمن القزوينى الشافعي المعروف بخطيب دمشق المتوفى سنة 
4ه فرغ التفتازاني من تأليفه في صفر سنة 58/اه )ثم شرحه شرحا ثانيا 
ونا حيرا من الأول زاد فيه ونقص› وفرع منه (بغجدان)سنة ”هلاه 
وقد اشتهر الشرح الأرل بالمطول» والشرح الثاني بالمختصر» وهي أشهر 
شروحه. وأكثرها تداولا . 
طبعاته : 

طبع في الآستانة عام ٠؟١١ههء‏ 1184ه مع حواشي الجرجاني» ولكهنو 
عام 55؟١ه‏ (الجزء الأول منه فقط» و/ا14اهء 1884م مع مؤلف تراب على 
الموسوم بإزالة العضل 2 وهو شرح للأبيات المروية فی المطول. وطهران عام 
٣ه‏ وفي دلهي عام 1ه امع المعول وهو شرح لمحمد عبد الرحمن . 
وطبع المطول طبعة فارسية عام 17174ه مع شروح للفناري والجرجاني 
والسمرقندي, ومحمد رضا كليايكاني. ذكرت 2 فهسرس دار الكتب 
المصرية ج ٤‏ ص ٠٠١١‏ . وطبعت شروح الجرجاني على المطول فى (لكهنو) 
555 اھ. 


5 - مختصر المعانى : 


»۲۲۸ وبغية الوعاة ص ۹۱ء ومعجم المؤلفين ج ۲ ص‎ ٤۷٤ ص‎ ١ راجع کسف الانون ج‎ )١( ١ 
YY 21١19 والدرر الكامنة ج ه ص‎ ۹ 
١19 21١14 ص‎ ٤ راجع دائرة المعارف ج ؟ ص ١٠ء والدرر الكامنة ج‎ )۲( 


۱۹ 


شرح تلخيص المفتاح» واختصار شرح التلخيص. أو الشرح المختصرء أو 
المختصر ووا ده على المتن أتمه عام ۵۷٩‏ (11708 ٣٣٣۱م‏ ) في 
غجدوان. وأهداه إلى محمود جاني بك ولا يزال هذا المختصر يدرس في 
مدارس ال لشرق». ومنه مخطوطات عدة وله شروح كثيرة . 
طبعاته : 

ي كلكتا عم 1817م وفي a‏ ۲۹۱ 1ه مع شرح 

وفي عام 6 اه مع شرح البناني » وفي كوينو عام 140٥‏ - 1مم 
شرح الخطائي وقد يكون الختائي, وفي 5آاه مع الشرح السابق » وفي 
ميروت عام 6ه والاستانة عام اها وفي عام ١ه‏ مع شرح 
الدسوقي . وفي لاهور عام ك5 هلاه وفي دلهي 1م - ٤۴م‏ 
ونشر (مهرن) مقتطفات منه في (كوبنهاجن) و(فيبنا) عام ۲٥۱۸م‏ . 
١١‏ شرحه على كتاب المفتاح : 

للعلامة سراج الدين أبي يعقوب يوسف بن أبي بكر السكاكي المتوفى سنة 
اها 

أوله : خير خبر يوشح به صدر الكلام . . . إلخ فرغ منه عام ۹م , 

تقول عنه دائرة المعارف: هذا الشرح من المؤلفات التي كتبها التفتازاني 
في أواخر عهده بالتأليف. فقد أتمه في سمرقند في شوال عام /ا/ا ه 1186م 
أو ۱۳۸۷-۵۸۷۹ م. 

وذاع ذيوع مختصر المعاني والمطول. ومنه مخطوطات محفوظة في 
الأسكوريال رقم 277 ومكتبة وزارة الهند رقم ۸٤۸-۸٤۷‏ وليدن رقم ۲۹۸ 


)١( ْ‏ راجع كشف الظنون ج ۲ ص ۱۷۲۲ء وبغية الوعاة ص ۳۹۱ . 
إ(۲) راجع دائرة المعارف الإسلامية ج 4 ص ه٠ ٤‏ والدرر الكامنة ج دص ۱۹۹ . 
(سم) راجع كشف الظنون ج ۲ ص 211757 وبغية الوعاة ص .7841١‏ 


1۹¥ 


وكلية ترنتي بكامبردج رقم ١8‏ وفي غيرها من دور الكتب7©. 


المنطق 


۸ - تهذيب المنطق والكلام: 

ألفه عام 84/اه أوله : الحمد لله الذي هدانا سواء الطريق . 

وقال: هذه غاية تهذيب الكلام» في تحرير المنطق والكلام. جعله على 
قسمين الأول في المنطق. والثاني في الكلام . 

شرحه العلامة: جلال الدين محمد بن السعد الصديق الديواني سئة 
۷ 4ه.وغيره كثير 9 . 

تقول عنه دائرة المعارف. لم يطبع القسم الثاني منه الذي قال فيه حاجي 
خليفة : إنه مختصر المقاصد إلا نادراً. أما القسم الأول: فقد أقبل عليه الدارسون 
وطبع عدة مرات . 
طبعاته : 

طبع في كلكتا عام 747١ه‏ .مع شرح اليزدي وعام 178١ه‏ مع ترجمة 
أردية , وعام ۲٣۱۳ھ‏ مع هذه الترجمة الأردية. لكهنو عام ١٠7١ه‏ مسبوقا 
(بايساغوجي) وفي لكهنو عام 1879م في مجموعة منطق» وفي عام ۸۱۲۸۸ 
مقدمته فقط مع شرح الدواني وحواشي میرزاهد» وعبد الحي اللكهنوي . وفي 
عام اه مع الشرح والتعليق نفسيهما. وعام ١۲١٠ه‏ مع الشرح والتعليق 
أيضاء وفي عام ٠۲۹١‏ مع شرح اليزدي وحواشي عبد الحي» وفي عام 
ه.وفي عام ۱۸۷۷م مع شرح بالفارسية لمحمد بن محمود الشهرستاني . 

وفي عام 77١ه‏ في مجموعة بست رسائل منطق. وفي دلهي عام 


.-۹ ء١١١۹ والدرر الکامنة ج ۵ ص‎ » ٤٤ راجع دائرة المعارف الإسلامية ج ۹ ص‎ )١( 
.ه٠١ ص‎ ١ راجع كشف الظئون ج‎ )۲( 


١ ۳ ۲۷ 4‏ وکل طبعات دلهي هذه عليها شروح 
اليزدي» وفي كوينورء من عام ۱۲۸۷ - ۱۲۸۹ في مجموعة منطق. وفي عام 
١ه‏ مع شرح اليزدي وحواشي لإلهي بخشى فيض بادي عنوانها: (تحفة 
شاه جبهاني) . وفي عام ۱۲۹٣‏ ه كسابقه وفي عام١18681م‏ في مجموعة منطق . 
وفي عام ١٠۹٠م‏ مع شرح الشهرستاني باللغة الفارسية. وفي بنارس عام 
6م ترجمة أردية( , 


18 - شرح الرسالة الشمسية : 


الرسالة لنجم الدين عمر بن علي القزويني المعروف بالمكاتبي تلميذ نصر 
الدين الطوسي تاه وفرغ منه التفتازاني سنة هلاه بيلدة جام . 


أوله: الحمد لله الذي بصرنا بنور الهداية والتوفيق . . . إلخ . حقق فيه 
القواعد المنطقية» ووصل مجملاتهاء وشرح ولي الدين الفراماني ديباجة شرح 
سعد الدين التفتازانى؟ . 


تقول عنه دائرة المعارف. ويغلب على هذا المؤلف في الهند اسم 
(السعدية) شأنه في ذلك شأن شرح التصريف العزى» وهو شرح لرسالة 
(الكابتي في المنطق) . 

انظر كتابه المذكور ج ١‏ ص ٤1١‏ أتمه في جام في جمادى الآخرة عام 
۲م الموافق ١٠٠٠م‏ (انظر الفوائد البهية) أو عام 11/اه 1157م أو عام 
الا/لاه ۱۳۷۰ - ۱۳۷١‏ (انظر روضات الجنات)» ومخطوطات هذا الشرح 
محفوظة في برلين رقم 0178-5577 وفي غيرها" . 


. ۱۹۷ ص ا٤ ومفتاح السعادة ج اص ول‎ ٩ راجع داثرة المعارف الإسلامية ج‎ )١( 
.15* 6 : وهلية العارفين ج ؟‎ . ٤ كشف الظنون ج ۲ ص‎ )۲( 
. ۱ وراجع بغية الوعاة للسيوطي ص‎ »٤* ٦ ص‎ ٩ زه راجع دائرة المعارف ج‎ 


۱۰۹ 


علم الكلام 

٠‏ المقاصد في علم الكلام: 

ذكره صاحب کتاب كشف الظنون ج ۲ ص ۰۱۷٦۹‏ وتقول عنه داد 3 
المعارف : هو موجز فيما وراء الطبيعة والكلام . أتمه المؤلف وشرحه في سمرقند 
فى ذي الشعدة عام هھ والموافق 4۸ م. وفي رواية روضات الجنات عام 
٤۷ه.‏ ورد ذكر طبعة أخرى تاريخها ۷هھه. وفي فهرس دار الكتب 
المصرية ج ۲ ص ۲۱ . ومنه مخطوطات في المتتحف البريطاني ص 24 وفي 
مكتبة وزارة الهند رقم ٤1٤ - ٤1١‏ وفي غيرها . 
١‏ - شرح العقائد النسفية : 


العقائد للشيخ نجم الدين أبو حفص عمر بن محمد المتوق عام ٠۴۷‏ ه. 
فرغ السعد من شرحها في شعبان عام ۷٠۸‏ ه. وسمي هذا الشرح بالمختصرء وهو 
يشتمل على غرر الفوائد في ضمن فصول هي للدين قواعد. 

تقول عنه دائرة المعارف أتمه في (خوارزم) في شعبان عام 54/ا ه ۱۳٣۹۷‏ م 
وهو شرح موجزء ويعد من الكتب المدرسية المحبويةء وقد شرح هذا الشرح عدة 
مرات . 
طبعاته : 

طبع في كلكتا عام 54؟1١هه‏ ودلهي ١181م‏ وفي عام 5 110م, لكهنو 
عام ۱۸۷٩‏ م 1844 موف عام ۰ ۱۸۹ - 1١845‏ م وفي الآستانة عام ١۱۲۹۷‏ ه مع 
شرح کستلي وخیالي» وحواشي هشي علي خيالي. وف القاهرة عام ۷ هھ مع 
شرح خيالي وحواشي قرة خليل على الشرح. وفي كوينور عام :1ه 
۴۳م . ونقل دوسون مقتطفات منه إلى اللغة الفرنسية» وتمت ترجمة ألمانية 
لشرح العقائد. وفي استانبول وجنيف عام ١۱۷۹م‏ . 


سے 
(3)[المصدر السابق ج 4 ص 4٠7‏ وشذرات الذهب 5: ۳۲۲-۳۱۹ . 


۱11۰ 


أما الشروح التي كتبت عليه. فقد طبع منها شرح خيالي في دلهي عام 
1810م وعام ۷ه مع حواشي عبد الحكم السيالكوتي , وفي عام ۸۱۳۲۹١‏ 
مع الحواشي السابقة. وفي الآستانة عام 191١ه‏ مع كسئلي وبهشي . وفي 
القاهرة عام ۱۲۹۷ ه مع حواشي قرة خليل .وطبع من هذه الشروح أيضاً: شرح 
الحسن شاهد (أبو الحسن بن الفضل) في بهار عام 774١ه‏ كما طبع شرح 
رمضان أفندي في دلهي عام /11"71١ه.‏ 
1 - الرد على زندقة ابن عربي: 

وهذا الرد على كتابه (فصوص الحكم) وهو مخطوط في برلين تحت رقم 
١‏ _ وعلى الورقة الأولى منه عنوان مشكوك فيه. وهو (فضيحة 
الملحدين) 9 , 


°۷ »4*5 راجع دائرة المعارف ج 9 ص‎ )١( 


١1١ 


تلامذته وطلاب المعرفة ف مدر سته 
التلاميذ 


١‏ حسام الدين بن علي بن محمد الأبيوردي (بفتح الهمزة والواو» وسكون 
التحتية» وكسر الباءء وسكون الراء) . 

ولد سنة إحدى وستين وسبعمائة بأبيورد بلدة بخراسان» المنتقل جده 
إليهاءوئش) بهاء وكان هو وأبوه يعرف كل منهما فيها بالخطيب ولذا قيل له 
الخطيبى'. 

واشتغل بعلوم على جماعة من الكبار» وكان أبوه يمئعه في الابتداء من 
الاشتغال بالعقليات ثم أذن له» فسره ذلك ولازم السعد التفتازاني "> ملازمة 
جيدة ثم رحل إلى بغداد سنة ثلاثة وثما ثمسانين وسبعمائة وقرأ بها على الشهاب 
أحمد الكردي , الحاوي في الفقه. والغاية القصرى»› ولازم فيها الشمس 
الكرماني . 

ثم دخل اليمن واجتمع بالناصر ففوض 5 التدريس ببعض المدارس بتعزء 

فعاجلته المنية بها عام 15/ه. 
من تصانيفه 

.©9 حاشية على شرح مطالع الآنوار للأرموي في المنطق والحكمة‎ - ١ 

۲ - ربيع الجنان في المعاني والبيان 29 , 
)١(‏ راجم الضوء 0 ٠‏ ومايعلها. 


(۳) هدية العارفين ج ١‏ 00007 
)٤(‏ راجم كشف الظئون ج ١‏ ص ۸۳۳. 


؟ ۔ حیدر الشيرازي: هو برهان الدين حيدر بن محمد بن ابراهيم 
الشيرازي الخوافي . تلميذ التفتازاني المعروف بالصدر الهروي ولد سئة 
٩‏ هد 


قال عنه السيوطي : كان علامة بالمعاني والبيان والعربية وأخحذ عن التفتازاني 7(" . 


بشیراز) . 
من تصانيفه : 
اا في شرع ابح البعاتي.: 
۲ - حاشية على الكشاف. 
۳ - شرح فرائض السراجية . 
٤‏ - شرح المواقف في الكلام. وغير ذلك من المؤلفات والمصنفات 
الكثيرة التي تزخر بها المكتبة العربية. 
۳ علاء الدين الرومي: هو علاء الدين أبو الحسن علي بن مصلح الدين› 
موسى بن ابراهيم الرومي الحنفي الشيخ العلامة. 
ولد سنة ست وخمسين وسبعمائة» وكان فقيهاً بارعا مفنناً في علوم شتی » 
تخرج على الشريف والسعد التفتازاني » وحضر أبحائهما بحضرة تيمور وغيره 
فكان يحفظ تلك الأسئلة والأجوبة المفحمة ويتقنها ©“. 
يقول عنه صاحب الشقائق النعمانية: كان رحمه الله عالماً فاضلا حديد 
)١(‏ راجع شذرات الذهب ج ۷ ص ٠٤١‏ . 
(۲) الضوء اللامع ج ۳ ص ٠١۹‏ . 


. راجم شذرات الذهب ج ۷ ص‎ )٤( 


۱1۴۳ 


الطبع قوي الذكاء وا . لبحث» حضر دروس العلامة التفتازاني والسيد الشريف 
الجرجاني , له رسالة جمع فيها الأسئلة من فنون شتى » وهي عندي بخط جدي 
رحمه الله وقدم إلى مصر مرات كثيرة» ونال الحظوة والتكريم من الملك 
الأشرف برسباىء وولاه مشيخة الصوفية بمدرسته التي أنشأها فباشرها مدة ثم 
ترکها. 

وقيل أبعده عنها الملك الأشرف لكونه وضع يده على مال جزيل لبعض من 
مات من صوفيتها ولأمور فاحشة نقلت عنه9) , 

فخرج من .صر متوجها إلى الحجء وسافر من هناك إلى الروم» ثم عاد إلى 
مصر في ربيع الاخر سنة تسع وعشرين» وأنشد أمام الملك الأشرف: 

إذا اعخذر الفقير إليك يوم تجاوز عن معاضيه الكثيرة 

فإن الشافعي روى حديثاً بإسناد صحيح عن مغيرة 

عن المختار: أن الله يمحر بعذر واحد ألفى كبيرة 

يقول عنه صاحب الضوء اللامع : وكان متضلعاً من العلوم ممن حضر في 
الابتداء مناظرات التفتازانى والسييد بحضرة الوالى وغيره فحفظ تلك الأسئلة 
والأجوبة الفخمة وأتقنها. غير أنه كان مبغضاً للناس لطيشه وحدة مزاجة وجرأته 

قال العيني : كان عالما محققا بحانا دينا. 

وقال المقريزي في عقوده وغيرها: كان فاضلا في عدة علوم مع طيش وخفة 
وجرأة بلسانه على مالا يليق . 

مات سنة إحدى وأربعين وثمانمائة ودفن بمقبرة باب النصر بالقاهرة9© 
)١(‏ راجع الشقائق النعمانية على هامش وفيات الأعيان. ج ١‏ ص ١١١ 1١9‏ 
(۲) راجع الضوء اللامع ج ص .١‏ 


(۴) راجع الضوء اللامع . 5 - ١‏ - ١٤ء‏ والمنهل الصافي ۲ ٤٠١‏ والمجددون في الإسلام ٣۲۳‏ 
وشذرات الذهب ۷۔۱١٤۲‏ . 


١15 


ع علاء الدين البخاري: هو علاء الدين محمد بن محمد بن محمد بن 
محمد البخاري العجمي الحنفي العلامة› علامة الوقت . 

قال ابن حجر: ولد سنة تسع وسبعين وسبعمائة ببلاد العجم ونشأ ببخارى 
فنفقه بأبيه وعمه العلاء عبد الرحمن 

وأخذ الأدبيات والعقليات عن السعد التفتازانى وغيره» ورحل إلى الأقطار 
واجتهد في الأخذ عن العلماء حتى برع في المعقول والمنقول والمفهوم 
والمنطوق› واللغة العربية » وصار إمام عصره» وتوجه إلى الهند فاستوطنه مدة» 
رمدم كي إلى الخايةء ل E‏ 
521200 وانتفعوا به علماً وجاهاً ومالاً . 

ونال عظمة بالقاهرة مع عدم تردد إلى أحد من أعيانهاء حتى ولا السلطان» 
والكل يحضر إليه» وكان ملذزما للاشتغال والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 
والقيام بذات الله تعالى مع ضعف كان يعتريه؛ وآل أمره إلى أن توجه إلى الشام 
فسار إليها بعد أن سأله السلطان الإقامة بمصر مراراً فلم يقبل» وفي الشام أقام 
بها حتى مات رحمه الله في خامس شهر رمضان. ولم يخلف بعده مثله في العلم 
والزهد. والورع . وإقماع أهل الظلم والجور . 

O ME حيدر الرومي : هو حيدر بن أحمد بن ابراهيم‎ - ٥ 
الأصل العجمي الحنفي ١.رفاعي نزيل القاهرة. ويعرف بد بشيخ التاج والسبع‎ 
وجوه.‎ 

ولد بشيراز في حدود الثمانين وسبعمائة . وقرأ على أبيه وغیره» ورحل إلى 
البلادء ووفد على ملوك الشمس وعلمائه . 

وکان ممن اجتمع به التفتازانى والسيد الجرجاني . وقدم القاهرة سنة أربع 
)١(‏ راجع المنهل الصافي 7 ۲۸۹ ۔ ۲۹۰ وشذرات الذهب ۷- ۲١١‏ - وكانت وفاته سنة إحدى 


1 وثمانمائة . 


110 


وعشرين بأخويه إبراهيم الشاب الظريف والموله حيران وأمهم» فأكرم الأشرف 
وفادتهم وأنزله المنظرة المشار إليها وأنعم عليه واقتطعه الأراضي» حدثت له 
جفوة مع الظاهر جقمق » ولكن ما لبث أن استرضاه. 
وخمسين وثمانمائة عن نحو السبعين» ودفن يباب الوزير .٠"(‏ 

۔ علاء الدين علي القو جحصاري: 

يقول عنه صاحب الشقائق النعمانية: قرأ على علماء عصره ثم ارتحل إلى 
بلاد العجم» وقرأ على العلامة التفتازاني» والسيد الشريف.ثم ارتحل إلى بلاد 
الروم . 

وفي تلك البلاد البعيدة فوض إليه تدريس بعض المواد في إحدى المدارس 
وصئف بعض الكتب» منها: 

. حاشية على شرح المفتاح للعلامة التفتازاني‎ - ١ 

ويتابع صاحب الشقائق حديثه بقوله: ويفهم من تلك الحاشية أن له مهارة 
تامة في العلوم العربية» لأنها حاشية مقبولة أورد فيها تحقيقات كثيرة . 

ولم يورد صاحب الشقائق شيئاً لا من قريب ولا من بعيد عن حياته وتاريخ 
مولده ووفاته. وان کان تاريخ الوفاة يكاد يكون على وجه التقريب فى النصف 
الأول من القرن الثامن الهجري رحمه الله 0 

۷ محمد بن عطاء الله بن محمد: اختلف في نسبه اختلافاً بيناً فقيل بعد 
ذلك هو أحمد بن محمود بن الإمام فخر الدين محمد بن عمر. 


.05-607- والمنهل الصافي‎ ۰4 - ۱١۸-۳ الضوء اللامع‎ )١( 
. ص ۱۹۸ على وفيات الأعيان‎ ١ راجم االشقائق النعمانية ج‎ (0 


۱۱٦ 


وقيل : محمود بن أحمد بن فضل الله بن محمد الشمس أبو عبد الله بن أبي 
الجود وأبي البركات الرازي الأصل الهروي. 

هكذا كان يزعم أنه من بني الفخر الرازي» قال شيخنا: ولم نقف على 
صحة ذلك» ولا بلغنا من كلام أحد من المؤرخين أنه كان للإمام ولد ذكر. فالله 
آل 

ولد بهراة سنة سبع وستين وسبعمائة, واشتغل في بلاده حنفياً ثم تحول 
شافعياء وأخذ عن التفتازانى . 

اجتمع به نوروز صاحب مملكة الشام» وولاه تدريس الصلاحية بعد 
الشهاب ابن الهاشم . 

وقدم القاهرة في صفر سنة ثماني عشرة فخرج الطبغا العثماني لتلقيه وصعد 
له. 

قال الجمال الطيماني : إنه بحل الكتب المشكلة ويتخلص فيهاء وصنف 
شرح مسلم وغيره» وبنى بالقدس مدرسة ولم تتم ا . 

وقال العيني : كان عالماً فاضلا متفنناً له تصانيف كشرح مشارق الأنوار 
وشرخ) صحيح مسلم المسمى «فضل المنعم» وشرح الجامع 1 لكبير من أوائله 
ولم يكمله. وكان قد أدرك الكبار مثل التفتازاني والسيد» وصارت له جرمة في 
البلاد واسعة وخصوصاً سمرقند وهراة» حتى کان الحاكم يعظمه ويحترمه ويميزه 
على غيره بحيث يدخل عنده في حريمه ويستشيره. وربما كان يرسله في 
مهماته › ولذا قيل: إنه وزيره» وليس كذلك . 

وقال المقريزي : إنه ولي القضاء وكتابة السرء وكان يقرر في المذهبين 
ويعرف العربية وعلمي البيان والبديع › ويذاكر الأدب والتاريخ › ويستحضر كثيرا 


. ۱۸٤ ص 40-14۱ وهدية العارفين ج ۱ ص‎ ١ راجع الضوء اللامع ج‎ )١( 
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من الآحاديث. والناس فيه بين غال ومقصر. 

وقال غيره: كان شيخاً ضخماً طوالاً أبيض اللحية مليح الشكل إلا أن في 
نان مسكة ماما بارعا في فنون من العلوم» له تصانيف تدل على غزير علمه 
واتساع نظره وتبحره في العلوم» وكان يركب بعد ولايته البغلة بهيئة الأعاجم 
بفرجيه وعذبه مرخية على يساره فأقام مدة ثم لبس زي قضاة مصر وساق الأبيات 
التي وجدها المؤيد وأولها. 
يا أيها الملك المؤيد دعوة من مخلص في حبه لك يفصح 

ثم إن غالب الفقهاء تعصبوا عليه وبالغوا في التشنج» ورموه بعظائم 

الظن» براءته عن أكثرهاء رحمه الله رحمة واسعة. 
من مصنفاته : 

١‏ - تعريف الأحكام فيي فروع الشافعية. 

۲ - التمحيص في شرح التلخيص للجامع الكبير من فروع الحنفية . 

۳ - التنوير هي تلخيص الجامع الكبير للشيباني في الفروع . 

. شرح مصابيح السنة للبغوي‎ - ٤ 

٠‏ - المنعم بشرح الجامع الصحيح لمسلم) 

- الشمس الكريمي: هو محمد بن فضل الله بن المجد أحمد الشمس 
الكريمي . (بفتح أوله أو كسر ثانيه) نسبة لبعض مشايخ خوارزم وقيل بل لأبيه 
كريم الدين الخورزامي المولد البخاري المنشأ السمرقندي المسكن» الحنفي 
ويعرف في بلاده بالخطيبي» وبين المصريين بالكريمي. 

ولد في حدود سنة ثلاث وسبعين وسبعمائة بخوارزم» ثم انتقل به أبوه إلى 
بخارى فقرأ بها القرآن» وأخذ النحوعن المولى عبد الرحمن» وكان يحضر عند 
التفتازاني ويأخذ منه 9) 


. 7197 ص‎ ٤ ص.180. (؟) راجم الضوء اللامع ج‎ ١ راجع هدية العارفين ج‎ )١( 
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ثم انتقل إلى سمرقند فأخذ المعاني والبديع عن النور الخوارزمي ثم لازم 
السيد الجرجاني . حتى أخذهما مع شرح المواقف في أصول الدين» وشرح 
المطالع في المنطق وحواشيه. 

وقدم للقاهرة للحج في جمادى الآخر سنة اثنين وخحمسين فلازم الأقزاء 

وكذا دحل دمشق وأقرأ بها وممن قرأ عليه المنطق المشرف بن عبدء وكان 
نازلاً عنده» وطلبه ابن عثمان ملك الروم عقب وفاة بعض علمائهم ليقيم عندهم 
فسافر ومات بأدرنة من بلاد الروم في أوائل ستة إحدى وستین وثمانمائة, وكان 
إماماً علامة صالحاً متواضعاً جم العلم كثير الحفظ وكان في لسانه عقلة رحمه 
الله تعالى (. 

٩‏ - پوسف الحلاج : هو يوسف الجمال الحلاج الهروي الشافعي, والد 
الشمس محمد الماضي ممن أخل عن التفتازاني وغيره» وتقدم في الفضائل› 
وشرح الحاوي شرحاً متوسطاً. وانتفع به الفضلاء كولده الشمس» ومحد بن 

ويصفه تلميذه التقي الحسني بقوله: ممن تشد له الرحال ويعول عليه في 
كشف المقال والحال» زبدة الأفاضل الماهرين»› الماجد الهمام جمال الدنيا 
والدين 9) . 

يتفق بعض المؤرخين بأنه كان من تلامذة سعد الدين التفتازاني» ويقدمون 
بين ذلك إجازة كتبها التفتازاني إلى تلميذه جلال الدين بتخيير مصنفاته وقراءتها 
وإصلاحهاء وهذه صورة الإجازة: 


. ۲۷۹ راجع الضوء اللامع ج مص‎ )١( 
. ۲۸۹ راجع الضوء اللامع ج مص‎ )۲( 
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أما بعد. حمداً لله والصلاة على رسول الله فقد أجزت للمولى العالم 
الفاضل الكامل جلال الدين يوسف بن الإمام المرحوم ركن الدين مسيح أن 
يروي عني مقروءاتي ومسموعاتي ومنجزاتي عموماً ومصنفاتي خصوصاً فقد قرأ 
الكثير وسمع الكثير مثل شرح الكشاف» والمفتاح وغيرهماء وأن يدرسهما 
ويصلح ما يتفق أنه من سهو البنان أو البيان بعد التأمل والاحتياط والمراجعة 
والمطالعة. وهذا خط الفقير سعد الدين التفتازاني كتبه في آخحر سفر حياته» 
والاتصال بوفاته» وهو الأواخر من محرم سنة 1/47 ه بسمرقند. 


١‏ ميرك الصيراني أو السيرامي: 

ذكره صاحب الضوء اللامع في ترجمة الإمام عيد السلام بن أحمد الحسيني 
القليوبي حيث قال : إنه قرأ كثيرا من شروح التلخيص في المعاني» وكثيرا من 
الكشاف على مولاه ميرك السيرامي أحد تلامذة سعد الدين التفتازاني ويقول 
صاحب الضوء اللامع : لعل ميرك الصيراني هويحيى بن يوسف المصري 
الحنفي المعروف بالسيرامي المتوفى سنة ۸۲۳ ه والذي صنف حاشية في البلاغة على 
كتاب المطول كما ذكره صاحب كشف الظنون وصاحب كتاب هدية العارفين0" . 

١‏ - لطف الله السمرقندي: 

ذكره الإمام السخاوي في ترجمة الإمام إبراهيم بن علي الشهاري حيث 
قال: وقد أخحذ المعاني والبيان والمنطق وأصول الدين عن لطف الله 
السمرقندي › تلميذ سعد الدين التفتازاني . 


وقد ترجم السخاوي له أيضاً في 0 التي تيدأ باللام والطاء فقال: 
لطف الله السمرقندي أحد تلامذة التفتازاني ° 


. 0۲۷ وهدية الغارفين ج ۲ ص‎ ٤۷٥ راجم كشف الظنون ج اص‎ )١( 
. ۲٣٣ ص‎ ٦ راجم الضوء اللامع ج ۱ ص ٦۸ء ج‎ ( 


(¥8 


: شهاب الدين محمد‎ ١ 
ذكره صاحب الفوائد البهية في ترجمة نور الدين عبد الرحمن الجامى حيث‎ 
قال:‎ 
«إنه حضر دروس مولانا شهاب الدين محمد تلميذ التفتازاني . ولم تعثر‎ 
على شىء اخر يوضح شخصيته بالرغم من كثرة تفتيشنا وبحثنا في' كتب التراجم‎ 
, والأعلام»‎ 
شمس الدين الفئري: هو محمد بن حمزة العلامة قاضي القضاة‎ - 5 
شمس الدين أبو عبد الله الفئري الرومي الحنفي.‎ 
كان عارفاً بالعربية والمعاني» يحدد المؤرخون تاريخ ولادته بعام01/ ه.‎ 
وجاء في ترجمة حفيده محمد بن عمر بن محمد بن حمزة أن جده هذا كان من‎ 
. بلاد ما وراء النهرء من تلامذة سعد الدين التفتازاني‎ 
ویری بعض المحققين والراصدين للفكر الإنساني أن شمس الدين كان‎ 
سببا جوهريا في إظهار كتب العلامة التفتازاني » إذ إنها انتشرت ورغب الطلبة‎ 
في قراءتها ولم تكن موجودة بالشراءء لعدم انتشار نسخهاء فاحتاجوا إلى‎ 
كتابتها. ولكن عطلتهم الأسبوعية وهي يوم الجمعة والثلاثاء لم تكن وقتا كافيا‎ 
لكتابة هذه الكتب فأضاف شمس الدين يوم الاثنين إلى العطلة ليتمكن الطلبة من‎ 
0 التزود بكتب التفتازاني‎ 
الأثير البغدادي: يقول صاحب الضوء اللامع في ترجمته: هو‎ 6 
. جبريل بن صالح الأثير البغدادي‎ 


العيني وقرأ عليه المفصل في النحوء والتوضيح مع متنه التنقيح . ولكن متى كان 


.٤ راجع الفوائد البهية للإمام اللكنوي ص‎ )١( 
.4١ ص‎ ١ راجع الشقائق النعمانية ج ۲ ص ” وج‎ )۲( 


١1١ 


مولده» وفى أي عام كانت وفاته؟» يصمت الإمام السخاوي عن ذلك. فلا 
يذكره لامن قريب ولا من بعيد ‏ وكأنه ‏ أراد لمن يترجم لهم أن يكونوا من أعيان 
القرن التاسع وكفى 9" . 

5 - سعد الدين لر: 

وهذا لم نعثر له على ترجمة» ولم يذكر في تاريخ التفتازاني » ولكن يذكره 
السخاوي في ترجمة أبي الحسن علي الكرماني على أنه من شيوخه الفضلاء 
فقال: 

ومن شيوخه سعد الدين لر الذي كان من طابة التفتازاني 0 

۷ - قره داود: 

ذكره صاحب كتاب كشف الظنون عند ذكره للسيد الشريف الجرجاني › 


وقال: 
له حاشية على شرح الشمسية لقطب الدين التحتاني» وعلى هذه الحاشية 
حواشي كثيرة منها : 


حاشية للمولى قره دواد من تلامذة سعد الدين التفتازاني ل ولم يذكره 
صاحب النجوم الزاهرة» ولا صاحب الضوء اللامع وبذلك لا يمكن تحديد 
تاریخ ولادته أو وفاته» وهذه الحيرة التي يعيش فيها الباحث الذي يتعامل مع 

- فتح الله الشرواني: تتفق الشقائق النعمانية» ومفتاح السعادة في أنه 
هو فتح الله بن عبد الله الشرواني الرومي الحنفي . 

أخذ عن العلامة التفتازاني » والسيد الشريف الجرجانى » واستفاد منهما فى 
العلوم العقلية والشرعية. ومن تصانيفه (شرح كتاب إرشاد الهادي في النحى 
(۱)'راجم الضوء اللامع ج ٠‏ ص ۱۳۱ . 


زقة4 راجع الضوء اللامع ج٠‏ ص ٥۷‏ . 
(5) راجع كتاب كشف الظنون ج ۲ ص 1١717‏ . 


يفنل 


للعلامة سعد الدين التفتازاني وغيره. وتوفى سنة ۸۵۷ ه()., 

048 محمود السرائي : 

ذكره الإمام السخاوي في ترجمة يوسف بن الحسن بن محمود السرائي 
حيث قال: وجده محمود قیل : ممن أخذ عن سعاه الدين التفتازاني وغيره 2)9. 
وكعادة صاحب الضوء اللامع أنه في أغلب الأوقات لا يقدم لنا تاريخا يعطى 
ضوءاً على حياته ونوراً يكشف عن جوانب شخصيته 0 . 

وبعد» فهذه مجموعة من العمالقة ممن ثتلمذوا على سعد الدين التفتازانى » 
حيث جلسوا بين يديه وتلقوا منه العلم مشافهة» واستمعوا إلى حديثهء وتداولوا 
معه أطراف العلم» وألوان المعرفة. 

ولكن هناك مجموعات ضخمة من الأساتذة والمفكرين في العالم الغربي 
والشرقي تتلمذوا على کتبه» ونهلوا من ينابيعه. وكانت لهم زاداً في إعدادهم 

إنها مدرسة غنية بالمعرفة» اثرية بالعطاءه وستتتمر عبن التاريخ حت يرث 
الله الأرض ومن عليها 


)١(‏ راجع كتاب كشف الظنون ج ١‏ ص 1۷ ومفتاح السعادة ج ١‏ ص ۲٠۹‏ . والشقائق النعمانية 
ج !ص ۱۷۹ . 

(۲) راجع الضوء اللامع ج ٠١‏ ص ١٠١‏ . 

(۳) المرجع السابق ج ٠١‏ ص .71١5‏ 
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مكانته العلمية 
ورأي العلماء فيه 


مكانته العلمية 


ورأى العلماء فيه 


عملاق من عمالقة الفكر» ورائد من رواد المعرفة. وشيخ أطبقت شهرته 

على الافاق. وتخطت السدود والحدود. يصفه ابن تغرى بردى فيقول: 

وكان فريد عصره» ووحيله دهره» وإنه برع في المعقول» وساد على 
أقرانه وشارك في المنقول» وفي أنواع من العلوم» وتصدى للاقراء والتدریس› 
وبرع في التأليف والتصنيف› وانتفع بمؤلفاته وبمصنفاته الخاص والعام» . 

وقد عرف ابن خلدون فضل التفتازاني» واطلع على مصنفاته في علم البيان 
والكلام» وأصول الفقه» ووصفه بأنه من عظماء هراة» وأشاد بمكانته في العلوم 
العقلية » وذلك حيث يقول : 

«ولقد وقفت بمصر على تاليف متعددة لرجل من عظماء هراة من بلاد 
خراسان يشهر بسعد الدين التفتازاني » منها في علم الكلام وأصول الفقهء 
والبيان» تشهد بأن له ملكة راسخة في هذه العلوم. وفي أثنائها ما يدل على أن 
له اطلاعا على العلوم الحكمية» وقدما عالية في سائر الفنون العقلية» © 

أما صاحب كتاب أعلام الأخيار فيصفه بأنه موسوعة علمية» ودائرة معارف 
في العلوم الإسلاميةء فهو وإن كان شافعي المذهب» إلا أنه يكتب في فقه 


. بتصرف‎ ٠١٦ المنهل الصافي ج ۳ ص‎ )١( 
. ۱٩۹۱ راجع مقدمة ابن خلدون ج ۴ ص‎ )۲( 


۷ 


الأحناف» ويقارن بين آراء أصحاب مدرسة الرأي» وبين من يطبقون السنة. 
ويتمسكون بالنص فيقول: 

«كان التفتازاني من كبار علماء الشافعية» ومع ذلك له اثار جليلة في أصول 
الحنفية» وكان من محاسن الزمان» لم تر العيون مثله في الأعلام والأعيان» وهو 
الأستاذ على الإطلاق» والمشار إليه بلا شقاق. والمشهور في ظهور الافاق» 
المذكور فى بطون الأوراق» اشتهرت تصانيفه فى الأرض» وأتت بالطول 
والعرض 6 إن السيد الشريف. في مبادىء التأليفى وأثناء التضنيف. كان 
يخوض في بحار تحقيقه» وتحريره» ويلتقط الدرر من تدقيقه وتسطيره. ويعترفا 
برفعة شأنه» وجلالة قدره» وعلو مقامه» ©, 

وإذا كان هؤلاء الأعلام, وهم من كبار المؤرخين» يصفونه بهذه الصفات». 
ويمدحونه بكل صفة حميدة» ورأي سديدء فهناك عملاق من عمالقة 
المحدثين؛ ألا وهو العالم الجليل ابن حجر العسقلاني صاحب التاليف 
الكثيرة» والمصنفات البديعة. يصف الإمام التفتازاني في كتابه (الدرر الكامنة) 59 
فيقول: 

«كان من أعاظم علماءالعربية» وأفاضل محققيهم المتبحرين» ومصنفاته 
الجمة تدل على عظم (عقله)» .وجودة فهمه» ووفور علمه» ومتانة رأيهء 
واستقامة سليقته » وكثرة إحاطته» وحسن تصرفه» وتمامية فضله» وكونه علامة من 
العلماء» ومحققاً من فنون شتى مع أن الجامعية والتحقيق قلما يجتمعان في 
رجل واحد». 

لقد رأى ابن حجر في التفتازاني رجلا يختلف عن كثير من الرجال فى 
سلامة عقله» وإصابة رأية» فهو لا يكتب في علم من العلومء ولا يقتصر على 
فن من الفنون» ولكنه يتناول العلوم الشرعية» واللغوية» ويتبحر في كل فرع من 
فروعهاء وفي كل فن من الفنون. 


. ٤١ راجع كتاب أعلام الأخبار الورقة‎ )١( 
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وما قاله ابن حجر بردده الإمام الشوكاني العالم المحقق . المفسر المدقق» 

«أخحذ التفتازاني عن أكابر أهل العلم في عصره» وفاق في كثير من العلوم» 
وطار صيته» ورحل إليه الطلبة. وشرع في التصنيف وعمره ست عشرة سنة» وقد 
ترك يعارت في :العرن الثامن المتجري ولم :كن لي هله ار فان وله ن 
الحظ والشهرة والصيت في أهل عصره. فمن بعدهم ما لا يلحق به غيره فيه 
RES,‏ 

فإذا ترکنا ا الشوكاني» واتجهنا إلى صاحب كتاب مفتاح السعادة. 
فنراه يعدله عالماً ما ويضعه في صف واحد مع ابن سيئال والسهروردي» 
والفخر الرازي وغيرهم حيث يقول: 
الرازي» ومن نحا نحوهما كنصير الدين الطوسي› ومن هؤلاء الشيخ شهاب 
الدين السهروردي. وممن انخرط في سلكهم العلامة قطب الدين الشيرازي» 
والعلامة قطب الدين الرازي» ومولانا سعد الدين التفتازاني 00 ثم يضيف 
عندما يذكر التفتازانى بأنه إمام الدنيا الذي أشرقت الأرض بنور علومه وتصنيفاته 
وتأليفاتهعي©2 , 
مسعود بن عمر حجة مشهورة في البلاغة والمنطق» وما وراء الطبيعة» والكلام 
والفقه, وغيرها من العلوم» وله كتب كثيرة ما زالت تعلم ف مدارس المشرق» . 

هذا هو سعد الدين في عيون العلماء. وفي عقول الأدباء والمؤرخين رحمه 
الله رحمة واسعة بمقدار ما قدم من خير للإسلام والمسلمين. 

(۲) راجم مفتاح السعادة ج ۱ ص ۳۱۸ إلى .3٠١‏ 


™( المصدر السابق ج اص ۱۹۱. 
)£( راجع دائرة المعارف الإإسلامية ج ۹ص ٤۲‏ . 


۱۲۹ 


اختلف العلماء اختلافاً بيناً في تاريخ وفاة هذا العالم الكبير» فهو مرة توفي 
عام /4١‏ ه الموافق ١784‏ م كما يقرره صاحب بغية الوعاة أو في الثاني 
والعشرين من المحرم عام 47/اه الموافق ٠١‏ يناير سنة ۱۳۹۰ م كما يقرره 
صاحب الفوائد البهية » أوفي الثاني والعشرين من المحرم عام ۷۹۳ ه, الموافق ٠١‏ 
ديسمبر عام ۱۳۹١‏ م كما جاء في رسالة منسوبة إلى الجرجاني . والباحث إزاء 
هذه الاختلافات والتناقضات يصعب عليه تحديد الوقت والتاريخ الذي تم فيه 
ذلك . 


ولكننا نميل إلى ترجيح الرأي الذي يقول: إن وفاته تمت في عام ۷۹۱ه» 
وسندنا في ذلك المناظرة التي تمت بينه» وبين الشريف الجرجاني في حضرة 
تيمورلنك وكانت تدور حول اجتماع الااستعارة التبعية والتمثيلية في كلام صاحب 
الكشاف في قوله تعالى : [أولئك عَلَى هُدىّ مِنَ رَبّهِمْ وَأُولَئِكَ هُمْ الْمُفْلِحُونَ)204). 
وكان الحكم بينهما نعمان الدين الخوارزمي المعتزلي . فأمر تيمورلنك 
بتقديم السيد علي السعد وقال: لو فرضنا أنكما سيان في الفضل فله شرف 
النسب. فاغتم لذلك العلامة التفتازاني . وحزن حزنا شديدا فما لبث حتى مات 
رحمه الله تعالى . وكان بداية المناظرة ٠"‏ في بداية عام ١41/اه‏ وأخذ يعرض 
)١(‏ سورة البقرة أية رقم . 

(۲) كتب عن هذه المناظرة أبحاث ممها سحثان مستقلان: 
أ كتاب مسالك الخلاص ف مهالك الخواص لطاشكبري زاده» وهو مخطوط بدارج 


۳۰ 


في شعره بملوك الأرض وخصوصاً تيمورلنك» فنراه يقول : 


إذا خاض في بحر التفكر خاطري على درّة من معضلات المطالب 
حقرت ملوك الأرض فى نيل ماحووا ولت المنى بالمكتب لابالكتائب(١)‏ 


ثم تمتلی ء نفسه باليأس وتكتتفه الأحزان ويسخر من العلم والعلماء وخصوصاً 
بعد أن أخذ السيد الشريف الجرجاني) - وهو يعتبر من تلامذته ‏ يتهمه بقصور 
العقل› وقلة البضاعة في الفكر» فكان يقول: 


وكان إذا ذهب إلى ساحة ورأى حلقات الدرس» وتجمع الطلاب هتف 
بشعره قائ : 


الكتب المصرية تحت رقم ۳٠۸‏ بلاغةء ۾AY{‏ مجاميع . 
ب رسالة فى تحقيق الاستعارة التمثيلية» ونقل ما جرى فيها بين السعد والشريف لابن 
صدر الدين زاده» وهو مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم 118 مجاميع . 
وقد تحدث.عن هذه المناظرة أيضاً طاشكبري زاده في شرح الفوائد الغياثية في علمي 
المعانی والبيان ص 0٠‏ 41". 
كما ذكرها صدر الدين زاده في كتابه الفوائد الخاقائية, وهو مخطوط بمكتبة الأزهر برقم 
1544-1" حليم . 
كما ذكرها أيضاً الكفوي في كتائب أعلام الأخبار في الورقات 44١ - ٤١٤‏ ومخطوط بدار 
الكتب برقم 8م 
وأشار إليها اللكنوي في الفوائد البهية ص 9؟» وابن العماد في كتابه (شذرات الذهب). 
ج ۲ ص ۳۲۲. 
وأشار إليها ابن تغرى بردى في المنهل الصافي ج ۳ الورقة 45 وهو مخطوط بدار الكتب 
المصرية تحت رقم 11.1 تاريخ . 
)١(‏ راجم شذرات الذهب ج ٦‏ ص ۳۲۲-۳۱۹ . 
(۲) هو علي بن محمد بن علي السيد الزين أبي الحسن الحسيني الجرجاني الحنفي» له مصنفات 
كثيرة منها التعريفات توفي.عام 415ه. 
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فرق فرق الدرس وحصل مالا فالعمر مضى ولم نذل آمالا 
لاينفعك القياس والعكس ولا افعنلل ينفعنلل انفعنلالا0) 


رحمه الله رحمة واسعة جزاء ما قدم من خير لهذه الأمة في دينها ولغتها. 


)١(‏ راجع شذرات الذهب ج لاص ۳۱۹ وما بعدها. 
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كتاب شرح المقاصد 


كتاب شرح المقاصد في علم التوحيد للعلامة المحقق المدقق مسعود بن عمر 
التفتازاني . 

أحد كتب التراث الذي تفخر به المكتبة العربية والإسلامية كتبه صاحبه قبل 
وفاته بقليل. 

والكتاب يعتب ر خلاصة وافية لكل ماكتب في هذا العلم , ولقد استفادمؤلفه استفادة 
ملحوظة من كل من سبقه في هذا المضمار» وعاش ما يقرب من نصف قرن باحثاً وقارئا 
ومنقباً ومدققاً ومؤلفاً. ثم كان ثمرة هذا كله هذا الكتاب . 

يقول التفتازاني عن هذا الكتاب : «انتهزت فرصة من عين الزمان, وأذت في 
يتضمن بسط موجزه » وحل ملغزه. وتفصيل مجمله » وتبيينمعضله مع تحقيق للمقاصد 
وفق ما يرتاد» وتدقيق للمعاقد فوق ما يعتاد» 00 

ويقول عنه صاحب كتاب كشف الظنون : المقاصد في علم الكلام للعلامة سعد 
الدين التفتازاني أوله : حمداً لمن تلوح نفحات الامكان إلخ » رتبه على سئة مقاصدء 
وفرغ من تأليفه سنة ٤‏ ه بسمرقند» وله عليه شرح جاممع. وقد توفي سنة 
١ه‏ إحدى ود تسعين و سبعمائة . 


.١ا!ل١ راجع مقدمة المقاصد ص‎ )١( 
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ولقد أورد في شرحه مغلطة سماها (الجذر الأصم)ء وقد شرحها الفضلاء 
وعليه حاشية لمولانا علي القاري في مجلد. 


وعليه حاشية للمولى الياس بن ابراهيم السينابي2©0. 

قال صاحب الشقائق ": دوهي حاشية لطيفة جداً رأيتها بخطه. وحاشية لخضر 
شاه المنتشاوي المتوفى سئة 08 ه ثلاث وخمسين وثمانمائة وعليه تعليقة للمولى 
أحمد بن موسى الخيالي ذكره المجدي في ذيله» ومولانا مصلح الدين المعروف 
بحسام زاده» كتب عليه حاشية أيضاًء كذا ذكره المجدي » واختصره الشيخ محمد بن 
محمد الدلجي . وسماه مقاصد المقاصد 9©) وقد نظمه بعضهم» ©). 


)١(‏ لم نعثر على هذه الحواشي على كثرة بحثنا وتطلعنا إليها. 

(۲) صاحب الشقائق هو أحمد بن مصطفى المعروف بطاشكبري زاده المتوقى سئة 1۸ ۹ه.. 
(۳۴) يسميه صاحب كتاب إيضاح المكنون: مقاصد القاصد في مختصر المقاصد ص ٤۳۲‏ ج ٤‏ . 
)٤(‏ كشف الظنون ج ۲ ص ۱۷۸۱-۱۹۸۰ . 


£۲ 


منهحنا فی تحقيق الكتاب 


أولاً : النسخ المطبوعة والمخطوطة التي وقعت أيدينا عليها هي كالاتي : 

١‏ - نسخة مطبوعة في مجلدين الأول يقع في ١/4‏ صفحة من القطع الكبيروالثاني 
في 76٠‏ سب من القع الكتزو ريوع نادن عي إلى غام 1۷ ه. 

ويوجد في ذيلها: «قد يسر الله تعالى طبع هذا الكتاب المسمى بشرح مقاصد 
الطالبين في علم أصول الدين للعلامة الفاضل سعد الدين مسعود بن عمر 
التفتازاني » وذلك في دار الطباعة العامرة الكائنة بدار الخلافة الزاهرة في أيام 
حضرة ذي الدولة والإجلال والفضل والإفضال مولانا المكرم وسلطاننا المعظم 
السلطان بن السلطان السلطان الغازي», عبد المجيد خان أدام الله دولته إلى اخر 
الدورانء وذلك بمعرفة ناظر المطبعة المذكورة محمد لبيب أدام الله عزه» ووافق 
إنجاز طبعه في شهر شعبان المعظم سنة سبع وسبعين ومائتين وألف من الهجرة 
النبوية» على صاحبها أفضل الصلوات والتحية وعلى اله وعترته الزكية». 

وهذه النسخة تكاد تكون أقل النسخ أخطاءء ولذلك اعتبرت هي الأصل» 
والأولى في التحقيق والترتيب ورمزنا لها بحرف (أ). 

۲ نسخة مخطوطة توجد بمكتبة الأزهر الشريف تحت رقم ٤٠٥٤‏ توحيد» 
ومسطرتها ۲۵ سطرا. 


. راجع النسخة المطوعة الورقة الأخيرة من الحزء اثلتاني‎ )١( 
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تبدأ بقول المؤلف : نحمدك يا من به ملکوت- کل شيء وبه اعتضاده. ومن عنده 
ابتداء كل حي وإليه معاده. تتلى من أوراق الأطباق آيات توحيده وتحمیده» وتخلى من 
الآفاق والأنفس شواهد تقديسه وتمجيده» ما تسقط في الأكوان من ورقة إلا تعلمها 
حكمته الباهرة ©. . الخ . 

وتقع في 4 ورقة من القطع الكبير» وهي جيدة الخطء خالية من المتن. 

وفي آخرها: تم بعون الله وحسن توفيقه» وصلى الله على سيدنا محمد وعلى أله 
وصحبه وسلم . 

وكان الفراغ من كتابة هذه النسخة يوم الاثنين المبارك ثامن عش ر جماد الاخر الذي 
هومن شهور سئة ألف ومائتين تسعة وستين من الهجرة النبوية » على صاحبها أفضل 
الصلاةء وأتم التسليم على يد كاتبها علي الزرقاني البيسي بلداء المالكي مذهباء 
غفر الله له ولوالديه وللمسلمين أمين, أمين9). 

وتعتبر هذه النسخة الثانية في الترتيب ورمرنا لها بحرف (ب). 

۳ نسخة أخرى مخطوطة بمكتبة الأزهر تحت رقم 18١0‏ توحيد مسطرة ۲١‏ 
سطرأوتقع في ٠١ ٤‏ ورقة من القطع المتوسط» وهي تحتوي على المتن فقط» وتاريخ 
الانتهاء من كتابتها سنة ٠۲١۷‏ ه. 

وتبدأ هذه النسخة : 

بقوله : حمدأً لمن يفوح نفحات الإمكان بوجوب وجوده» ويلوح على صفحات 
الأكوان أثار كرمه وجوده» تشرق في ظلم الحدوث لوامع قدم كبريائه . الخ . 

واخرها: وانقضاء النظام والانحلال» وهذا هو الشر الذي يتيقن معه خيرية 
القرون السابقة بحسب كثرة الشواب أيضاًء فيكون عند غاية قرب الساعة» 
وانقضاض من التوبة والطاعة» فلا ينافي احتمال خيرية الأمم على ما قال عليه 
السلام : 


)١(‏ راجم الصفحة الأولى من النسخة المخطوطة رقم (س). 
(۲) راجم الصفحة الأخيرة من اللسخة المخطوطة رقم (ب). 
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«مثل أمتي مثل المطر لا يدري أوله خير آم آخره» (). 

بناء على احتمال الفضل مع طول العهد» وفساد الزمان ثواب المعرفة والإيقان 
والطاعة والإيمان. 

ثبت الله قلوبنا على الدين. ووفقنا لما يرضاه يوم الدين » إنه حير موفق ومعين . 
وصلى الله على سيدنا محمد وآله الطاهرين › وأصحابه » والحمدلله رب العالمين9) . 

وتعتبر هذه النسخة الثالثة في الترتيب ورمزنا لها بحرف (ج) . 

٤‏ - نسخة أخرى تسمى «أشرفب المقاصد في شرح المقاصد» للعالم أحمد بن 
محمد بن محمد بن يعقوب المكناسي تقع في مجلدين: 

الأول: طبع بالمطبعة الخيرية سنة ٠۳۲١‏ ه ويقع في ۳۸۸ من القطع الكبير 
وبهامشها كتاب شرح المقاصد لسعد الدين التفتازاني . بدأها بقوله: يقول العبد 
الفقير إلى الله الغني أحمد بن محمد بن يعقوب الولائي نسباًء المكناسي داراًء طهره 
الله تعالى بلا محنة من جميع العيوب وأوجب له برحمته وكرمه مغفرة تمحو جميع 
الذنوب . الخ . 

والمجلد الثاني مخطوط وتوجد نسخة منه بمكتبة الأزهرتحت رقم ۲۳٠١‏ توحيد 
يقع في 7١١‏ ورقة من القطع الكبير. 

۵ - نسىخة مخطوطة تسمى «شرح مقاصد المقاصد» للشيخ الإمام محمد بن 
محمد الدلجي العثماني : تحت رقم ۳۲۹۳ توحيد. 

بدأها المؤلف بقوله : حمدا لمن تفرد بالبقاء والقدم» وقضى على من سواه بالفناء 
والعدم» له المللك والتدبير» وبيده الحكم والتقديرء لا یجب عليه شىء. ولايدرك 
لذاته كنه أرسل رسا بمعجزات ظاهرة. وايات باهرة . الخ . 

وبعد: فهذا شرح لكتابنا مقاصد المقاصد للعلامة التفتازاني بلغه الله رفيع 
)١(‏ الحديث رواه الترمذي في الأدب رقم ١‏ ورواه الإمام أحمد بن حنبل في مسنده ج ۳ 


ص 21١7١١‏ ۳ ج 6“ ۹ 
(؟) راجع الصفحة الأخيرة من هذه النسخة. 


الدرجات» في غرفات الجنات» مشتمل على كشف مخدرات أستاره وإبراز مخبات 
رار الغ" 

وآخر النسخة: ختم الله لناابخير» وعصمنا من اتباع الهوى» ووفقنا لسلوك طريق 
الهدى. إنه ولي التوفيق ء والهادي إلى خير الطريق . وكان الانتهاء من نسخها يوم 
الاثنين تاسع المحرم مفتتح سنة ٠١١۷١‏ ھ. 

ثانياً: 5 

را ) قمنا بكتابة النسخة رقم )١(‏ على حسب قواعد الكتابة الحديثة مع إثبات 
علامات الترقيم أثناء الكتابة . 

(ب ) بعد الانتهاء من الكتابة أخذنا في مراجعة النسخة (أ) على النسخة (ب)و 
(ج) وأثبتنا بالهامش فروق النسخ الموجودة مع الإشارة إلى الزيادة والنقص 
والتحريفات فى النسخة المطبوعة . 

(ج) حرصنا بقدر الطاقة على تنقية النص من الأخطاء النحوية واللغوية. 

( د ) الكتاب قسمه المؤلف إلى مقاصدء والمقاصد إلى فصول» والفصول إلى 
مباحث. ولكنه أغفل في كثير من الأحيان أن يضع عناوين لكثير من الفصول 
والمباحث» فقمنا بوضع العناوين الملائمة لها. وهناك بعض الموضوعات 
المتداخلة؛ والتي رأينا أنها في حاجة إلى عناوين مستقلة» وهذا ما حرصنا عليه . 

(ه ) أخذ المؤلف نصوصاً كثيرة من كتاب المواقف لأستاذه عضد الدين 


الايجى(1) 

يجي 0 : 
١‏ وتناول كتب فخر الدين محمد بن عمر الخطيب”" الرازي وأخذ منها نصوصاً 
جمة وبالأخص الكتب الآتية: 


(1) هو عبد الرحمن بن أحمد بن عبد الغفار أبو الفضل. عضد الدين الإيجي عالم بالأصول» 
والمعاني والعربية» من أهل إيج (بفارس) ولي القضاءء وأنجب تلاميذ عظاماً من كته : 
المواقف في علم الكلام, والعقائد العضديةء وشرح مختصر ابن الحاجب وغير ذلك كثيراً 
توفي عام 65 /اه. 

(1) هو أبو عبد الله محمد بن عمر بن الحسين بن الحسن بن علي الرازي المولد الملقب فخر 
الدين المعروف ابن الخطيب أو ابن خطيب الري. ولد عام 544 ه الموافق 149١١م.‏ من 
كتبه : محصل أفكار المتقدمين» والمطالب العالية وغير ذلك كثير» توفي عام ٠ه‏ رحمه 
الله . 


۱٤١ 


. محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» من العلماء والحكماء والمتكلمين‎ ١ 

؟ ‏ المطالب العالية. 

۳ -نهاية المعقول في دراية الأصول. 

اعتقادات فرق المسلمين والمشركين 

وأيضاً مؤلفات : المحقق المدقق الشيخ : نصير الدين الطوسي 27 وعلى وجه 
الدقة : 

. 9 كتاب المتوسطات بين الهندسة والهيئة‎ - ١ 

۲ الكرة والأسطوانة. 

۳ - تربيع الدائرة. 

. المخروطات‎ - ٤ 

ولقد استفاد من هذه المؤلفات كثيراً» ونقل منها نصوصاً متفرقة وخصوصاً عند 
حديثه عن المقصد الرابع من هذا الكتاب» وتناوله ما يتعلق بالأجسام» والبسائط 
الفلكية» والدوائرء والمركبات التي لا مزاج لهاء والمركبات التي لها مزاج وغير 
ذلك . 


وأيضاً مؤلفات الرئيس ابن سينا ”. 


(1) هو محمد بن الحسن» أبوجعفر نصير الدين الطوسي» فيلسوف كان رأساً في العلوم العقليةء 
علامة بالأرصاد والممجسطي والرياضيات» علت منزلته عند هولاكو فكان يطيعه فيما يشير به 
علیه» ولد بطوس قرب نيسابور وابتنى بمراغة قبة ومرصداً عظيماء صنف كتباً منها: : تربيع 
الدائرةء وتحرير أصول أقيلدس» وتجريد العقائد, وتلخيص المحصل» وحل مشكلات 
الإشارات والتنبهيات وغير ذلك . توفي عام 1/7"'ه. 

(۲) كتاب يتوسط في الترتيب الطبيعي بين كتاب الأصول لأقليدس وبين كتاب المجسطلي 
لبطليموس . 

)٣(‏ هو الحسين بن عبد الله بن سينا أبو علي شرف الملك الفيلسوف الرئيس». صاحب التصانيف 
في الطب والمنطق والطبيعيات والإلهيات» أصله من بلخ ومولده عام ۳۷١‏ ه في إحدى 
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ونخص بالذكر: 

. كتاب الشفاء قسم الجدل والمنطق‎ ١ 

. كتاب الإشارات‎ ١ 

. كتاب القانون في الطب‎ ٠ 

٤‏ كتاب النجاة. 

ولقد أخذ نصوصاً عدة من هذه الكتب وخصوصاً عند كتابة المقصد الرابع 
والمقصد الخامس» عند حديثه عن الحواس الباطنة» والمجردات» والنفس 
الفلكية» والنفس الإنسانية » والحواس الظاهرة» والحواس الباطنة» وفي إثبات 
الذات. والقول بالحلول والاتحاد وغير ذلك . 

ولقل وجدنا في كثير من النصوص التي أخذها من هذه الكتب أن بعضها أخذه 
بالمعنى » والبعض أخذه بالنص» وفي بعضها زيادات» أو نقصان أو تحريفات. 

فعملنا بقدر الطاقة على نقلها من أصولهاء وأشرنا إلى ذلك في الهامش مع إثبات 
أسماء الكتب وتحديد الصفحات - ما أمكن ذلك التي يوجد بها النص . 

ثالثاً: بعض الأعلام ذكرت محرفة» فعملنا على تصحيحها والترجمة لها من 
أمهات المراجع , ليكون الباحث أو القارىء على بينة منها أو الرجوع إلى مصادرهاإن 


أراد الزيادة. 

رابعاً: قمنابتخريج الأحاديث القدسيةء والأحاديث النبوية تخريجاً وافياً وضبطنا 
كلماتها بالشكل . 

خامساً: الآيات القرآنية التي وردت في الأصل عملنا على تشكيل كلماتها 
وترقيمها والدلالة على سورها. 


سادساً: عرّفنا بالبلدان والأماكن التى وردت فى الكتاب . 


بخارى طاف البلادء وناظر العلماء. من كتبه: الشفاءء وأسرار الحكمة المشرقية. وأرجوزة في 
المنطق وغير ذلك كثير» توفي عام 417 ه. 

(راجع وفيات الأعيان :١‏ ۲ , وتاريخ الحكماء ۲۷ ۔ ۷۲ ودائرة المعارف الإسلامية 
۳:1( 
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سابعاً: في الكتاب الكثير من الاصطلاحات العلمية ء جاء بها المؤلف عند حديثه 
عن الصوت والضوءء وخواص المادة» وعلم الفلك» وعلم الطب» وعلم الهندسة) 
وخواص الحركة» ودواعي الصحة؛ وأسباب المرض» وعلم المنطق» ومصطلحات 
الفلاسفة . فعرفنا بهذه المصطلحات وأشرنا إلى مظانها في المراجع لمن يريد 
الاستزادة. 


ثامناً: ناقش المؤلف الفرق الإسلامية؛ معتمداً على بعض نقولهم فأشرنا بقدر 
الطاقة إلى أماكن هذه النقول. 

تاسعاً : نسبنا الأشعار التي استشهد بها المؤلف إلى قائلها وأرشدنا إلى بعض 
المراجع التي توجد بها. 

عاشراً: في النية بمشيئة الله أن نذيل الكتاب بعمل الفهارس اللآزمة عند الانتهاء 
من طبع أجزاء الكتاب . 
١-فهرس‏ للايات القرانية . 

. فهرس للأحاديث النبوية‎ ١ 

7" فهرس للأعلام . 

ع فهرس للفرق الإسلامية . 

ه ‏ فهرس للأماكن والبلدان. 

٦‏ - فهرس للأشعار. 

. فهرس للمصطلاحات العلسية‎ ١ 

8 - فهرس للموضوعات . 

ربنا لا تزغ قلوبنا بعد إذ هديتنا وهب لنا من فدنك رحمة إنك أنت الوهاب . 

0 2 عبد الرحمن عميرة 


أسيوط في 15 ربيع الثاني سنة ٠٤١٠۳‏ هالموافق 74 يناير سنة ۱۹۸۳ م 
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يكاب 
تابر 


ا 
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نتحتيمّة المؤليت 


نحمدك يا من بيده ملكوت كل شيء وبه اعتضاده(). ومن عنده ابتداء كل حي 
وإليه معاده» تتلى من أوراق الأطباق آيات توحيده وتحميده» وتجلى" في الآفاق 
والأنفس شواهد تقديسه وتمجيده» ما تسقط(” في الأكوان من ورقة إلا تعلمها» 
حكمته الباهرة» ولا توجد في الأمكان من طبقة إلا تشملها قدرته القاهرةء تقدس عن 
الأمثالء والأكفاء ذاته الأحدية» وتنزه عن الزوال والفناء صفاته الأزلية والأبدية. 
سجدت لعزة جلاله جباه الأجرام العلوية» ونطقت بشكر©» نواله شفاه الأنوار 
القدسية» ونشكرك على ما علمتنا من قواعد العقائد الدينية» وخولتنا من عوارف 
المعارف اليقينة » وهديتنا إليه من طريق النجاة وسبيل الرشادء ودللتنا عليه من سنن 
الاستقامة ونهج السداد. ونصلي على نبيك محمد المنعوت بأكرم الخلائق » المبعوث 
رحمة للخلائق» أرسلته حين درست أعلام الهدى» وظهرت أعلام الردى» 
وانطمس منهج الحق وعفاء وأشرفت مصابيح ٠‏ الصدق على الانطفاءء فأعلى من 


)١(‏ المعاضدة: المعاونةء اعتضد به استعان, منه قول الله تعالى : «#سنشد عضدك بأخيك» أي 
نقويك به: 

(۲) في (ب): تخلى هو تحريف. 

(۳) في (ب): ما سقط. 

)٤(‏ في (ب): تشملها. 

(0) في (ب): لشكر النوال: العطاء . والنائل مثله يقال: نال له بالعطية من باب قال وناله العطية. 
ونوله تنويلا أعطاه نوالا . 

(5) في (ب) وأشرف مصباح . 
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الدين معالمه» ومن اليقين مراسمه» وبين من البرهان سبيله» ومن الإيمان دليله» وأقام 
للحق حجته. وأنارللشرع محجته » حتى انشرح الصدر”('؟ بنورالبينات» وانزاح عن 
القلوب صدأ الشبهات. وأشرق وجه الأيام. واتسق أمر الإسلام» واعتصم الأنام » 
بأوثق عصام ‏ ماله من انفصام» وعلى آله وأصحابه خلفاء الدين. وحلفاء اليقين» 
مصابيح الأمم» ومفاتيح الكرم» وكنوز العلم ورموز الحكم» رؤساء حظائر )١‏ 
القدس. وعظماء بقاع الأنس» قد صعدوا ذرى الحقائق بأقدام الأفكارء ونوروا سبع 
طرائق بأنوار الاثارء وقارعوا على الدين فكشفواعنه القوارع والكروب» وسارعوا إلى 
اليقين فصرفوا" عنه العوادي والخطوب. فابتسم ثغر الإسلام وانتظم أمر المسلمين 
واتضح » وعدا من الله وحقا عليه نصر المؤمنين. 


أما بعد 


فقد كنت في إبان الأمر» وعنفوان العمر» إذ العيش غض والشباب بمائه» وغصن 
الحداثة على نمائه » وبدور الآمال طالعة مسفرة» ووجوه الأحوال ضاحكة مستبشرة 
وربوع »١(‏ الفضل معمورة الأكناف والعرصات» ورياض العلم ممطورة(“ الأكمام 
والزهرات» أسرح النظر في العلوم طلباً لأزهارها وأنوارهاء وأشرح الكتب من الفنون 
كشفاً لأستارها عن أسرارهاء يرد علي حذاق الفاق غوصاً على فرائد فوائدهاء ويتردد 
إلى اكان 7" النامن' زوم لشوارد عوائدهاء علماً منهم بأنا بذلنا قوانا لاكتساب 
الدقائق » وقتلنا نهانا "“ في طلاب الحقائق ‏ وحين رأواعلم الكلامء الذي هوأساس 


)١(‏ في (أ) الصدور. 

(۲) في (ب) حطام وهو تحريف. 

(۳) في (ب) سرعوا. 

)٤(‏ في (أ) وبعد. 

(0) في (ب): ورباع . 

(1) في (أ) مطمورة. 

(۷) الكيس: بوزن الكيل» والرجل كيس مكيس أي ظريف وبابه: باع وكياسة أيضاً بالكسر. 
والكيس: واحدا أكياس الدراهم : معختار الصحاح . 

(۸) النهى : هي العقول لأنها تنهى عن. القبيح وتناهى الماء إذا وقف في الغدير وسكن والإنهاء: 
الإبلاغء وائهى إليه الخبر فانتهى وتناهى : أي بلغ . 
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الشرائع والأحكام » ومقياس7١)‏ قواعد عقائد الإسلام» أعز ما يرغب فيه ويعرج 
إليه("»؛ وأهم ما تناخ مطايا الطلب لديه» لكونه أوثق العلوم بنياناً. وأصدقها 
تبياناً» وأكرمها نتاجاء وأنورها سراجاًء وأصحها حجة ودليلاً» وأوضحها محجة 
وسبيلاًء حاموا جميعاً حول طلابه» وراموا طريقاً© إلى جنابه» والتمسوا 
مصباحاً على قبابه» ومفتاحاً إلى فتح بابه» فافترصت؟» لمعة من ظلم الدهر 
ونبوة من أنياب النوائب,. وانتهزت فرصة من عين الزمان وخفة من 
غرر الفرائد ودرر الفوائد» وشرح له يتضمن بسط موجزه» وحل ملغزه 
وتفصيل مجمله» وتبيين معضله» مع تحقيق للمقاصد وفق ما يرتاد, وتدقيق للمعاقد 
فوق ما یعتاد» وتحرير للمسائل بحسب * ما یراد ولا يزاد» وتقرير للدلائل بحيث لا 
يضاد ولا يصاد. بألفاظ تنفتح بها الى الاذان وتنشرح الصدور» وتتفرط بالأنهار ^ 

والأزهار 9» جبال وصخورء ومعان تهلل بها وجوه الأوراق» وتبتسم ثخور السطور؛ 

المتأخرين بها من المتكلمين » وقد بالغ في الاعتناء بها المحققون من المتقدمين» لا 

سيما السمعيات التي هي المطلب الأعلى » والمقصد الأقصى » في أصول الدين» 

والعروة الوثقى › والعمدة القصرى لأهل الحق واليقين. 

وحين حررت بعضاًمن الكتاب» ونبذأمن الفصول والأبواب تسار ع إليه الطلاب» 

(۱) في (ب) وقیاس . 

0( في (أ) عليه . 9) في (ب) طرفها. 

5( الفرصة : النهزة يقال: وجد فلان فرصةء وانتهز فلان الفرصة: أي اغتنمها وفاز بها «وافترصها» 
أيضاً اغتنمها . 

(0) في (ب) بحسب المحو وسقطت من (ب) ولا يزاد. 

(0) في (ب) لها . 

(۷) الفطر: الشقء يقال: فطره فانفطرء وتفطر الشيء تشقق. والفطر الابتداء والاختراع قال ابن 
عباس رضي الله تعالى عنه: كنت لا أدري ما فاطر السموات والأرض حتى أتاني أعرابيان 
يختصمان في بثر فقال أحدهما : «أنا فطرتهاء أي ابتدأتها. 

(۸) سقطت من (ب) بالأنهار. 

)٩(‏ في (ب) بالأزهار. 
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وتداولته أيدي أولي الألباب, وأحاط ٠‏ به طلبة كل طالب» وناط به رغبة كل راغب» 
وعشا ضوء ناره كل وارد» ووجه إليه الهمة كل رائد. وطفقوا يمتدحون ويقترحون . 
وزناد الازدياد يقتدحون. وأنا أصرف جهدي والمراد ينصرف»ء والمقصود 
يتقاعس عن الحصول وينحرف”؟ والأيام تحول وتحجز» وتعد فلا تنجز2", 
والدهر يشكي““ ويتكي. والعقل يضحك ويبكي» والعجب2© من تقاصر 
همم الرجال وفسادهاء وتراجع سوق الفضائل وكسادهاء وتضعضع بنيان 
الحق وتسداعي أركانه» وترعرع(» شأن الباطل وتمادى طغيانه. وتطاول 
أيام كلها غضب وعتب» وعلى الألباب» عون وألب» تجمع بين الجفون 
والسهاد. وتفرق بين العيون والرقاد. لا في القول إمكان وللتحصيل تأييدء 
ولا في قوس الرماة منزع ولسهم النضال)ء تسديدء وهلم جرا. . 
إلى أن رماني زماني بما رماني“ وبلاني من الحوادث بما بلاني» وحالت 
الأحوال دون الأمان بل(١')الأماني‏ » وأصبح0١١)شأني‏ » أن يفيض غروب شناني » تناء 
بي "الأوطان والأوطارء وترامت ”)بي الأقطار والأسفارء أقاسي أحوالاً تشيب 
النواصي » وأهوالاً تذيب الرواسي» أشاهد من أسباب انقراض العلوم» وانتقاص 
مددهاء وانتقاض مددها"'» ما تكاد الأنفاس له تنقطع والجبال تتصد » وقد ملكتها 
وحشة المضياع 2١90.‏ وحيرة المرتاع"'٠.‏ ووقفت على ثنية الوداع » لا طلول ولا 
بقاع "2 ولا رسوم ولا رباع وکلما) نويت نشر ما طویت» وتصديت لإتمامه 
أو تمنيت» عرض" من الموانع والقواطع وحدث”© من النوائب والشوائب 


. في (أ) أن يغبض غروب شاني‎ )۱١( . في (ب) رغبة‎ )١( 

(۲) في (ب) وينحرف. (۱۲) في (ب) ينأى الأوطان. 

(۲) في (ب) وتلجز. (1) في (ب) رامت في الأقطار. 

)٤(‏ في (ب) ويبكي . (5١)في‏ (ب) مدرها. 

. في (ب) أتعجب. (19) في (ب) قد ملكتهم وحشية المضاع‎ )٥( 
في (أ) وخبرة المذياع وهو تحريف‎ )١( في (أ) (ويزعزع).‎ )1( 
. ني (أ) ولا يفاع‎ )١7 . في (ب) ولا في القوس للمرء منزع‎ )۷( 

(۸) في (ب) النضال وهو تحريف. (۱۸) في (أ) (كما) وهو تحريف. 

(9) سقطت من (أ) كلمة (مازماني). (19) في (ب) عرضت. 

)٠١(‏ في (ب) الأماني . (۲۰) في (ب) وحدثت. 


۱٦ 


ما يحول أيسرها بين المرء وقلبه»وتصدا به مراة فكره وعقله» ويزول 
بأدونها ريق خاطره وناظره» ويذهب رونق باطنه وظاهره» إلى أن تداركني 
نعمة من ربي» وتماسك بي عودة"© من فهمي ولبي» فأقبلت على إتمام 
الكتاب» وانتظام تلك الفصول والأبواب» فجاء بحمد الله كنزاً مدفوناً من 
جواهر الفرائدء وبحرا مشحوناً بنفائس الفوائد» في لطائف طالما كانت 
مخزونة, وعن الإضاعة مصونة» مع تنقيح للكلام» وتوضبح للمرام» يتقريرات 
ترتاح لها نفوس المحصلين» وينزاح منهاشبه المبطلين » وتضيء(" أنوارهافي قلوب 
الطالبين» وتطلع نيرانها على أفئدة الحاسدين» لا يعقل بيناتها “إلا العالمون, ولا 
يجحد بآياتها إلا القوم الظالمونيهتز لها علماء البلاد» في كل نادء ولايغض منها“ 
إلا كل هائم في واد" , من يهد الله فهو المهتد ومن يضلله فما له من هاد. وإذا قرع 
سمعك ما لم تسمع به من الأولين 229 فلا تسرع وقف وقفة المتأملين» لعلك تطلع 
بوميض برق إلهي › وتألق نور رباني » من شاطىء الوادي الأيمن في البقعة المباركة 
على برهان له جلي » أو بیان من آحرین واضح خفي »)٨(‏ والله سبحانه وتعالى ولي 
الإعانة والتوفيق » وبتحقيق آمال المؤمنين 1١‏ حفيق. 
قال: (ورتبته على ستة مقاصد) )١‏ 
أقول: اعلم أن للإنسان قوة نظرية كما لها معرفة الحقائق كماهي » وعملية كمالها 

)١(‏ سقط من (ب) كلمة (به). 
(۲) في (ب) دعوة. 
(۳) في (أ) وتضحي أنوارها وهو تحريف. 
(4) في (ب) شأنها. 
(4) سقط من (ب) كلمة (منها) . 
)١(‏ زيد في (ب) كلمة (كل). 
(۷) في (ب) في بدلا من كلمة (من) .. 
(۸) في (ب) حفى بالحأ المهملة. 
(9) في (ب) المؤملين. 
)٠١(‏ المقاصد: جمع مقصد لمكان القصد أطلقه على ما يقصد للبحث عن حقيقته وما يتعلق به من 

المسائل العلمية لأنه يتخيل فيه أنه ظرف للقصد ويحتمل أن يكون جمع مقصود. وأسقطت 

الياء المقلوبة عن الواو في الجمع› لأنه جائرز ووجهه جعل الكتاب على ستة مقاصد. 
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القيام بالأمور على ما يتبغي تحصيلا لسعادة الدارين» وقد تطابقت الملة والفلسفة 
على الاعتناء بتكميل النفوس البشرية في القوتين وتسهيل طريق الوصول إلى الغايتين » 
إلا أن نظر العقل يتبع في الملة هداه وفي الفلسفة هواه» وكمادونت حكماء الفلاسفة 
الحكمة النظرية والعلمية إعانة للعامة على تحصيل الكمالات المتعلقة بالقوتين دونت 
عظماء الملة وعلماء الأمة علم الكلام » وعلم الشرائع والأحكام فوقع الكلام للملة”") 
بإزاء الحكمة النظرية للفلسفة وهي عندهم تنقسم إلى العلم المتعلق7» بأمور 
تستغني عن المادة في الورود والتصور جميعاًء وهو الإلهي أو في التصور فقط وهو 
الرياضي » أولا تستغني أصلاً وهي الطبيعي ولكل منها أقسام وفروع كثيرة» إلا أن 
المُقدم في الاعتباربشهادة العقل والنقل هومعرفة المبدأ والمعاد المشارإليهمابال يمان 
بالله تعالى واليوم الآخر, وطريق الوصول إليها هوالنظرفي الممكنات” من الجواهر 
والأعراض على ما يرشد إليه (؟» مواضع من كتاب الله تعالى وما أحسن ما أشار أمير 
المؤمنين علي كرم الله وجهه إلى أن المعتب رمن كمال القوة العملية ا به نظام المعاش » 
ونجاة المعاد. ومن النظرية العلم بالمبدأ والمعاد وما بينهما من جهة النظر والاعتبار 
حيث قال: 


«رحم الله امرءاً أخذ لنفسه. واستعد لرمسه» وعلم من أين وفي أين وإلى أين؟) 


)١(‏ الملة كالدين: وهي ما شرع الله للعباد على لسان المرسلين ليتوصلوا به إلى جوار اللهء والفرق 
بينها وبين الدين» أن الملة لا تضاف إلا إلى النبي بل الذي تستند إليهء نحو طفاتبعوا ملة 
إبراهيم » ولا تكاد توجد مضافة إلى لفظ الله تعالى» ولا إلى آحاد أمة النبي كله ولا تستعمل إلا 
في جملة الشرائع دون آحادهاء لا يقال ملة الله ولا ملتي ولا ملة زيدء كما يقال دين الله 
وديني » ودين زيدء ولا يقال للصلاة ملة الله . كما يقال دين الله . 

(۲) سقط من (أ) كلمة (بأمور) . 

() يطلق النظر على معان, فيراد به الرؤية والإحسان والرحمةء ونظر القلب» وهو المقصود هنا 
لأنه يقوم على التفكير الذي يكشف عن الحقيقة وقد دعا الله إليه أو لم ينظروا في ملكوت 
السسوات والأرض» لوي الأرض آبات للموقنين» «وفي أنفسكم أفلا تبصرون». وهو 
واجب عند المسلمين جميعا ويعول عليه المعتزلة كل التعويل» لأن العقل قبل السمع. وكان 
الاس قبل ورود الشرائع يحتكمون إلى عقولهم فيحسنون ويقبحون» وما دام النظر واجباً 
فالتقليد فاسد» ويؤدي إلى جحد الضرورة. 

(راجع المغني للقاضي عبد الجبار ص د. ه والمقدمة ج .)١١‏ 

)٤(‏ في (ب) على ما يرشد مواضع إليه. 


١4 


فاقتصرالملیون(› على مايتعلق بمعرفة الصانع وصفاته وأفعاله ومايتفرع على ذلك من 
النبوة والمعاد. وسائر مالا سبيل ('2 للعقل باستقلاله » وما يترتب عليه إثبات ذلك من 
الأحوال المختصة بالجواهر والأعراض أو الشاملة لأكثر الموجودات فجاءت أبواب 
الكلام خمسة هي : الأمور العامة والأعراض والجواهر, والإلهيات والسمعيات . 
وقد جرت العادة بتصديرها بمباحث تجري مجرى السوابق لها تسمى بالمبادىء فرتبنا 
الكتاب على ستة مقاصد» ووجه الضبط أن المذكور”" فيه إن كان من مقاصد الكلام 
فإما سمعيات وهو المقصد السادس» أوعقليات مختص بالواجب وهو الخامس» أو 
بالممكن الجوهر وهو الرابع » أو العرض وهو الثالث. أو لا مختص © بواحد وهو 
الثاني » وإن لم يكن من مقاصد الفن فهو المقصذ الأول من الكتاب. ووجه الترتیب 
توقف اللاحق على السابق . في بعض البينات( ° وقد يقتضي الضبط والممناسية إبراد 
شي ء من مباحث تأتي في الآخر كمسألة الرؤية في الإلهيات» وإعادة المعدوم في 
السمعيات . 


)١(‏ في (ب) الملبون وهو تحريف. 
(۲) زيد في (ب) كلمة (إليه) . 
(۳) سقطت من (ب) كلمة (أن) . 
)٤(‏ في (ب) أو لا يختص. 

(5) في (ب) البيانات. 

(3) في (ب) باب في آآخر. 


1۹ 


| لمقصد الأول فى المبادىء 
وفيه ثلاثة فصول 


١‏ - الفصل الأول: في المقدمات 


؟ - الفصل الثاني : في مباحث العلم 
٣‏ الفصل الثالث: في مباحث النظر 


۱۱ 


المقصد الأول 


(المقصد الأول: في المبادىء. وفيه فصول ثلاثة0©. الأول في 
المقدمات2)). 


الفصل الأول 


ف المقدمات 


أقول : رتبته( "على ثلاثة فصول لأن المبادىء منها ما رأوا تصدير كل (؟» علم بها 
كمعرفة حده وموضوعه وغايته (° ونحوذلك فسماهاء بالمقدمات› وجعلهافي فصل › 
ومنها ما صدروا بها علم الكلام خاصة كمباحث العلم والنظرء لأن تحصيل العقائد 
بطريق النظر والاستدلال والردعلى منكري حصول العلم أصلاء واستفادته من النظر 
مطلقاً. أوفي الإللهيات خاصة يتوقف على ذلك وليس في العلوم الإسلامية ما هوأليق 
ببيانه فجعلها في فصلين. 

تعريف علم الكلام 

قال: (الكلام هو العلم بالعقائد الدينية عن الأدلة اليقينية) 

أقول: حصول الكيفيات فسانية في النفس قد تكون بأعيانها وهو اتصاف بها 
وقد تكون بصورها وهوتصور لها كالكريم يتصف بالكرم وإن لم يتصوره» وغير الكريم 
يتصوره وإن لم يتصف به» ولا خفاء في أن حقيقة كل علم من الكلام وغيره تصورات 
وتصديقات كثيرة يطلب حصولها بأعيانها بطريق النظروالاستدلال» فاحتيج إلى مايفيد 
)١(‏ أحدها في المقدمات وثانيها مباحث العلم وثالثها مباحث النظر. 
(۲) المقدمات: : التي هي تعريف علم الكلام وبيان موضوعه ومسائله إجمالاً وغايته ومنفعته وشرفه . 


(۳) في (ب) رتبته . 
)٤(‏ سقط من (ب) بها. (0) زيدت في (ب) به. 


۹۳ 


تصورها بصورة إجمالية تساويها صوناً للطلب والنظر عن إخلال بما هو منهاء 

واشتغال(7١)‏ دما ليس منهاء وذلك هو المعنى بتعريف العلم» فكان من مقدماته 

بمسائلها ودلائلها")ء وتفسير ما يتعلق بها من التصورات ثم تحصيلها كذلك 

بطريق التعلم من العلم» »أو التفهم من الكتاب وإذا تقر رهذافئقول: 

الأحكام المنسوبة إلى الشرع منها ما يتعلق بالعمل وتسمى كر ة وعملية 

ومنها ما 0 بالاعتقاد. الي أصلية 0 وكانت الأراثل من 

58 م والاختلافات» 5 المراجعة إلى الثقات مستغنين 

عن تدوين الأحكام 2 وترتسها أبوايا فر وتكثير المسائل فروعاً وأصولاً إلى أن 

ظهر اختلاف الاراء, والميل إلى البدع والأهواء ؛ وكثرت الفتاوى والواقعات» وأمست 
الحاجة فيها إلى زيادة نظر والتفات» فأخذ أرباب النظر والاستدلال في استنباط 
الأحكام وبذلوا جهدهم في تحقيق عقائد الإسلام» وأقبلوا على تمهيد أصولها 
وقوانينهاء وتلخيص حججها وبراهينهاء وتدوين المسائل بأدلتهاء والشبه بأجوبتهاء 
وسموا العلم باسم الفقه » وخصوا الاعتقاديات”" باسم الفقه الأكبر» والأكثرون خصوا 
العمليات باسم الفقه » والاعتقاديات0؟) بعلم التوحيد . والصفات تسمية بأشهر أجزائه 
وأشرفها وبعلم الكلام » لأن مباحثه كانت مصدرة بقولهم : الكلام في كذاوكذا 7 ولأن 
أشهر الاختلافات فيه كانت مسألة كلام الله تعالى أنه قديم أوحادث» ولأنه يورث قدرة 
على الكلام في تحقيق الشرعيات كالمنطق في الفلسفيات» ولأنه كثر فيه من الكلام مع 
المخالفين والرد عليهم» () مالم يكثر في غيره. ولأنه لقوة أدلته صار كأنه هوالكلام 

(1) في (ب) أو اشتغال. 

* : .سمي الكلام كلاما لأنهم كانوا يصدرون مباحثه بقولهم: الكلام في كذا أو لأن صفة الكلام فيه 
أشهر ما وقع الاختلاف فيه أو لأثه يورث القدرة على الكلام في سائر الشرعيات وكان يسمى 
أولا : الفقه الأكبر حين دونوه . 

(۲) في (ب) تدوين المسائل. 

(۳) في (ب) الاعتقادات. 

(4) في (ب) الاعتقادات . 

)٥(‏ في (ب) في كذا وكذا بسقوط (لآن). )١١(‏ في (ب) بما لم يكتر. 
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دون ما عداه كما يقال للأقوى من الكلامين هذا هو الكلام» واعتبروا في أدلتها اليقين 
لأنه لا عبرة بالظن في الاعتقاديات“ بل في العمليات فظهر: أنه العلم بالقواعد 
الشرعية الاعتقادية المكتسب من أدلتها اليقينية " وهذاهو”" معنى العقائد الدينية أي 
المنسوبة إلى دين محمد يلل سواء توقف على الشرع أم لاء وسواء كان من الدين في 
الواقع ككلام أهل الحق آم لاء ككلام المخالفين. وصار قولنا هو: العلم بالعقائد 
الدينية عن الأدلة اليقينية مناسباً لقولهم في الفقه إنه العلم بالأحكام الشرعية الفرعية عن 
أدلتها التفصيلية » وموافقالمانقل عن بعض عظماء الملة : إن الفقة معرفة النفس مالها 
وماعليهاء وأن مايتعلق منها بالاعتقاديات هو الفقة الأكبر وخرج العلم بغير الشرعيات 
وبالشرعيات الفرعية » وعلم الله تعالى » وعلم الرسول يلؤبالاعتقاديات, وكذا اعتقاد 
المقلد فيمن يسميه علماء ودخل علم علماء الصحابة بذلك» فإنه كلام وإن لميكن» 
وسمي “في ذلك الزمان بهذا الاسم » كما أن عملهم بالعمليات فقه» وإن لم يكن ثمة 
هذا التدوين والترتيب» وذلك إذا كان متعلقا بجميع العقائد بقدر الطاقة البشرية» 
مكتسباً من النظر في الأدلة اليقينية » أو كان ملكة يتعلق بها" بأن يكون عندهم من 
الماخذ والشرائط مايكفيهم في استحضار العقائد على ماهوالمراد بقولنا العلم بالعقائد 
عن الأدلة» وإلى المعنى الأخير يشير قول (صاحب) ١‏ المواقف أنه علم يقتدر معه 
(١)في‏ (ب) الاعتقادات 
(۲) یری ابن خلدون: «أنه علم يتضمن الحجاج على العقائد الإيمانية بالأدلة العقلية. والرد على 
المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذهب السلف وأهل السنة». (مقدمة ابن خلدون ص 
۸)). وقال الفارابي : «إن الكلام صناعة يقتدر بها الإنسان على نصرة الأفعال والآراء 
المحددة التي صرح بها واضع الملة وتزييف كل ما حالف من الأقاويل» (إحصاء العلوم 


ص ۷۲-۷۱). 7 
(۳) سقط من (ب) كلمة (هو). (4) في (ب) كلام المخالف. 
(0) في (ب) ويسمى بدل وسمى . (1) سقط من (ب) كلمة (بها) . 


(۷) هو: عبد الرحمن بن أحمد بن عبد الغفار أبو الفضل» عضد الدين الإيجي » عالم بالأصول 
والمعاني والعربية من أهل إيج (بفارس) ولي القضاء وأنجب تلاميذ عظاما وجرت له محنة 
مع صاحب کرمان» فحبسه بالقلعة فمات مسجونا. من تصانيفه: المواقف في علم الكلام , 
والعقائد العضدية وجواهر الكلام» مختصر المواقف» وشرح مختصر ابن الحاجب في أصول 
الفقه. توفي سنة ؟ هلاه. 

. (طبقات السبكي ": .)١١8‏ 


يلا 


على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشيه ()» ومعنى إثبات العقائد 
تحصيلها واكتسابها بحيث يحصل الترقي من التقليد إلى التحقيق» أوإثباتها على الخير 
بحيث يتمكن من إلزام المعاندين» أو إتقانها وإحكامهاء بحيث لا تزلزلها شبه 
المبطلين » وعدل عن يقتدر به إلى يقتدرمعه مبالغة في نفي الأسباب » واستناد الكل إلى 
حلق الله تعالى ابتداء على ما هو المذهب». وأورد على طرد تعريفه جميع العلوم 
الحاصلة عند الاقتدار من النحووالمنطق (؟) وغيرهما وعلى عكسه علم الكلام بعل 
إثبات العقائد لانتفاء الاقتدار حينئذ والجواب أن المرادهو علم يحصل معه الاقتدار 
البتة بطريق جري العادةء أي يلزمه حصول الاقتدار لزوماً عادياً» وإن لم يبق ذلك »> 
الاقتداردائماً, ولاخفاء في أن الكلام كذلك بخلاف سائر العلوم » وأمامجموع العلوم 
التي من جملتها الكلام فهووإن كان كذلك فليس )بعلم واحد بل بعلوم جمة» وقد 
يجاب بأن المراد ماله مدخل في الاقتدارأو ما يلزم معه الاقتدار ولوعلى بعض التقادير 
والكلام بعد الإثبات بهذه الحيثية ببخلاف سائر العلوم » ويعترض بأن للمنطق مدخلا 

في الاقتداروإن لم يستقل به. والاقتدارلازم9) مع كل علم على تقديرمقارنته للكلام . 

نعم لو أريد ما يلزم معه الاقتدار في الجملة بحيث يكون له مدخل في ذلك خرج غير 

المنطق» وفيما ذكرنا غنية عن هذاء مع أن في إثبات المدخل إشعاراً بالسببية ولوقال 
يقتدر به وأراد الاستعقاب العادي» كما في إثبات العقائد بإيراد الحجج على ما هو 

.74 :۳۳ ص‎ ١ راجع كتاب المواقف ج‎ )١( 

(۲) المسطق عند أرسطو :الة للعلم وموضوعه هو العلم نفسه أو هو صورة العلم» وعند 
ابن سینا» ق e‏ النظرية التي تعره من أي 0 3 الحد e‏ 
الذي د يميز صحيح الحد والقياس عن غيره» تج العلم الع هيا لين يهنا 0-7 الميزان أو 
المعيار للعلوم كلها. ويعرفه الساوي صاحب البصائر النصيرية : : بأنه قانون صناعي عاصم للذهن 

من الزلل» مميز لصواب الرأي عن الخطأ في العقائد بحيث تتوافق العقول السليمة على صحته. 

(۲) سقط من (ب) كلمة (هو) . 

)٤(‏ من (أ) كلمة (ذلل). 


(6) سقط من(أ) كلمة (فليس). 
(1) سقط من (أ) كلمة (مع). 


۱11 


(قال: - وموضوعه العلوم من حيث يتعلق به إثباتها)"©. 
أقول : اتفقت كلمة القوم على أن التمييز'»العلوم في أنفسها إنما هو بحسب 
تمايز الموضوعات,» فناسب تصدير العلم ببيان الموضوع لإفادة لما به يتميز 
بحسب الذات بعد ما أفاد التعريف التمييز "بحسب المفهوم» وأيضاً في معرفة 
جهة الوحدة للكثرة المطلوبة إحاطة بها إجمالاً بحيث إذا قصد تحصيل 
تفاصيلها”»لم ينصرف الطلب عما هو منها إلى ما ليس منهاء ولا شك أن جهة 
وحدة مسائل العلم أولاً وبالذات هو الموضوع إذ فيه اشتراكها وبه اتحادها على 
ما سنفصله» وتحقيق المقام أنهم لما حاولوا معرفة أحوال الأشياء بقدر الطاقة 
البشرية على ما هو المراد بالحكمة وصنعوا الحقائق أنواعاً وأجناساً وغيرهاء 
كالإنسان والحيوان والموجود. وبحثوا عن أحوالها المختصة وأثبتوها لها بالأدلة 
فحصلت لهم قضايا كسبية محمولاتها أعراض ذاتية لتلك الحقائق» سموها 
بالمسائل» وجعلوا كل طائفة منها برجع إلى واحد من تلك الأشياء بأن تكون 
موضوعاتها نفسه أو جز ءا ”له أو نوعاً دنه أو غترضا ذاتياً لغلا عاميا يفرد 


)١(‏ یری صاحب المواقف: : أن موضوع علم الكلام : : المعلوم من حيث يتعلق به اثبات العقائد الدينية 
تعلقاً قريباً أو بعيداً ص ج .١‏ وينقل رأي القاضي الأرموي بأن موضوع علم الكلام : : ذات الله 
تعالى إذ يبحث فيه عن أعراضه الذاتية أعني صفاته وعن أفعاله» أما في الدنيا كحدوث العالم وأما 
في الآخرة كالحشر للأجساد وعن أحكامه فيهما كبعث الرسول ونصب الإمام والثواب والعقاب 
جاص 245 و أو أن موضوعه: الموجود بما هو موجود أي من حيث هو غير مقيد بشيء 
والقائل به طائفه منهم حجة الإسلام ج اص .٤۷‏ 

(۲) في (ب) تمايز. (۳) في (ب) أجزاء له. 


1۷ 


بالتدوين والتسميةوالتعليم نظراً إلى ما لتلك الطائفة على كثرتهاء واختلاف 
محمولاتها من الاتحاد من جهة الموضوع أي الاشتراك فيه على الوجه المذكور 
ثم قد يتحد من جهات أخرى١)كالمنفعةأوالغاية‏ ونحوهماءويؤخذ لها من بعض 
تلك الجهات ما يفيد تصورها إجمالاء ومن حيث إن لها وحدة فيكون حداً للعلم 
إن دل على حقيقة مسماه"أعني ذلك المركب الاعتباري 
كما يقال: هو علم يبحث فيه عن كذا أو علم بقواعد كذاء وإلا فرسما0©» 

كما يقال هو علم يقتدر به على كذاء أو يحترز عن كذاء أويكون آلة لكذاء 
فظهر أن الموضوع هو جهة وحدة مسائل العلم الواحد نظراً إلى ذاتها وإن 
عرضت لها جهات أخر كالتعريف والغايةء فإنه(؟كلا معنى لكون هذا علماً وذاك 
علماً آخر سوى أنه يبحث”*»هذا عن أحوال شيء وذلك عن أحوال شيء آخر 
مغاير له بالذات أو بالاعتبار» فلا يكون تمايز العلوم في أنفسهاء وبالنظر إلى 
ذواتها إلا بحسب الموضوع › وإن كانت تتمايز عند الطالب بما لها من العريفات 
والغايات ونحوهماء ولهذا جعلوا تباين العلوم وتناسبها وتداخلها أيضاً بحسب 
الموضوع» بمعنى أن موضوع أحد العلمين إن كان مبايناً لموضوع الآخر من كل 
وجه فالعلمان متباينان على الإطلاق» وإن كان أعم منهء فالعلمان متداخلان» 
وإن كان موضوعهما شيئاً واحداً بالذات متغايراً بالاعتبار أو شيثين متشاركين في 
جنس أو غيره» فالعلمان متناسبان على تفاصيل ذكرت في موضعها(" وبالجملة 
فقد أطبقوا على امتناع أن يكون شيء واحد موضوعاً لعلمين من غير اعتبار 
تغاير بأن يؤخذ في أحدهما مطلقاًء وفي ا 
مقيداً بقيد آخرء وامتناع أن يكون هو( موضوع علم واحد شيئين من غير اعتبار 
اتحادهما في جنس أو غاية أو غيرهماء إذ لا معنى لاتحاد العلم واختلافه بدون 


)١(‏ في (ب) آخر. (5) سقط من (ي) كلمة (هذا). 
(۲) في (ب) سماه. (5) في (ب) مواضعها. 

(1) ما بين القوسين سقط من (ب). (۷) سقط من (أ) كلمة (هو) . 
)٤(‏ في (ب) وأنه. 


11۸ 


ذلك لا يقال العلم مختلف”١)باختلاف‏ المعلوم أعني المسائل» وهي كما 
تختلف باختلاف الموضوع » فكذا تختلف'")باختلاف المحمول» فلم لم يجعل 
هذا وجه التمايز بأن يكون البحث عن بعض من الأعراض الذاتية علماًء وعن 
بعض آخر علما آخر مع اتحاد الموضوع» على أن هذا أقرب بناء على كون 
الموضوع بمنزلة المادة وهي مأخذ للجنسء والأعراض الذاتية بمنزلة الصورة. 
وهي مأخذ للفصل الذي به كمال التميز: لأنا نقول حينئذ: لا ينضبط أمر الاتحاد 
والاختلاف ويكون كل علم علوماً جمة ضرورة اشتماله على أنواع جمة0“من 
الأعراض الذاتية مثلا يكون الحساب علوما متعددة بتعدد محمولات المسائل من 
الزوج والفرد وزوج الزوجء وزوج الفرد إلى غير ذلك» وكذا سائر العلوم. 
والغلط إنما نشأ من عدم التفرقة بين العلم بمعنى الصناعة أعني جميع المباحث 
المتعلقة بموضوع ما. وبين العلم بمعنى حصول الصورة ولو أريد هذا لكان كل 
مسألة علماً على حدة» وأيضاً مبنى الاتحاد» والاختلاف» وما يتبعه من التباين 
والتناسب» والتداخحل يجب أن يكون أمرا معينا بينا أو مبنيا وذلك 8 
الموضوع »| إذ للا ضبط للأعراض الذاتية ولا حصر» بل لكان أحد أن یذ يشت 
استطاع » ونما يتبين بتحققها في العلم نفسه» ولهذا كانت حدودها في صدر 
العلم ددا اسمية» وربما()تصير بعد إثباتها ددا حقيقية بخلاف جدود 
الموضوع وأجزائه. فإنها حقيقية. وام حديث المادة والصورة فكاذب. لأن كاد 

من الموضوع( 0 الف" ا مادي من القضية. وإنما الصوري هو 
(۲) سقط من (ب) كلمة (تختلف) . 
(۳) في (ب) جهة وهو تحريف. 
)٤(‏ في (أ) الموضوع . 
)٥(‏ في 0( ززب بات ا 

والموضوع مقابل او فال الارن 06 هو الذي ببنمية انرود المبتدأء وهو 

الذي يقتضي خبراً وهو الموصوف. والمحمول: هو الذي يسمونه خبر المبتداً وهو الصفة: 


(مفاتيح العلوم ص 87). 
(۷) المحمول: عند المنطقيين هو المحكوم به في القضية الحملية دون الشرطية أما في الشرطية 


۱۹ 


الحكم على أن الكلام ليس في المسألة» بل في المركب الاعتباري الذي هو 
العلم» ولا خفاء في أن المسائل مادة له('»ومرجّع الصورة إلى جهة الاتحاد إذ 
بها تصير المسائل تلك الصناعة المخصوصة فإن قلت: اشتراط تشارك 
موضوعات العلم الواحد في جنس أو في غيره"“لا يدفع اختلال أمر اتحاد العلم 
واختلافه إذ قلما يخلو موضوعا العلمين عن تشارك "في ذاتي أو عرضي أقله 
الوجود بل مثل الحساب» والهندسة الباجثين عن إلعدد والمقدار» الداخلين 
تحت جنس هو الكم لا يجعل علماً واحداً بل علمين متساويين في الرتبة» 
بخلاف علم النحو الباحث عن أنواع الكلمة» قلت: 


إذا كان البحث عن الأشياء من جهة اشتراكها في ذلك الأمر ومصداقه أن 
يقع البحث عن كل ما يشاركها في ذلك . فالعلم واحد وإلا فمتعدد» ألا ترى أن 
الحساب والهندسة لا ينظران في الزمان الذي هو من أنواع الكم. وإلى هذا 
يشير كلام الشفاء” أن كلا من الحساب» والهندسة إنما يجعل علماً على حدة 


فيسمى تالياً. والموضوع والمحمولعند المنطقيين بمنزلة المسند والمسند إليه عند النحاة قال 
ابن سينا: والمحمول هو المحكوم به أنه موجود أو ليس بموجود لشيء آخر. وأرسطو يسمي 
المقولاات محمؤلات. لأنها تحمل على الجوهر. وهو لا يحمل على شيء والمحمولات الجدلية 
عند «فرفوريوس» وغيره من القدماء هي الألفاظ الخمسة. وهي : الجنس» والنوع والفصل 
والخاصة. والعرض العام (راجع كتاب النجاة ص .)١4‏ 

)١(‏ سقط من (ب) كلمة (له). 

(۲) سقط من (أ) كلمة (في). 

(*) في (أ) عن تشارك. 

(4) سقط من (ب) كلمة (علم) وسبب تسميته بعلم «النحو» ما قاله أبو الأسود الدؤلي : أنه دحل على 
أمير المؤمنين علي بن أبي طالب رضي الله عنه فوجد في يده رقعة فقلت: ما هذاياأمير 
المؤمنين. . ؟ فقال: إني تأملت كلام العرب فوجدته قد فسد بمخالطة هذه الحمراء يعني الأعاجم 
فأردت أن أضع شيئا يرجعون إليه» ويعتمدون عليه ثم ألقى إل الرقعة وفيها مکتوب : الكلام كله 
اسم وفعل وحرف وقال لي : أنح هذا النحو وأضف إليه ما وقع إليك. فكنت كلما وضعت باباً 
من أبواب النحو عرضته عليه إلى أن وصلت إلى ما فيه الكفاية. قال: ما أحسن هذا النحو الذي 
نحوت. . .؟؟؟ فلذلك سمي النحوء ذكره ابن النديم في الفهرست والقفطي في إنباء الرواة. 

(0) كتاب الشفاء: لابن سينا. 


حمل 


لكونه ناظراً يما يعرض لموضوعه من حيث هو “وهو العدد للحساب والمقدار 
للهندسة , ولو كانا ينظران فيهما من جهة ما هو كم لكان موضوع كل منهما الكم 
أو كان”© العلمان علماً واحدا ولو نظر كل منهما في موضوعه من حيث هو 
موجود لما تميز عن الفلسفة الأولى » فإن قلت كما صرحوا””“بذلك الموضوع من 
المقدمات. فقد صرحوا ER‏ من العلم على حدة وبكونه من مبادئه 
التصورية» فما وجه ذلك؟ قلت : 

أرادوا أن التصديق بهلية ذات الموضوع كالعدد في الحساب جزء 
منه(6بدليل تعليلهم ذلك بأن ما لا يعلم ثبوته كيف يطلب ثبوت شيء لله؟ 
وتصوره من المبادىء التصورية والتصديق بموضوعيته من المقدمات» وأما تصور 
مفهوم الموضوع أعني ما يبحث فيه* »عن أعراضه الذاتية ففي صناعة البرهان 
من المنطق . فهذه أمور أربعة ربما يقع فيه“ الاشتباه» وإنما لم يجعلوا التصديق 
بهلية الموضوع من المبادىء التصديقية» كما جعلوا تصوره من المبادىء 
التصوريةء لأنهم أرادوا بها المقدمات التي منها تتألف قياسات لملم ٠‏ وإنما لم 
يجعل التصديق بالموضوعية من الأجزاء الماديةلأنه إنما يتحقق بعد كمال 
العلم فهو بثمراته أشبه منه باجزاته: مثا إذا قلنا العدد موضوع الحساب لأنه إنما 
ينظر في أعراضه الذاتية لم يت يتحقق ذلك إلا بعد الإحاطة بعلم اللحساب» فكان 
التصديق بالموضوعية إجمالاً من سوابق العلم» وتحقيقاً من لواحقه» وينبغي أن 
يعلم أن لزوم هذه الأمور إنما هو في الصناعات النظرية البرهانية» وأما في غيرها 
فقد يظهر كما في الفقه والأصول. وقد لا يظهر إلا بتكلف كما في بعض 
الأدبيات» إذ ربما تكون الصناعة عبارة عن عدة أوضاع واصطلاحات» وتئبيهات 


. سقط من (ب) كلمة (هو)‎ )١( 

(۲) في (ب) وكان بدلا من (أوكان) . 
(*) في (ب) كون الموضوع . 

)٤(‏ سقط من (ب) منه. 

. في (ب) ما يبحث في العلم‎ )٥( 
في (ب) فيها.‎ )5( 

زفة سقط من (ب) المادية . 


۱۷۱ 


متعلقة بأمر واحد من غير أن يكون هناك إثبات أعراض ذاتية لموضوع بأدلة مبنية 
على مقدمات وإنما أطنبنا بإيراد هذه المباحث مع أنها في نظر صناعة البرهان 
من قبيل الواضحات لما تطرقت إليها بعد انعدام(')قواعد الصناعات الخمس من 
الشبيهات. إذا تقرر هذا. 


فتقول: 


EOE E 
في (ب) انهزام وهو تحریف. لا.‎ ,)1( 


يفنل 


موضوع7')علم الكلام 


موضوع علم الكلام هو المعلوم "من حيث يتعلق به إثبات العقائد الدينية 
لما أنه يبحث عن أحوال الصانع من القدم» والوحدة والقدرةء والإرادة وغيرهاء 
وأحوال الجسم والعرض من الحدوث. والافتقار والتركب من الأجزاء. وقبول 
الفناء ونحو ذلك مما هو عقيدة إسلامية» أو وسيلة إليهاء وكل هذا بحث عن 
أحوال: 

المعلوم وهو كالموجود بين الهلية والشمول لموضوعات سائر العلوم 
الإسلامية؛ فيكون الكلام فوق الكل [إلا أنه أوثر على الموجود ليصح على رأي 
من يقول بالموجود]“ الذهني » ولا يفسر العلم بحصول الصورة في العقلء 
ويرى مباحث المعدوم والحال من مسائل الكلام فإن قيل: إن أريد بالمعلوم أو 
الموجود مفهومه» فكثير من محمولات المسائل بل أكثرها أخص منه وهو ظاهرء 
وإن أريد معروضه فأعم كرؤية الصانع وقدم كلامه» وحدوث الجسم ونحوذلك» 
ولا حلاف في أن الأخص لا يكون عرضاً ذاتباًء والأعم لا يستعمل على عمومه 


)١(‏ موضوع الفن هو ما يبحث فيه عن عوارضه الذاتية أو ما يرجع إليها فيبحث فيه عن الموجود من 
حيث إنه قديم أو حادث مثلا وعن المعدوم من حيث إنه ممكن» وعن الحال من حيث حدوثه أو 
قدمه» ومن حيث تحقيق الدليل على كونه رتبة بين الوجود والعدم . 

(۲) المعلوم : أي ما يدرك ويتصور في الجملة لأنه هو الذي يعم الموجود والمعدوم . والحال. 

(۳) ما بين القوسين سقط من (ب) . 

)٤(‏ في ١ب)‏ الوجود. 


يفل 


كالمساواة العارضة للعدد بواسطة الكم لا يستعمل في الحساب إلا بعد التخصيص 
بالمساواة العددية» وإنما الخلاف في أنه قبل التخصيص» هل يسمى عرضا ذاتياً 
أم لا..؟ 


قلنا لزوم الاختصاص ليس بالنظر إلى موضوع المسألة» بل موضوع العلم 
أعم من أن يكون على الإطلاق أو التقابل كالعدد لا يخلوعن الزوجيةء 
والفردية”'“ألا يرى أن الزوج يحمل على مضروب الفرد في الزوج مع كونه أعم 
منه. قال في الشفاء: العرض الذاتي قد يكون مساويا للموضوعء كمساواة 
الزوايا؟»الثلاث للقائمتين للمثلث, وقد يكون أخص منه مطلقاً كالزوج للعدد أو 
من وجه كالمساواة للعدد فإنها عرض ذاتي له لكون جنسه وهو الكم مأخوذاً في 
حدها ثم إنهما قد يوجدان معا وقد يوجد العدد بدونها وهو ظاهر» وبالعكس 
كما في المقادير وقد يكون آعم منه مطلقا كالزوج لمضروب الفرد في الزوج. 

مسائل علم الكلام 

( قال: مسائلة القضايا("النظرية الشرعية الاعتقادية) 


أقول: قد يجعل من مقدمات العلم تصور مسائله إجمالاً لإفادته زيادة التميز 
وقيد القضايا بالنظرية. لأنه لم يقع خلاف في أن البديهي لا يكون من المسائل» 
والمطالب العملية» بل لا معنى0*)للمسألة إلا ما يسأل عنه» ويطلب بالدليلء 
نعم قد يورد في المسائل الحكم البديهي ليتبين لميته وهو من هذه الحثيثية 
كسبي لا بديهي 2*7 وقد تجعل.الصناعة عبارة عن عدة أوضاع واصطلاحات وأحكام 
بينة تفتقر إلى تنبيه"“ هي مسائلهاء وعلى هذا ينبغي أن يحمل.ما وقع في تجريد 
المنطق من أن المسائل ما يبرهن عليها في العلم » إن لم تكن بينة. 
)١(‏ في (أ) ألا يرى. (۲) سقط من (ب) الثلاث . 
(۴) القضايا: جمع قضية هي ما اشتمل من المعاني الكلامية على إثبات أو سلب تامين بحيث 

السكوت يحصل على اللفظ الدال عليها. 

)٤(‏ في (ب) العلقتية وهو تحريف. 
(0) في (ب) ليتبين لميته وهو من هذه الحيثية كسبي لا بديهى . 
(1) في (ب) تنبه . 


١74 


غاية علم الكلام 


(قال: وغايته تحلية الإيمان بالإيقان ومنفعته الفوز بنظام المعاش ونجاة 
المعاد) 

أقول: 2١١‏ ما يتأدى إليه الشيء ويترتب عليه يسمى من هذه الحيثية غاية» 
ومن حيث يطلب للفعل")غرضاء ثم إن كان مما يتشوقه الكل طبعا يسمى 
منفعة» فيصدر العلم يذكر غايته ليعلم أنه هل يوافق غرضه آم لا. . .؟ ولئلا 
يكون نظره عبثا أو ضلالا ومنفعته ليزداد طالبه جداأ ونشاطا. وغاية الكلام أن 
يصير الإيمان» والتصديق بالأحكام الشرعية متيقناا"محكما لا تزلزله شبه 
المبطلين ومنفعته في الدنيا انتظاه أمر المعاش بالمحافظة على العدل 
الآخرة النجاة من العذاب المرتب على الكفر وسوء الاعتقاد. 

علم الكلام أشرف العلوم 

(قال: فهو أشرف العلوم) . 

أقول: لما تبين أن موضوعه أعلى الموضوعات» ومعلومه أجل المعلومات, 
وغايته أشرف الغايات, مع الإشارة إلى شدة الاحتياج إليه» وابتناء سائر العلوم 
الدينية عليه والإإشعار بوثاقة براهينه لكونها يقينيات يتطابق””)عليها العقل والشرع 
تبين"٠‏ أنه أشرف العلوم لأن هذه» جهات شرف العلم» وما نقل عن السلف من 


.)( زيد في (ب) كلمة (أقول) وسقطت من‎ )١( 
. (؟) في (ب) بالفعل‎ 

(۳) في (ب) متقناً. 

)٤(‏ زيد في () كلمة أمر. 

(5) في (ب) تطابق. ر 

(1) في (ب) تبيين بدلا من (تبين) . 


الطعن فيه( فمحمول على ما إذا قصد الت لتعصب في الدين» وإفساد عقائد 
المبتدئين» والتوريط في أودية الضلال بتزيين ما للفلسفة من المقال. 
(قال: والمتقدمون على أن موضوعه الموجود من حيث هوء ويتميز عن 
الإلهى بكون البحث فيه على قانون الإسلام أي ما علم قطعاً من الدين 
كصدور الكثرة عن الواحد ونزول الملك من السماء وكون العالم محفوقاً 
بالعدم والفناء إلى غير ذلك مما تجزم به الملة دون الفلسفة لا ما هو الحق ولو 
ادعاء لمشاركة”" الفلسفة ككلام المخالف) . 
أقول: أخر هذه المباحث مع تعلقها بالموضوع محافظة على انتظام الكلام 
في بيان الموضوع والمسائل والغاية. فالمتقدمون من علماء الكلام جعلوا 
موضوعه الموجود بما هو موجود» لرجوع مباحثه إليه» على ما قال" الإمام حجة 
الإسلام 9 أن المتكلم ينظر في أعم الأشياء وهو الموجود فيقسمه إلى قديم 
ومحدث.» والمحدث إلى جوهر وعرض » والعرض إلى ما يشترط فيه الحياة 
كالعلم والقدرة وإلى ما لا يشترط كاللون والطعم › ويقسم الجوهر إلى الحيوان 
والنبات والجماد» ويبين أن اختلافها )بالأنواع أو بالأعراض. وينظر في القديم 
فيتبين7) أنه لا يتكثر ولا يتركب وأنه يتميز عن المحدث بصفات تجب له وأمور 
البدع . . ؟ قال: أهل البدع الذين يتكلمون في أسماء الله وصفاته وكلامه وعلمه وقدرته. ولا 
يسكتون عما سكت عله الصحابة والتابعون لهم بإحسان. وبروى أن ابن عبد البر المتوفى سنة 
۳ه في كتاب مختصر جامع بيان العلم وفضله: أن الإمام مالكاً کان يقول: الكلام في الدين 
أكرهه ولم يزل أهل بلدنا يكرهونه وينهون عنه نحو الكلام في رأي جهم والقدر وما أشبه ذلك 
إلخ . 
(راجع كتاب صون المنطق والكلام للسيوطي ص 77 ج ). 
(۲) في (ب) ولوأدعا لثبت وكذا الفلسفة لكلام المخالف. (۳) في (ب) ما قاله. 
4( الإمام الغزالي هو محمد بن محمد بن محمد بن محمد بن محمد الإهام حجة الإإسلام أبو حامد 
الغزالي الطوسي الشافعي » ولد سنة 54٠‏ ه وتوفي سنة 4٠ ٤‏ ه. من مصنفاته : الأجوبة الممكنة 
من المؤلفات, 
(4) سقط من (ب) لفظ (إلى) . (5) في (أ) بزيادة (أن) . 


لحمل 


الفعل جائز عليه» وأن العالم فعله الجائز فيفتقر بجوازه إلى محدث, وأنه قادر 
على بعث الرسل وعلى تعريف صدقهم بالمعجزات وأن هذا واقع وحينئذ ينتهي 
تصرف العقل ويآأخذ في التلقي من النبي عليه الصلاة والسلام الثابت عنده 
صدقه ومقبول'”"ما يقوله في الله تعالى» وفي أمر المبدأ والمعادٍ ولما كان 
موضوع العلم الإلهي من الفلسفة هو الموجود بما هو موجود وكان تمايز العلوم 
بتمايز الموضوعات قيد الموجود ههنا بنحيثية كونه. متعلقا للماحث 
الجارية "على قانون الإسلام. فتميز الكلام عن الإلهي.بأن البحث فيه إنما 
يكون على قانون الإسلام» أي الظريقة المعهودة المسماة بالدين والملةء 
والقواعد المعلومة قطعاً من الكتاب والسنة والإجماعء مثل كون الواحد موجد 
للكثير» وكون الملك نازلا من السماء» وكون العالم مسبوقاً بالعدم , وفانياً بعل 
الوجود» إلى غير ذلك من القواعد التي يقطع بها في الإسلام دون الفلسفة» 

وإلى هذا أشار من قال: الأصل في هذا العلم التمسك بالكتاب والسنةء أي 
التعلق با وكون مباحثه منتسبة إليهما جارية على قواعدهه) على ما هو معنى 
انتساب العقائد إلى الدين9)وقيل المراد بقانون الإسلام أصوله من الكتاب 
والسئة. والإجماع والمعقول الذي لا يخالفهاء وبالجملة فحاصله أن يحافظ 
في جميع المباحث على القواعد الشرعية ولا يخالف القطعيات” منها 
جريا على مُقتضى نظر العقول الفاصرة على ما هو قانون الفلسفة» لا أن يكون 
جميع المباحث حقة في نفس الأمرء منتسبة إلى الإسلام بالتحقيق» وإلا لما 
صدق التعريف على كلام جسمة والمعتزلة"والخوارج »ومن يجري 


. في(ب) زقبول. (۲) في (ب) الجايزة‎ )١( 
سقط من (ب) كلمة (إلى الدين).‎ )٤( زيد في (ب) كلمة (معنى).‎ )۳( 
. في (ب) بزيادة لفظ (منها) . (1) في (ب) إجراء بدلا من (جريا)‎ )( 


(") المعتزلة: يقولون بنفي صفات الله سبحانه وتعالى . وأن الله تعالى ليس خالقاً لأفعال العبدء وأن 
القرآن محدث ومخلوق. وكان التوحيد في رأيهم أن الله تعالى عالم بذاته وقادر بذاته. وسموا 
' معتزلة لآن واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد اللذين كانا من تلاميذ الحسن البصري ادعيا «أن 
الفاسق ليس بمؤمن وليس بكافر» وجلسا في ناحية خاصة من المسجد فقيل عنهما أنهما اعتزلا 
حلقة الحسن البصري فسموا معتزلة.' 

)0( الخوارج : يقال لهذه الطائفة الخوارج والحرورية والنواصب والشراةء أما الخوارج فجمع خارج د 


1¥ 


مجراهم . وعلى هذا لا يرد الاعتراض بأن قانون الإسلام ماهو الحق من مسائل 
الكلام فإن أريد الحقية والانتساب إلى الإسلام بحسب الواقع لم يصلح هذا 
القيد لتميز الكلام عن غيره» لأنه ليس لازماً د إذ كل من المتكلم وغيره 
يدعي حقية مقاله» ولم يصدق التعريف على كلام المخالف لبطلان كثير من 
قواعده مع أنه كلام ناقا إن أزديد بيت اعتقاد الباحث حقاً كان أو باطلاء 
لم يتميز الكلام بهذا القيد عن الإلهي لاشتراكهما في ذلك . 


اختلاف الباحثين في حقيقة علم الكلام 


(قال: فإن قيل: قد يبحث مع نفي نفى الوجود الذهني عن أحوال ما لا يعتبر وجوده 
كالنظر والدليل وما لا وجود كالمعدوم والحال قلنا: ولواحق ولو سلم فئفي 
الذهني رأي البعض). 

أقول: اعترض في المواقف على كون موضوع الكلام هو الموجود من 
حيث هو بأنه قل يببحث عن أحوال ما لايعتبر وجوده . وإن كان موجودا كالنظر 
والدليل وعن أحوال ما لا وجود له أصلاً كالمعدوم والحال ولا يجوز أن يؤخذ 
الموجود أعم من الذهني والخارجي ليعم الكلء لأن المتكلمين لا يقولون 
بالوجود الذهني , والجواب : 

إنا لا نسلم كون هذه المباحث من مسائل الكلام» بل مباحث النظر والدليل 
من مباديه على ما قررنا('»وبحث المعدوم والحال من لواحق مسألة الوجود 


وهو الذي خلم طاعة الإمام علي وأعلن عصيانه . وعلماء الفقه الإسلامي يسمون من فعل ذلك 
الباغي » وجمعه بغاة. 

وأما الحرورية فنسبة إلى حرورى القرية التي نزل بها الخوارج الذين خالفوا الإمام علياً وبها 
كان تحكيمه واجتماعه . وأما الشراة يزعمون أنهم باعوا أنفسهم لله . يشيرون إلى قوله تعالى : 
«إن الله اشترى من المؤمنين أنفسهم» . وخصومهم يقولون إن الشاري اسم الفاعل من شر الشرر 
إذا زاد وتفاقم . 

(انظر مقالاات الإسلاميين ج ۱ص .)15١7/‏ 

)١(‏ في (ب) على ما تقرر. 


¥۸ 


توضيحاً للمقصود وتتميماً له بالتعرض لما يقابله لا يقال بحث إعادة المعدوم» 
واستحالة التسلسل» ونفي الهيولي7'»وأمثال ذلك من المسائل قطعأء لأنا نقول 
هي راجعة إلى أحوال الموجود بأنه هل يعاد بعد العدم؟ وهل يتسلسل إلى غير 
النهاية؟ وهل يتركب الجسم من الهيولي والصورة؟ ولو سلم أنها من المسائل 
فإنما يريد9"ما ذكرتم لو أريد بالموجود من حيث هو الموجود()في الخارج 
بشرط اعتبار وجوده وليس كذلك. بل الموجود على الإطلاق ذهنياً كان أو 
خارجياً واجباً أو ممكناً جوهراً أوعرضاً إلى غير ذلك . 


فمياحث النظر والدليل من أحوال الوجود العيني وإن لم يعتبره . والبواقي 
من أحوال الوجود الذهني. وكثير من المتكلمين يقولون به على ما يصرح بذلك 
كلامهم, ومن لم يقل فعليه العدول إلى المعلوم . 


(قال: وقيل موضوعه ذات الله تعالى؛») وحده أو مع ذات الممكنات من 
حيث استنادها إليه لما أنه يبجث عن ذلك ولهذا يعرف: بالعلم الباحث عن 
أحوال الصائع من صفاته”)الثبوتية. والسلبيةء وأفعاله المتعلقة بأمر الدنيا 
والآخرة أو عن أحوال الواجب» وأحوال الممكنات في المبدأ والمعاد على 
قانون الإسلام. 


فإن قبل: قد يبحث في الأمور العامة والجواهر والأعراض عن أحوال 
الممكنات لا على وجه الاستنا تلنا على سبيل الاستطراد”)للتكميل أو الحكاية 
للتزييف أو المبدأية)من التحقيق ٠ء‏ وإلا فهو من فضول الكلام. 


فإن قبل : مبادئه يجب أن تكون بيئة بنفسها إذ ليس فوقه علم شرعي . 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (الصورة) . (0) سقط من (أ) كلمة الثبوتية. 
(۲) في (ب) يرد بدلا من (يريد) . )١(‏ في (ب) الاطراد. 
(۳) في (ب) بوجود. (۷) في (أ) الميدانية . 


۹ 


قلنا: قد تبين مبادىء العلم فيه أو في علم أدنى» لا على وجه الدور 
ومبادىء الشرعي في غير الشرعي» كالأصول في العربية) . 


أقول: ذهب القاضي الأرموي”'' من المتأحرين» إلى أن موضوع الكلام 
ذات الله تعالى» لأنه 502 عن صفاته الثبوتية والسلبية» وأفعاله المتعلقة بأمر 
الدنياء ككيفية صدور العالم عنه بالاختيار» وحدوث العالم» وخلق الأعمالء 
وكيفية نظام العالم. كالبحث عن النبوات وما يتبعها أو بأمر الآخرة» كبحث 
المعاد وسائر السمعيات» فيكون الكلام هو العلم الباحث عن أحوال الصانع, 
من صفاته الثبوتية والسلبية» وأفعاله المتعلقة بأمر الدنيا والآخرة» وتبعه صاحب 
الصحائف9© )إلا أنه زاد فجعل الموضوع ذات الله تعالى من حيث هي » وذات 
الممكنات من حيث استنادها إلى الله "تعالى » لما أنه يبحث عن أوصاف ذاتية 
لذات الله تعالى من حيث هي » وأوصاف ذاتية لذات الممكنات من حيث إنها 
محتاجة إلى الله تعالى » وجهة الوحدة هي الموجود. وكان هو العلم الباحث عن 
أحوال الصانع» وأحوال الممكنات من حيث احتياجها إليه على قانون الإسلام» 
وينبغي أن يكون هذا معنى ما قال: هو العلم الباحث عن ذات الله تعالى 
وصفاته» وأحوال الممكنات في المبدأ والمعاد على قانون الإسلام» وإلا فلا 
معنى للبحث عن نفس الموضوع» لكنه أجاب: بأن المواد بذات الله تعالى في 
التعريف الذات من حيث الصفات» كالذات من حيث عدم التركيب والجوهرية 
والعرضية » والبحث عنها من قبيل المسائلء كالبحث عن نفس الصفات هو 
الذات من حيث هي ولا بحث عنها في العلم. وهذا يشعر» بأن المحمول في 


)١(‏ هو محمد بن الحسين القاضي تاج الدين الأرموي الشافعي المتوفى سنة 107ه. من مؤلفاته: 
الحاصل من المحصول أعني المحصول للفخر الرازي . 

(؟) صاحب كتاب الصحائف في الكلام هو: شمس الدين محمد السمرقندي . 

(۴) في (ب) إليه بإسقاط لفظ الجلالة. 

(4) في (ب) مشعر. 


قولنا الواجب ليس بجوه,”" ولا عرض" هو ذات الله تعالى من حيث عدم 
الجوهرية والعرضية : 


فإن قيل : لو كان الموضوع ذات الله تعالى وحده أو مع ذات الممكنات من 
حيث الاستناد إليه لما وقع البحث في المسائل إلا عن أحوالهاء واللازم باطل» 
لأن كثيرا من مباحث الأمور العامة والجواهر والأعراض بحث عن أحوال 
الممكنات› لا من حيث استنادها إلى الواجب . 


قلنا: يجوز أن يكون ذلك على سبيل الاستطرادء قصداً إلى تكميل 
الصناعةء بأن يذكر مع المطلوب ماله نوع تعلق من اللواحق والفروع 
والمقابلات» وما أشبه ذلك» كمباحث المعدوم والحال وأقسام الماهية والحركات 
والأجسام» أو على سبيل الحكاية لكلام المخالف» قصداً إلى تزييفه كبحث علة 
اليفين”"والآثار العلوية والجواهر المجردة» أوبعلى سبيل المبدئية بأن يتوقف 
عليه بعض المسائل» فيذكر لتحقيق المقصود بأن لا يتوقف بيانه على ما ليس 
يبين١كاشتراك‏ الوجود واستحالة التسلسل» وجواز كون الشيء قابا وفاعلاء 
وإمكان الخلاء وتناهي الأبعادء وأما ما سوى ذلك فيكون من فضول الكلام» 


)١(‏ قال ابن سینا : الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس في موضوع ؛ أي في محل قريب قد قام بنفسه 
دونه لا بتقويمه (النجاة ص )١75‏ وقال أيضاً: : ويقال جوهر لكل ذات وجوده ليس في موضوع » 
وعليه اصطلح الفلاسفة القدماء منذ عهد أرسطو. 

والخلاصة: أن الجوهر هو الموجود لا في موضوع ويقابله العرض» بمعنى الموجود في 
موضوعء فإن كان الجوهر حالاً في جوهر آخر کان صورة؛ إما جسمية وإما نوعية» وإن كان محلا 
لجوهر آخحر كان هيولي > وإن کان مركباً منهماً كان جسماً. 

(۲) العرض: ضد الجوهر لأن الجوهر هو ما يقوم بذاته. ولا يفتقر إلى غيره ليقوم به» على حين أن 
العرض هو الذي يفتقر إلى غيره ليقوم به» فالجسم جوهر يقوم بذاته» أما اللون فهو عرض لأنه لا 
قيام له إلا بالجسم» وكل ما يعرض في الجوهر من لون وطعم وذوق ولمس وغيره فهو عرض . 

وقال ابن سينا: كل ذات لم يكن في موضوع فهو جوهر» وکل ذات قوامها في موضوع فهي 
عرض (النجاة ص 07514 . 
وقال الخوارزمي : : العرض هو ما يتميز به الشيء عن الشيء لا في ذاته كالبياض من السوادء 
والحرارة من البرودةء وغير ذلك (مفاتيح العلوم ص (A‏ 
(۳) في (ب) التعيين بدلا من (اليقين) . (4) في (ب) بين وهو تحريف. 


۱۸۱١ 


يقصد به تكثير المباحث» كما اشتهر فيمسا بين المتأخرين من خلط كثير من 
مسائل الطبيعي والرياضي بالكلام . 

فإن قيل: لا يجوز أن يكون للكلام مبادىء تفتقر إلى البيان وتثبت بالبرهان» 
لأن مبادىء العلم إنما تتبين في علم منه. وليس في العلوم الشرعية ما هو أعلى 
من الكلام, بل الكل جزئي بالنسبة إليه» ومتوقف بالآخرة عليه » فمبادثه لا تكون 
إلا بينة بنفسها. 


قلنا: ما يبين فيه مبادىء العلم الشرعي لا يجب أن يكون علماً أعلى» ولا 
أن يكون علماً شرعياً. للإطباق على أن علم الأصول يستمد من العربية ويبين 
فيها بعض مبادئه» وتفصيل ذلك على ما هو المذكور في الشفاء وغيره» أن 
مبادىء العلم قد تكون بينة بنفسها فلا تبين في علم أصلا» وقد تكون غير بينة 
فتبين في علم أعلى» بجلالة) محله عن أن يبين في ذلك العلم» كقولنا: 
الجسم مؤلف من الهيوليء الصورة9©فإنه من مبادىء الطبيعي » ومن مسائل 
الفلسفة الأولى» أو في علم أدنى لدنو شأنه عن أن يبين في ذلك العلم» كامتناع 
الجزء الذي لا يتجزأ فإنه من مسائل الطبيعي» ومن مبادىء الإلهي لإثبات 
الهيولي والصورة فيجب أن يبين بمقدمات لا تتوقف صحتها عليها)لثلا يلزم 
الدور. 


)١(‏ في (ب) لجلاله. 

(؟) الهيولي : لفظ يوناني بمعنى الأصل والمادة. وفي الاصطلاح: هي جوهر في الجسم قابل لما 
يعرض لذلك الجسم من الاتصال والانفصال. محل للصورتين الجسمية والنوعية. (تعريفات 
الجرجاني) قال ابن سينا: الهيولي المطلقة. فهي جوهرء ووجوده بالفعل إنما يحصل لقبول 
الصورة الجسمية لقوة فيه قابلة للصورء وليس له في ذاته صورة تخصه إلا معنى القوة. ومعنى 
قولي لها: هي جوهر. 

,(؟) الفلاسفة يفرقون بين الصورة الجسمية » والصورة النوعية بقولهم: إن الصورة الجسمية جوهر 
بسيط متصل ؛ لا وجود لمحله دونه قابل للأبعاد الثلاثة المدركة من الجسم في بادىء النظر أو 
هي الجوهر الممتد في الأبعاد كلها. المدرك في بادىء النظر بالحس على حين أن الصورة النوعية 
جوهر بسيط. لا يتم وجودهبالفعل دون وجود ما حل فيه (تعريفات الجرجاني) . 

(4) في (ب) عليه بدلا من (عليها) . 


۱۸۲ 


(وقد يبين في ذلك العلم نفسه بشرط أن لا يكون مبدأ لجميع مسائله. وأن 
لا يبين بمسألة تتوقف عليه لثلا يدور( . 


فهذا يكون مبدأ باعتبار» ومسألة باعتبار» كأكثر مسائل الهندسة وككون الأمر 
للوجوب فإنه مسألة من الأصول» ومبدأ لمسألة وجوب القياس تمسكاً بقوله 
تعالى : طفاعتبروا7#"ولا يخفى أنه يجب في هذا القسم أن يكون بحثاً عن 
أحوال موضوع الصناعة» ليصح كونه من مسائلهاء فما نحن فيه أعني البحث 
عن أحوال الممكنات لا على وجه الاستناد لا يكون من هذا القبيل فتعين البيان 
في علم أدنى أو أعلى » فيثبت هذا المبدأ بدليل قطعي من غير مخالفة للقواعد 
الشرعية» وإن لم يعد ذلك العلم من العلوم الإسلامية, كالإلهي الباحث عن 
أحوال الموجود على الإطلاق. وهنا شيء آخر وهو أن'المفهوم من شرح 
الصحائف©»أن ليس معنى البحث عن أحوال الممكنات على وجه الاستناد أن 
يكون ذلك ملاحظاً في جميع المسائل» بل أن يكون البحث عن أحوال تعرض 
للممكنات من جهة استنادها إلى الله تعالى : فإنأحوال الممكنات التي يبحث 
عنها في الكلام أحوال مخصوصة معلومة بحكم()فيضانها عن تأثير”"“قدرة الله 
تعالى» ذلك إنغا يكون لحاجتها إلى الله تعالى» فيكون عروضها للممكنات ناشئا عن 
جهة حاجتها إليه. 


(قال: واعترض بأن إثبات الصانع من أعلى مطالب الكلام» 


(۱) سقط من (ب) ما بين القوسين. 

(۲) سورة الحشر آية رقم ۲ وتكملة الآية فاعتبروا يا أولي الأبصار» . 

(۳) سقط من (ب) حرف (أن). 

)٤(‏ كتاب الصحائف في الكلام أوله: الحمد لله الذي استحق الوجود والوحدة إلخ وهو على مقدمة 
وست صحائف وخاتمة» ومن شروحه المعارف في شرح الصحائف للسمرقندي شمس الدين 
محمد وشرحه البهشتي أيضاً بشرحين 

(راجع كشف الظنون ج ۲ ص .)٠٠۷١‏ 

(#) زيد في (ب) قال: إن أحوال. . إلخ . 

(؟) في (ب) يحكم بفيضانها. 

رٻ في (ب) تأثير. 


1A۳ 


وموضو ع“ العلم لا يبين فيه. بل فيما فوقه حتى ينتهي إلى ما موضوعه بين 
الوجود كالموجود, من حيث هو) . 

أقول: لما كان من المباحث الحكمية ما لا يقدح في العقائد الدينية» ولم 
يناسب غير الكلام من العلوم الإسلامية. خلطها المتأخرون بمسائل الكلام 
إفاضة للحقائق» وإفادة لما عسى) أن يستعان به في التقصي ”عن المضايق» 
وإلا فلا تزاع في أن أصل الكلام لا يتجاوز مباحث الذات والصفات» والنبوة 
والإمامة والمعاد. وما يتعلق بذلك من أحوال الممكنات فلذا اقتصر القوم في 
إبطال كون موضوع الكلام ذات الله وحده أو مع ذات الممكنات من جهة 
الاستناد على أنه لو كان كذلك لما كان إثباته من مطالب إلكلام» لأن موضوع 
العلم لا يبين فيه» بل في علم أعلى إلى أن ينتهي إلى ما" موضوعه بين الثبوت 
كالموجود» وذلك لأن حقيقية العلم إثبات الأعراض الذاتية للشيء على ما هو 
يطلب ثبوت شيء له. لكن لا نزاع في أن إثبات الواجب بمعنى إقامة البرهان 
على وجوده من أعلى مطالب الكلام» لم كونه ميدأ الممكنات0“ بالاختيار أو 
الإيجاب بلاوسط”)في الكل أو بوسط”)في البعض بحث آخر ‏ والقول بأن إثباته 
إنما هو من مسائل" الإلهي دون الكلام ظاهر الفسادء وإلا لكان هو أحد العلوم 
الإسلامية بل رئيسهاء ورأسها ومبنى القواعد الشرعية وأساسهاء وأجاب بعضهم 
بأنه جاز ههنا إثبات 7 الموضوع في العلم لوجهتين : 


الأول: أن الوجود من أعراضه الذاتية لكونه واجب الوجود بخلاف سائر 
العلوم » فإن الوجود إنما يلحق موضوعاتها لأمر مباين » وكان هذا مراد من قال : 


)١(‏ سقط من (ب) كلمة (العلم). (1) في (ب) للممكنات. 
(۲) سقط من (ب) أب . (۷) (في (ب) بلا واسطة. 
(۳) في (ب) التقضي وهو تحريف. (4) في (ب) بواسطة (من). 
)٤(‏ زيد في (ب)و كلمة (تعالى) (5) سقط من (أ) كلمة (من). 
(5) زيد في (ب) كلمة (يكون). )٠١(‏ في (أ) ثبات. 


184 


موضوع العلم إنما لا يبين فيه إذ كان البحث فيه عن الأحوال التي هي غير 
الوجودء وإلا فهذه التفرقة”''مما لا يشهد بها عقل ولا نقلء بل ليس لها كثير 
معنى . 

فإن قيل: : هذا لا يصح على رأي من يجعل الوجود نفس الماهية وهو ظاهرء 
ولا على رأي من يجعله زائداً مشتركاًء لأن العرض الذاتي يكون مختصاً. 

قلنا سواء كان 'ذاته نفس الوجود أو غيره» فإما أن يكون هناك قضية كسبية 
محمولها الموجود في الخارج بطريق الوجوب» فيتم الجواب أو لا فيسقط أصل 
الاعتراض . 

الثاني : آنه لا علم شرعي فوقه يبين فيه موضوعه. فلا بد من بیان فيه 
وفيه نظر. 

أما أولاً: فلأنه ليس من شرط العرض الذاتي أن لا يكون معلوماً©» للغير» 
بل أن لا يكون لحوقه للشيء بتوسط لحوقه لأمرخارج غير مساو للاتفاق» على 
كون الصحة والمرض عرضاً ذاتياً للإنسان والحركة والسكون للجسم» والاستقامة 
والانحناء للسخط إلى غير ذلك . 

وأما ثانياً: فلأنه يلزم أن لا يكون ببيان وجود شيء من الممكنات مسألة في 

من العلوم ”)فلا يصح أن موضوع العلم إنما يبين وجوده في علم أعلى . 

وأما ثالثاً: فلأن قولهم موضوع العلم لا بين فيه بعد تقدير أنه لا يثبت في 
العلم غير الأعراض الذاتية للموضوع يكون لغواً من الكلام» لأن وجوده عض 
ذاتي بين فيه وما لا يبين ليس بعرض ذاتي . 


)١(‏ في (ب) بما بدلا من ما. 


(۲) سقط من (ب) كلمة (كان) . (0) في (أ) يتوسط. , 
(۳) سقط من (أ) كلمة (أنه). (5) في (ب) من بدلا من (في). 
(5) في (ب) معلولاً . (۷) في (ب) المعلوم . 


1/6 


وأما رابعاً: فلانه لا يبقى قولهم لكل علم موضوع ومبادىء ومسائل على 
عمومه» لأن معناه التصديق بانية الموضوع وهلية البسيطة» وقد صار في علم 
الكلام من جملة المسائل. 

وأما خامساً: فلأن تصاعد العلوم» إنما()هو بتصاعد الموضوعات فلا 
معنى لكون علم أعلى من آخرء سوى أن موضوعه أعم. فيتبغي أن يؤخخذ 
موضوع ”"علم الكلام الموجود أو المعلوم» وإلا فالإلمي أعلى منه رتبةء وإن 
كان هو أشرف من جهة» وقد عرفت أن ما يبين فيه موضوع علم شرعي أو مبادئه 
لا يلزم أن يكون علماً شرعياًء بل يكفي كونه تعینیاًوعلی وفق الشرع. فإن 
قيل: ‏ فقد ال الكلام إلى أن الوجود”"»المخصص لموضوع الصناعة» وإن كان 
من أغراضه الذاتية لا يبين فيها لكون نظرها مقصوراً على بيان هليته المركبة©©, 
بل ولأنه مسلماً في نظرها لكونه بيناً أو مبيناً في صناعة أعلى» وحينئلذ يتوجه 
الإشكال بان بيانه هناك لا يكون من الملية المركبة» وموضوع هذا العرض 
الذاتي لا يكون مما هو مسلم الوجود. 

قلنا: موضوع 'الصناعة الأعلى أعم» ووجوده لا يستلزم وجود الأخص فيبين 
فيها وجود الأخص بأن يجين انقسام الأعم | ليه وإلى غيرهٍ وأنه يوجد له هذا 
القسم . ويكون ذلك عائداً إلى الهلية المركبة للأعم. مشلا يبين في الإلهي أن 

بعض الموجود جسم » فيبين وجود الجسم . وفي الطبيعي أن بعض الجسم كرة» 
فيبين وجود الكرة. 

وعلى هذا القياس ربما يتنبه الفطن من هذا الكلام لنكتة قادحة في بعض ما 
سی . 
)١(‏ سقط من (ب) إنما هو. 
(۲) سقط من (ب) كلمة (علم) . 
(۴) سقط من (أ) كلمة (بل). 
)٤(‏ في (ب) يقينيا بدلاً من كلمة (تعينيً) . 
(0) في (ب) الموجود المخصص بدلا من الوجود. 


(1) الهلية المركبة: وهي بوت شيء مخصوصس لغيره ؛ إذ المعنى أن مطلق الموجود قد ثبتت له 
الجسمية؛ ثم الجسم المطلق الذي يبحث عن أحواله الطبيعي ؛ وقد ثبتت علته البسيطة فيما فوقه . 


كما 


الفصل الثاني 
في العلم وفيه مباحث 
١‏ مبحث تعريف العلم 


۲ ۔ مبحث تقسيمه مطلقاً 


٠“‏ - مبحث التصورات الضرورية 


AY 


المبحث الأول 
تعريف العلم 


(قال المبحث الأول: قيل تصوره ضر وري لأنه حاصل”", وغيره إنما يعلم 
به» فلو علم هو بغيره لزم الدور: ولأن علم كل أحد بوجوده بديهي ")وهو 
مسبوق بمطلق العلم فهو أولى بالبداهة . ورد بالفرق بين تصور العلم وحصوله. 
فتصور العلم » بتصور غيره. وتصور الغير بحصوله فلا دور. والبديهي حصول 
العلم بوجوده وهذا لا يستدعي تصور العلم فضلا عن بداهته, فإن قيل 
الحصول في النفس هو العلم) . 
قلنا: لا مطلقاً بل بوجود غير متأصل» ومصداقه الاتصاف وعدمه كالكافر 
يتصف بالكفر ولا يتصوره . ويتصور الإيمان ولا يتصف به. 
فإن قيل: حصول العلم بتغير(”يستلزم إمكان العلم بأنه عالم ويقضي إلى 
العلم بالمقيد قبل العلم بالمطلق» وأيضا العلم بأنه عالم بوجوده بديهي لا يفتقر 
إلى نظر أصاا وجب المطلوب . 
قلنا: لو سلم فاللازم التصور بوجه ما(“ 
)١(‏ يقول صاحب أشرف المقاصد: لا يحتاج فيه إلى معرف بل يحصل بالالتفات إليه أو بسماع لفظه 
كتصور الإنسان وجود نفسه ؛ وتصوره شخص اليد والرجل عند سماع لفظهما. 
مطلق التمييز. 
9) في (ب) بالمعنى  .‏ | 
(4) سقط من (ب) كلمة أصلا. 
(4) زيد في (ب) (كلمة) (لتعريفات العلم). 


۱۸٩ 


ذهب الإمام الرازي“ إلى أن تصور العلم بديهي لوجهين: 

الأول أنه معلوم » يمتنع اكتسابه أما المعلومية فبحكم الوجدان وأما امتناع 
الاكتساب فلأنه إنما يكون بغيره معلوماً ضرورة امتناع اكتساب الشيء بنفسه أو 
بغيره مجهولاًء والغير إنما يعلم بالعلم» فلو علم العلم بالغير لزم الدور» فتعين 
طريق الضرورة وهو المطلوب . 

الثاني : أن علم كل أحد بوجوده بديهي أي حاصل من غير نظر وكسب 
رهذا علم خاص مسبوق لمطلق العلم لتركبه منه ومن الخصوصية, والسابق 
على البديهي بديهي » بل أولى بالبداهة» فمطلق العلم بديهي وهو المطلوب . 

وأجيب عن الموجهين: بأن مبناهما على عدم التفرقة بين تصور العلم 
ET‏ 

أما الأول: فلأن تصور العلم على تقدير اكتسابه يتوقف على تصور 

غيره» وتصور الغير لا يتوقف على تصوره ليلزم الدور2”». بل على حصوله بناء 
على امتناع حصول المقيد بدون المطلق» حتى لولم يقل بوجود الكلي فى 
ضمن الجزئيات لم يتوقف على حصوله أيضاء وعبارة المواقف: إن الذى 
نحاول أن نعلمه بغير العلم تصور حقيقة العلم» وقد تسامح حيث حاول العلم 
بتصور الحقيقة» والأحسن ما في شرح المختصر: أن الذي يراد حصوله بالغير 
إنما هو" 'تصور حقيقة العلم ء إلا أنه تسامح فيه أيضاً حيث قال: 


(۱) هو محمد بن عمر بن الحسن بن الحسين فخر الدين الرازي الإمام المفسر أوحد زمانه في 
المعقول والءنقولء وعلوم الأوائل.مولده في الري وإليها نسبته رحل إلى خوارزم وما وراء النهر 
وخخراسان. وثوفي في هراة سنة 0ه. من تصانيفه: مفاتيح الغيب» ومحصل أفكار المتقدمين 
.والمتأخرين» ومعالم أصول الدين وغير ذلك . 7 

(راجم طبقات الأطباء ۲ (. 3 

(۲) الدور في اللغة: عودة الشيء إلى ما كان عليه» والدور في المنطق علاقة بين حدين يمكن تعريف 
كل منھما بالآخحن أو علاقة بين قضيتين يمكن استنتاج كل منهما من الأخرى» أو علاقة بين 
شرطين يتوقف ثبوت أحدهما على ثبوت الآخر. فالدور إذن هو توقف كل واحد من الشيئين على 
الآخرء والدور الفاسد عند المناطقة هو الخطا الناشىء عن تعريف الشيء أو البرهنة عليه بشيء آخر 
لا يمكن تعريفه. (1) سقط من (أ) كلمة (إنما هى). 


۱۹۰ 


ع 


جزئياً متعلقاً بذلك الغين إذ لا معنى لتوقف الشيء 000 


وأما الثاني : فلأن البديهي لكل أحد ليس هو تصور ا بأنه موجود بل 
حصول العلم بذلك» وهو لا يستدعي تصور العلم به فضلاً عن بداهته. كما 


أن كل أحد يعلم أن له نفساً ولا يعلم حقيقتها. 


فإن قيل: لا معنى للعلم إلا وصول النفس إلى المعنى وحصوله فيهاء 
والعلم من المعاني النفسية» فحصوله في النفس علم به وتصور لهء فإذا كان 
حصول العلم لوجوده بديهياً. كان تصور العلم به بديهياً ويلزم منه أن يكون 
تصور مطلق العلم بديهياً وهو المطلوب» وكذا إذا كان تصور الغير الذي 
يكتسب به تصور العلم متوقفاً على حصول مطلق العلم كان متوقفاً على 
تصوره هو الدور. 

قلنا: قد سبق أن حصول المعاني النفسية في النفس» قد تكون بأعيانها 
وهو المراد بالوجود“ المتأصل. وذلك الاك بها لا تصور لهاء وقد يكون 
تصورها وهو المراد بالوجود الغير المتأصل بمنزلة الظل للشجرء وذلك تصور 
لها لا اتصاف بهاء ألا ترى أن الكافر يتصف بالكفر بحصول الإنكار في 
نفسه» وإن لم يتصوره» وهو يتصور الإيمان بحصول مفهومه في نفسه من 
غير اتصاف به تحصرل غين العلم ال ء في النفس لا يكون تصوراً لذلك 
العلم» كما أن حصول مفهوم العلم بالشيء في النفس لا يكون اتصافاً بالعلم 
به بل ربما يستلزمه» نعم يكون ذلك اتصافاً بالعلم بمفهوم العلم بناء على أن 
المفهوم حاصل بعينه . 

فإن قيل: في تقرير الإمام ما يدفع الجواب المذكور لأنه قرر: 

الأول: بأن اكتساب العلم يتوقف على حصول العلم بالغير» وهو يستلزم 


. في (أ) والمتأصل بزيادة (الواو)‎ )١( 
(؟) سقط من (ب) هو.‎ 


15١ 


إمكان العلم بأنه عالم بذلك الغيرء وعلى تقدير وقوع ذلك الممكن يلزم 
حصول العلم بالعلم الخاص قبل حصول العلم بمطلق العلم وهو محال . 
واكتساب“ العلم يكون ملزوما لتصور الغير الملزوم» لإمكان المحال فيكون 
محال . 

والثاني : بأن علم كل أحد بأنه عالم بوجوده بديهي » وعلمه بوجود علم 
خاص» ومتى كان العلم الخاص بديهياء كان العلم بمطلق العلم بديهياء ولما 
كان مظنة أن يقال العلم بأنه عالم تصديق» وبداهته» لا تستدعي بداهة 
تصوراته, لأنه مفسر بما لا يتوقف بعد تصور طرفيه على نظر أشار إلى دفعه بأن هذا 
التصديق بديهي » بمعنى أنه لا يتوقف على كسب ونظر أصللء لا في الحكم ولا 
في طرفيه» سواء جعل تصور الطرفين شطراً له أو شرطاًء وذلك لحصوله لمن لا 
يتأتى منه النظر والاكتساب كالبله والصبیان . 

[قلنا: العلم بأنه عالم بالشيء تصديق] ٠‏ . عالم به قبل اكتساب حقيقة العلم 
فغير مسلم» أو في الجملة فغير مفيدء لجواز أن يكون وقوع الممكن بعد 


الاكتساب . 
(قال: ثم أكثر تعسريفات العلم مدخولة, قيل لخفائهء والمحققون 
لوضوحه) . 
ولا نزاع في اشتراك لفظه” كقولهم”؟»: ‏ معرفة المعلوم على ما هو 
(١)مفي‏ (ب) فالاكتساب للعلم . (۲) ما بين القوسين سقط من (آ) . 


(۳) سقط من (أ) ولا نزاع في اشتراك لفظه. وقوله: أكثر تعريفات العلم مدخولة أي فيها دخل وهو 
الفساد والخلل وهذا أمر متفق عليه في أكثر تعريفات العلم وذلك كقولهم : هومعرفة المعلوم على ما 
هو به. وقولهم: هو إثبات المعلوم على ما هو به. وقوهم: هو اعتقاد الثشيء 
عل ما هو به قوله: لخفائه: قاله حجة الإسلام الغزالي رضي الله 
عنه في كتابه (المستصفى) حيث ذكر فيه أنه يعسر تحديده على الوجه الحقيقى بعبارة محررة جامعة 
للجنس والفصل قال: فإن ذلك متهسر في أكثر الأشياء بل أكثر المدركات الحسية: فكيف فى 
الإدراكات . . ؟ وهذا الكلام من ججة الإسلام يفهم أن العسير هو تفهيمه بالحد الحقيقي كما أشار 
إلى ذلك ټقوله يعسر تحديده على الوجه الحقيقي بعبارة محررة للجنس والفصل. وليس العسير 
مطلق تعريفه المفيد لامتيازه وتفهم حقيقته في “الجملة فإن ذلك متيسر كما يفيده التقسيم والمثال. 

ا والذي يقوله الغزالي عليه إمام الحرمين الجويني , وقوله : والمحققون لوضوحه» وشدة الوضوح 3 

(؟)إفي (ب) زيد كلمة (أقول). ؛ 
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أو“ إدراك المعلوم على ما هو به أو" إثبات المعلوم على ما هو به أو اعتقاد 
الشيء على ما هوبه. 

(ما يعلم به)27 الشيء أو ما يوجب9©»كون من قام به عالماًء إلى غير ذلك 
ووجوه الخلل ظاهرة» إلا أن ذلك عند الإمام حجة الإسلام لخفاء معنى العلم 
وعسر تحديده قال في المستصفى 20 : 

ربما يعسر تحديده على الوجه الحقيقي بعبارة محررة"جامعة للجنس 
ال فإن ذلك متعسر فى أكثر الأشياء بل أكثر المدركات الحسية فكيف في 
الادراكات . . ؟ وإنما يبين"“معناه بتقسيم ومثال. أما التقسيم فهو أن تميزه عما 
يلتبس به وهي الاعتقادات ولا خفاء في غيره"“ عن الشك والظن» بالجزم وعن 
الجهل بالمطابقة» فلم يبق إلا اعتقاد المقلد» ويتميز عنه بأن الاعتقاد قد يبقى 
مع تغير متعلقه كما إذا اعتقد کون زيد في الدار ثم خرج زید» واعتقاد بحاله 
بخلاف العلم» فإنه يتغير الملوم ولا يتبقى عداعتقاد ١‏ انتفاء المتعلق لأنه 
كشف وانحلال في العقيدة والاعتقاد عقد على القلب» ولهذا يزول بتشكيك 


د تقتضي أن لا يوجد ما هو أوضح منه ليعرف به ولذلك يوجد الخلل في تعريفه وعلى هذا الإمام 
الرازي وهو الأقرب لأن العلم أمر وجداني لازم الشعور به لكل ذي عقل فلا يخفى على العقلاء وإنما 
تخفى الوجدانيات الغير اللازمة الشعور الخاصة ببعض الأذكياء. 

)١(‏ نقص من (أ) كلمة أو. (۲) نقص من (أ) كلمة أو. 

)٤(‏ نقص من (أ) كلمة أو. (۳) سقط من (ب) ما بين القوسين. 

(0) (المستصفى في أصول الفقه) للإمام حجة الإسلام أبي حامد محمد بن محمد الغزالي المتوفى 
سنة ٠‏ ده قال فيه: قد صنفت في فروع الفقه وأصوله كتباً كثيرة ثم أقبلت بعده على علم طريق 
الآخرة فصنفت فيه كتباً بسيطة كالإحياء ثم ساقني الله سبحائه وتعالى إلى معاودة التدريس فاقترح 
عليّ طائفة من محصلي علم الفقه تصنيفاً في الأصول أطلق العنان فيه فكان الكتاب ورتبته على 
مقدمة وأربعة أقطاب . اختصره السهروردي الحكيم. 

(راجع كشف الظنون ج ۲ ص 15177). 


(1) في (ب) عبارة (محددة) . (4) في (ب) في غيره عن الشك وهو تحريف. 
(۷) في (ب) بتبين. )1١(‏ سقط من (ب) لفظ (افتقاد) . 
(۸) في (ب) أودليل بدلاً من (مثال) . 


4۳ 


المشكك بخلاف العلم . وأما المثال: فهو أن إدراك البصيرة شبه بإدراك الباصرةء 
فكما أنه لا معنى للابصار إلا انطباع صور الميصرء أي مثاله المطابق في القوة 
الباصرة كانطباع الصورة في المرأة كذلك العقل بمنزلة مرأة تنطبع فيها صور 
المعقولات أي حقائقها وماهياتها على ما هي عليهاء العلم عبارة عن أخذ العقل 
صور المعقولات في نفسه وانطباعها حصولها فيه, فالتقسيم المذكور يقطع 
العلم عن مظان الاشتباه, هذا المثال يفهمك حقيقة العلم» هذا كلامه. فظهر 
أنه يريد عسر تحديده بالحد الحقيقي لا ما يفيد امتيازه وتفهيم حقيقته» وأن ذلك 
ليس ببعید» وأنه لا يريد بالمثال جزئياً من جزئياته كاعتقادنا أن الواحد نصف 
الاثنين» على ما فهمه البعض . 

وقال الإمام الرازي تعريفات العلم لا تخلو عن خلل لأن ماهيته قد بلغت 
في الظهور إلى حيث لا يمكن تعريفه بشيء أجلى منه» وإلى هذا ذهب كثير من 
المحققين» حتى قال بعضهم: وإن ما وقع فيه من الاختلاف إنما هو لشدة 
وضوحه لا لخفائه . 

(ولا نزاع في اشتراك لفظه فقد يقال١١»المطلق‏ إدراك العقل. فيفسر 
بحصول الصورة في العقل” أو وصول النفس إلى المعنى. ولأحد أقسام 
التصديق فيفسر بالحكم الجازم المطابق الموجب”©., ولما يشمل التصور 
والتصديق اليقيني» فيفسر بصفة يتجلى بها المذكور لمن قامت به إذ لا تجلي7؟» 
في غير اليقيني» أو بصفة توجب تمبيزاً بين المعاني لا يحتمل النقيض» والعاديات 
إنما تحتمل النقيض بمعنى أنه لو فرض وقوعه) لم يلزم منه محال لذاته0© لا 
بمعئى تجويز العالم إياه حقيقة كما في الظن» أو حكماً كما في اعتقاد المقلد) . 

لفظ العلم يقال في الاصطلاح على معان منها: إدراك العقل. فيفسر 
بحصول صورة الشيء في العقل» وسيجيء في بحث الكيفيات تحقيقه ودفع ما 


. في (ب) وضوح‎ )٤( في (ب) وقد.‎ )١( 
. سقط من (أ) كلمة (في العقل). (0) سقط من (أ) كلمة (وقوعه)‎ )1( 
. في (ب) والموجب. (5) سقط من (ب) كلمة (محال)‎ )۲( 
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أورد عليه» وبعضهم نظرإلى “ن العلم صفة العالم. والحصول صفة الصورةء 
فعدل إلى وصول النفس إلى المعنى أخذاً بما ذكره الرازي وغيره» أن أول 
مراتب وصول النفس إلى المعنى شعور» فإذا حصل وقف النفس على تمام ذلك 
المعنى فتصور» فإذا بقى. بحيث لو أراد استرجاعه بعد ذهابه أمكنه يقال له: 
حفظ. ولذلك الطلب تڏکں ولذلك الوجدان ذكر. وأنت خبير بأن حصول 
الصورة في الفعل أيضاً صفة العالم ٠‏ ومنها أحد أقسام التصديق وهو ما يقارن 
الجزم والمطابقة والشبات فيخرج الطن والجهل المركب والتقليد, وسيجيء 
بيان ذلك. ومنها ما يشمل29 تصور المُطابق والتتصديق اليقيني على ما هو 
الموافق للعرف واللغة, ولهم فيه(؟»عباراتان الأولى :(°صفة يتجلى بها المذكور 
لمن قامت أي صفة9© ينكشف بها ما يذكر». ويلتفت إليه انكشافاً ناما لمن 
قامت به تلك الصفة إنساناً كان أو غيره» وعدل عن الشيء إلى المسذكور 
ليعم المسوجود المعدوم» وقد يتوهم أن المراد به العلوم لأن في ذكر 
العلم ذكر المعلوم وعدل إليه تفادياً عن الدور» وبالجملة فقد خرج الظن 
والجهل إذ تجلى فيهماء وكذا اعتقاداً المقلد لأنه عقدة على القلب 
والتجلي وانشراح وانحلال للعقدة الثانية”» صفة توجب تمييزاً للمعاني 
لأ يحتمسل النقيض أي صفة تستعقب لخلق الله تعالى لمن قامت به 
تمييزأ في الأمور العقليية كلية كانت أو جزئية: فيخرج مفل 
القدرة والإرادة» وهو ظاهر إدراك الحواس لأن تمييز في الأعيان ومن 


)١(‏ في (ب) صفة للعالم المشاهد. 
زفة التجلى هو الانکشاف التام ولم يوجد في الظن والوهم والشك فأحرى الاعتقاد الفاسد وكذا 
الاعتقاد لأنه عقدة على القلب كما يشهد به الإحساس» والتجلي الذي هو الانكشاف التام هو حل 


لكل عقدة على القلب بظهور الحقيقة. 
(۳) في (ب) ومنها مايشمل التصور. (1) سقط من (أ) كلمة (صفة). 
(5) في (ب) ولهم في ذلك. (۷)"في (ب) ما ذكو. 
(٥).سقط‏ من (أ) كلمة الأولى . (۸) سقط من () الثانية . 


هأ 


جعله علماً بالمحسوسات لم يذكر هذا القيد ونحرج سائر الإدراكات» لأن 
احتمال النقيض في الظن والشك والوهم ظاهرء وفي الجهل المركب”"أظهرء 
وكذا اعتقاد المقلد لأنه يزول بتشكيك المشكك بل ربما يتعلق بالنقيض جزماًء 
وقد يقال إن الجهل المركب ليس بتمييز» وكذا التصور الغير المطابق كما إذا 

ارتسم في النفس من الفرس صورة حيوان ناطق» وأما المطابق فداخل لأنه لا 
نقيض له بناء على أن في أخذ النقيض شائبة في الحكم والتركيب» ولا يخفى 
ما فيه ومنهم من قيد المعاني بالكلية ميلا إلى تخصيص العلم بالكليات 
والمعرفة بالجزئيات (فلا يرد ما ذكر في المواقف أن هذه الزيادة مع الغنى عنها 
محل نظر)”' بطرد التعريف. أي جريانه في جميع أفراد المعرف على ما ذكر ابن 
الحاجب” "أن اسم الفاعل يورد 0-0 طرد تعريف الاسم » والفعل المضارع على 
عكسه قالوا: هذا مصطلح النحا ثم الظاهر من قولنا تمييزاً لا يحتمل النقيض 
ل ذهب بعضهم إلى أن المراد أنه 
صفة . توجب التمبيز إيجاباً لا يتحمل النقيض» وليس بشيء والحق اعتبار ذلك 
في متعلق التمييز على ما قالوا إن اعتقاد““الشيء مع أنه لا يكون إلا كذا. علم» 
واحتمال ألا يكون كذا احتمالاً مرجوحأ ظن» فالمعنى أنه صفة توجب للنفس 


)١(‏ الجهل: يطلق الجهل عند المتكلمين على معنيين: الأول: هو الجهل البسيط » وهو عدا العلم 
عما من شأنه أن يكون عالماً. قلا يكون ضدا للعلم» بل مقابلاً له تقابلٍ العدم والملكة. ويقرب 
منه السهو والغفلة والذهول» الجهل البسيط بعد العلم يسمى . نسياناً. 

الثاني : هو الجهل المركب» وهو اعتقاد جازم غير مطابق للواقع وإنما سمي مركباً لأنه يعتقد 
الشيء على خلاف ما هو عليه . فهذا جهل أول يعتقد أنه يعتقده على ما هو عليه وهذا جهل ‏ آخر 
قد تركبا معاء وهو ضد العلم. 

(راجع كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي الجزء الأول ص 7/8 : ۲۷۹). 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 

(1) ابن الحاجب: عثمان بن عمر بن أبي بكر فقيه مالكي من كبار العلماء بالعربية كردي الأصل ولد 
في إسنا من (صعيد مصر) ونشأ في القاهرة» وسكن دمشق. ومات بالإسكندرية . وكان أبوه 
حاجبا فعرف به. من تصانيفه: الكافية في النحو والشافية في الصرف» وجامع الأمهات في فقه 
المالكية. توفي سنة ٤٦‏ ٠ه‏ رحمه الله . 

(راجع وفيات الأعيان )۳٠١ :١‏ . 

. سقط من (أ) حرف (ان)‎ )٤( 


تمييز المعنى عندها بحيث لا يحتمل النقيض في متعلقه» ويدل على ذلك تقرير 
اعتراضهم بالعلوم العادية مثل العلم بكون الجبل حجرا فإنه يحتمسل 
النقيض”7١»بأن‏ لا يكون حجراً بل قد ينقلب ذهباً بان يخلق الله تعالى مكان 
الحجر الذهب على ما هو رأي المحققين أو بأن يسلب عن أجزاء الحجر 
الوصف الذي به صارت حجراًء ويخلق فيه الوصف الذي به يصير ذهباً على ما 
هو رأي بعض المتكلمين من تجانس الجواهر في جميع الأجسام. والجواب: 

أن المراد بعدم احتمال النقيض في العلم هو عدم تجويز العالم إياه لا 
حقيقة وحكماً أما في التصور فلعدم النقيض أو لأنه لا معنى لاحتمال النقيض 
بدون شائبة الحكم» وأما في التصديق فلاستناد جزمه بالحكم إلى موجب بحيث 
لا يحتمل الزوال أصلاً . والعاديات كذلك لأن الجزم بها مستند إلى موجب هوالعادة . 

وإنما يحتمل النقيض بمعنى أنه لو فرض وقوعه لم يلزم منه محال لذاته 
لكونه في نفسه من الممكنات التي يجوز وقوعه2 أو لا وقوعهاء وذلك كما 
يحكم ببياض الجسم الشاهد قطعاً مع أنه في نفسه ممكن أن يكون وأن لا 
يكون. والحاصل أن معنى احتمال النقيض تجويز الحاكم إياه حقيقة وحالاً كما 
في الظن» لعدم الجزم بمتعلقه أو حكماًء ومآلاً. كما في اعتقاد المقلد لعدم 
استناد الجزم به إلى موجب من حس أو عقل أو عادة فيجوز أن يزول بل يحصل 
اعتقاد النقيض جزماً. وبهذا يظهر الجواب عن نقض تفسير العلم باعتقاد المقلد 
سيما فإنه لا يحتمل النقيض في الواقع(© ولا عند الحاكم. وهو ظاهر ولا عبرة 
بالإمكان العقلي كما في العاديات . 


)١(‏ النقيض في اللغة: هو الكسر. وفي الاصطلاح» هو بيان تخلف الحكم المدعي ثبوته أو نفيه عن 
دليل المعلل» الدال عليه في بعض من الصور, فإن وقع يمنع شيء من مقدمات الدليل على 
الإجمال سمي نقضاً إجمالياًء لأن حاصله يرجع إلى منع شيء من مقدمات الدليل على 
الإجمال» وإن وقع بالمئع المجرد أو مع السندء سمي نقضا تفصيليا لأنه مع مقدمة معينة . وجملة 
القول: إن النقض هو البرهان على بطلان الدعوى» وهو أقوى من الاعتراض لأن الاعتراض هو 
إقامة الدليل على خلاف ما أقامه عليه الخصم» أو إظهار ما في مقدمات دليل الخصم من خلل» 
یملع من قبول دعواه على حين أن النقض. دحض نهائي للدعوى. 

(۲) في (ب) وقوعها ولا وقوعها. (۳) سقط من (ب) كلة (النقص). 
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الممبحث الثاني 


(المبحث الثاني : العلم إن كان حك أي إذعاناً"“ وقبولاً للنسبة فتصديق و إلا 
فتصور" واختلافهم) بالحقيقة لا مجرد الإضافة) . 


أقول قل اشتهر تقسيم العلم إلى التصور() والتصديق r‏ . واستيعده بعضهم 
لما بينهما من اللزوم إذ لا تصديق بدون التصور» بل ذكروا أنه لا تصور بحسب 
الحقيقة بدون التصديق بالتحقيق وإنما الكلام في التصور بحسب الاسم فعدلوا ' 
إلى التقسيم إلى التصور الساذجء أي المشروط بعدم الحكم وإلى التصديق . 


)١(‏ إذعاناً: بمعنى أن النفس أدركت أن النسبة واقعة في نفس الأمر أو ليست بواقعة. وتقرر ذلك 
عندها بأن لم تنفد جه وهو معنى الإذعان والقبول. 

(۲) وإذا لم يتعلق العلم بالنسبة الإيقاعية والانتزاعية بل تعلق بأحد طرفي النسبة أو بها لا على أنها 
واقعة أو لي ليست يؤاقعة في نفس الأمر بل على وجه أذازكها مع احتمال الوقرع وعدمه فتصور. 

(۳) التصور: تصور الشيء تخيله» وتصور له الشيء؛ صارت له عنده صورة؛ وعند علماء النفس» هو 
حصول صورة الشيء في العقل . وعند المناطقةء هو إدراك ااا قير أن يدك م ا 
إثبات . والفلاسفة يفرقون بين التصور القبلي والتصور البعدي فيقولون: إن التصور القبلي أو 
التصور المحض هو التصور المتقدم على التجربة كتصور الوحدة والكثرة وغيرهماء أما التصورات 
البعدية» فهي المعاني المستمدة من التجربة» كتصور معنى الإنسان أو معنى الحيوان. 

)٤(‏ التصديق إما مركب أو بسيط. فإن قلت: إن التصديق هو علم إدراك الماهية مع الحكم عليها 
بالنفي أو الإثبات» كان التصديق مركبا مثال ذلك : أن تصديقك بأن العالم حادث مؤلف من تصور 
العالم» وتصور الحدوث ومن إدراك وقوع النسبة بينهما. 

وإذا قلت: إن التصديق هو مجرد إدراك النسبة كان التصديق بسيطا أ. وهو على كل حال قعل 
عقلي يستلزم سبة الصدق إلى القائلء وضده الإنكار والتكذيب. 


۱4۸ 


وأجاب آخر ون بأن اللزوم بحسب الوجود لا ينافي التقابل بحسب الصدق 
كما بين الزوج. والفرد» والحصر في التصور المقيد بعسدم الحكم» وفي 
التصديق ليس بتام لخروج تصور الطرفين» وبالجملة فكلام القوم صريح في 
أن التصور المعتبر في التصديق هو التصور المقابل له. وهو التصور لا بشرط 
الحكم أعني الذي لم يعتبر فيه الحكم لا الذي اعتبر فيه عدم الحكم» وصرح 
الإمام7')والكاتبي7')بأن هذا هو المراد بالتصور الساذج والتصور فقظ. وحاصل 
التقسيم أن العلم إما أن يعتبر فيه الحكم وهو التصديق, أو لا وهو التصور. 
ومعناه: ب 

أن التصديق هو الحكم مع ما يتعلق به من التصورات»› على ما هو صريح 
كلام الإمام» لا الإدراك المقيد بالحكم على ما سبق إلى الفهم من عبارته» حيث 
يقول: إنه الإدراك المقارن للحكم» أو الإدراك الذي يلحقه الحكم كيف وأنه يذكر 
ذلك في معرض الاستدلال على كون التصور جزءاً منه. ثم إنه كثيراً ما يصرځ بأنه 
عبارة عن نفس الحكم» ويجعل الحكم تارة من قبيل الأفعال. وتارة ماهية”" 
مسماة بالكلام النفسي ليست من جنس الاعتقاد ولا الإرادة. 


والجمهور على أنه نفس الحكم» وأنه نوع من العلم متميز عن التصور 
بحقيقته لا يتعلق إلا بالنسبة» بخلاف التصور حيث يتعلق بها وبغيرها. ألا ترى 
أنك إذا شككت في حدوث العالم فقد تصورت العالم والحادث والنسبة بينهما 
من غير حكم وتصديق» ثم إذا أقيم البرهان فقد علمت النسبة نوعاً آخر من 


. الإمام هو فخر الدين الرازي‎ )١( 
. (راجع ترجمة له فيما تقدم)‎ 

(۲) الكاتبي : علي بن عمر بن علي الكاتبي القزويني نجم الدين» ويقال له وبران» حكيم منطقي ‏ 
من تلاميذه نصير الدين الطوسي له تصانيف منها الشمسية رسالة في قواعد المنطق» وحكمة العين 
في المنطق والطبيعي والرياضي» والمفصل شرح المحصل لفخر الدين الرازي في الكلام» جامع 
الدقائق في كشف الحقائق . منطق .توفي سئة ه/ااه. 

(راجع فوات الوفيات: 50151), 

(۳) سقط من (ب) لفظ (ماهية) . 


۱44 


العلم وهو المسمى بالحكم والتصديق» وحقيقته إذعان النفس وقبولها لوقوع 
النسبة أو لاوقوعها. ويعبر عنه بالفارسية (بكرويدن) على ما صرح به ابن 
سينا" “وهذا ما قال في الشفاء: التصور في قولك: البياض عرض» هو أن 
يحدث فى الذهن صورة هذا التأليف وما يؤلف منه كالبياض والعسرض . 
والتصديق» هو أن يحصل في الذهن نسبة هذه الصورة إلى الأشياء أنفسها أنها 
مطابقة لهما. والتكذيب يخالف ذلك» وفي هذا الكلام إشارة2" “إلى أن مدلول 
الخبر والقضية هو الصدق وإنما الكذب احتمال عقلي. وليس فيه انحصار 
التصديق في المطابق كما توهم» إذ لا يلزم من حصول الشيء كالمطابقة مشلا 
في النفس تحققه في الواقع . 

(قوله: والضرورة ف اهام كل :مهنا إلى النظري المفتفى إلى النطر 
والضر وري المستغنى عنه. وقد يفسر الضروري بما يزم نفس المخلوق لزوما 
لا يجد إلى الانفكاك عنه سبيلاً, أي لا يقدر على الانفكاك عنه أصلً فلا يرد 
زوال الضرورى بطريان ضده أو عدم حصوله لفقد شرط ولا لزوم النظري بعد 
الحصول من غير اقتدار على الانفكاك حينئذ لوجود الاقتدار قبل ذلك)9" . 

يعني أن كلا من التصور والتصديق ينقسم إلى النظري والضروري لأنا 
نجد في أنفسنا احتياج بعض التصورات والتصديقات إلى النظر كتصور الملك 
والجن» والتصديق بحدوث العالم» واستغناء بعضها عنه كتصور الوجود 
والعدم» والتصديق بامتناع اجتماع النقيضين . 


والمراد الاحتياج والاستغناء بالذات» حتى يكون الحكم المستغني في 


)١(‏ ابن سينا: الحسين بن عبد الله أبو علي شرف الملك» الفيلسوف الرئيس» صاحب التصانيف في 
الطب والمنطق والطبيعيات والإلهيات أصله من بلخ» ومولده في إحدى قرى بخاري . نشأ وتعلم 
بها وطاف البلاد وناظر العلماء. وتقلد الوزارة في همدان من كتبه: الإرشادات رسالة في 
الحكمةء وأرجوزة في المنطق» ولحمودة غرابة (ابن سينا بين الدين والفلسفة) توفي سنة 4172 ه. 

(۲) في (ب) إرشاد بدلا من (إشارة) وهو تحريف. 

() زيد في (أ) ما بين القوسين. 

)٤(‏ في (أ) (من) بدلا من (في). 


لل 


نفسه عن النظر ضرورياً وإن كان طرفاه بالكسب على ما تقرر عند الجمهور من 
أن التصديق الضروري ما لا يتوقف بعد تصور الطرفين على نظر وكسب ٠‏ وعبارة 
المواقف وهو أن البعض ضروري بالوجدان والبعض نظري بالضرورة ربما يوهم 
أن الثاني ليس بالوجدان» لكن المراد ما ذكرنا وفسر القاضي أبو بكر" العلم 
الضروري بما يلزم نفس المخلوق لزوماً لا يجد إلى الانفكاك عنه سيلا وقيد 
بالمخلوق لأن الضروري والنظري من أقسام العلم الحادث» واعترض عليه بأن 
النفس قد تنفك عن العلم الضروري» بأن يزول بعد الحصول لطريان شيء من 
أضداد العلم كالنوم والغفلة» وبأن لا يحصل أصلا لانتفاء شرط من شرائطه مثل 
التوجه وتصور الطرفين» واستعداد النفس» والإحساس والتجربة ونحو ذلك مما 
يتوقف عليه بعض الضروريات . 

وأجيب بأن المراد أنه لا يقتدر على الانفكاك, والانفكاك فيما ذكرتم من 
الصور”»ليس بقدرة المخلوق وهذا ما قال في المواقف أن عبارته مشعرة بالقدرة 
الو و ال عليه أو لا يقتدر 
والحاصل أن إطلاق الضروري على العلم مأخوذ من الضرورة. بمعنى عدم 
القدرة على الفعل والترك كحركة المرتعش . ولذا قد يفسر بما لا يكون تحصيله 
مقدوراً للمخلوق إلا أن قيد الحصول مراد ههنا بقرينة جعل الضروري من أقسام 
العلم الحادث» ومصرح في عبارة القاضي 7 ليخرج العلم بمثل تفاصيل الاعداد 
والاشكال مما لا قدرة للعبد على تحصيلهء ولا على الانفكاك عنه. 


)١(‏ سقط من (ب) وكسب. 

(1) القاضي أبوبكر محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر قاضي من كبار علماء الكلام انتهت إليه 
الرياسة في مذهب الأشاعرة . ولد في البصرة عام ۳۳۸ ه وسكن بغداد فتوفي بها عام 141ه. 
وجهه عضد الدولة سفيراً عنه إلى ملك الروم فجرت له في القسطنطينية .مع علماء النصرانية بين 
يدي ملكها. من كتبه: إعجاز القرآن» والإنصاف» وكشف أسرار الباطنية» وغير ذلك. رحمه 
الله . 

(راجع وفيات الأعيان .)٤۸١ : ١‏ 

(۳) سقط من (ب) كلمة (من الصور) . 

(4) القاضي : هو أبو بكر الباقلاني . 


فإن قبل: يرد على طرد العبارتين العلم الحاصل بالنظرء إذ لا قدرة حينئل 
على تحصيله ولا على الانفكاك عنه. 

أجيب”بأن المعتبر في الضروري نفي القدرة دائماًء وفي النظري إنما 
تنتفى القدرة بعد ا لحصول إذ قبله يقتدر على التحصيل بأن يكتسب وعلى 
الانفكاك بأن لا يكتسب فإن قيل: ‏ سلمنا أن مراد القاضي (نفي الاقتدار على 
الانفكاك . إلا أن السؤال باق بعد لأن الانفكاك سواء كان مقدوراً أو غير مقدور 
ينافي اللزوم . قلنا: - أراد باللزوم ٩)‏ الثبوت أو امتناع الانفكاك بالقدرة على أن 
يكون آخر الكلام تفسيرا لأوله. وفسر النظري بما يتضمنه النظر الصحيح »› 
بمعنى أنه لا ينفك عنه بطريق جري العادة عند حصول الشرائط» ولم يقل ما 
يوجبه لما سيجيء من أن حصول النتيجة عقيب النظر ليس بطريق الوجوب» ولم 
يقل ما يحصل عقيب النظر الصحيح لأن من الضروريات ما هو كذلك كالعلم 
بما يحدث حينئذ من اللذة أو الألم ”ولو قال ما يفيده النظر الصحيح وأراد 
الاستعقاب العادي لكان أظهر, والكسبي يقابل الضروري ويرادف النظري فيمن 
يجعل طريق الاكتساب هو النظر لا غير. 

وأما فيمن جوز الكسب بمشل التصفية والإلهام9)من خوارق العادات وقد 
يقال الكسبي لما يحصل بمباشرة الأسباب اختيارا كصرف العقل أو الحس. 
والضروري لما يقابله ويخص الكسبي النظري باسم النظري باسم الاستدلالي . 

(قال: واختار الإمام أن ما يحصل من التصورات ضروري» لامتناع 
الاكتساب أمامن جهة المطلوب فلأنه إما معلوم مطلقاً فلا يطلب» أو مجهول 
مطلقا فلا يمكن التوجه إليهء أو معلوم من وجه دون وجه فلا يمكن طلب شيء 
من وجهيه بخلاف التصديق. فإنه يطلب بحصول تصوراته. ورد بعض جهات 
المجهول كاف في التوجه إليه. وأما من جهة الكاسب فلأنه إما جميع الأجزاء 


)١(‏ في (أ) بزيادة (عنه). (۳) في (ب) (والآلم). 
(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). )٤(‏ ما بين القوسين سقط من (أ). 


1*۲ 


وهو نفسه أو بعضها» وفيه تعر يف بالخارج أو خارج وهو يتوقف على العلم . 
بالاختصاص المتوقف على تصوره وتصور ما عداه تفصیلاء ورد بأنه چیم 
تصورات الأجزاء والكسب تصور مجموعهاء وأثر الكسب في استحضارها 
مجموعة مرتبة فهي من حيث تعلق تصور واحد بها محدود» ولشسدة اتصال 
الاعتبارين قد يتوهم اتحادهساء وإنما المتحد مجموع الأجزاء والماهية لا 
تصوراتها وتصور الماهية» وأيضاً تعريف الجزء للماهية إنما يستلزم تعريف 
شي من أجزائها لو لم يكن مجرد تمييزها عما عداها تعريفاً لها وكان العلم بها 

نفس العلم بالأجزاء<'كما أنها نفسهاء ,وأيضاً التعسريف بالخارج إنما يتوقف 
على الاختصاص لا العلم به ولو سلم فيكفي تصوره بوجه وتصور ما عداه 
إجمالاً) . 


أقول: اختار"“الإمام الرازي أن كل ما يحصل من التصورات فهو ضروري 
لأن الاكتساب يمتنع من جهة المكتسب أعني المطلوب. والكاسب أعني طريق 
اكتسابه . 

أما الأول: فلأن المطلوب إما أن يكون معلوماً فلا يمكن طلبه واكتسابه 
لامتناع تحصيل الحاصل» أو يكون مجهولاً فلا يمكن التوجه إليه» ثم اعترض 
بوجهين . أحدهما: أنه لم لا يجوز أن يكون معلوما من وجه فيتوجه إليه مجهولا 
من وجه فيطلب. 

وثانيهما: النقض"باكتساب التصديق مع جريان الدليل فيه فأاجاب عن 
الأول: بأنه إما أن يطلب من وجهه المعلوم وهو محال لامتناع تحصيله أو 
من(*»وجهه المجهول وهو محال لامتناع التوجه إليه . وعن الثاني : بأن ما يتعلق به 
التصديق كالقضية أو النسبة معلوم بحسب التصور. فلا يمنع التوجه إليه» 
ومجهول بحسب التصديق يمتنع فعلاً طلب حصوله. وهذا بخلاف التصور» فإن 
ما يكون مجهولاً بحسب التصور يكون مجهولاً مطلقاًء إذ لا علم قبل التصورء 


(۱) ما بين القوسين سقط من (أ). (۳) في ب (النقص). 
(۲) في (أ) يقرر بدلا من (اختيار) . )٤(‏ سقط من (ب) كلمة (أومن). 


۳ 


وحاصله أن متعلق التصديق يجوز أن يتعلق به قبل التصديق علم هو التصور 

وأجيب بأن تختاز أنه معلوم من وجه. ولا نسلم امتناع التوجه حينئذ إلى 
وجهه ۱ لمجهول» وإنما يمتئع لولم يكن الوجه المعلوم من وجوهه واعتباراته 
بحيث يخرجه عن كونه مجهولاً مطلقاء وذلك كما إذا علمنا أن لنا شيئًا به الحياة 
والإدراكات» فتطلہه بحقيقته أو بعوارضه المميزة له عن (١)جمييع‏ ما عدا على 
ما هو المستفاد من الحد أو الرسم . فالمجهول المطلوب لا ينحصر في الحقيقة 
ولا في العارض. وما ذكر في المواقف من أن المجهول هو الذات والمعلوم 
بعض الاعتبارات تحقيق لما هو الأهم. أعني إمكان اكتساب التصور بحسب 
الحقيقة وتنبيه على أن مجهولية الذات لازمة فيما يطلب تصوره حتى لو على 
الشيء محقيفته » وقصد اكتساب بعتضس العوارض له کان ذلك بالدلیل لا 
التعريف؛ ولو قصد اكتساب العارض نفسه كان هو مجهولاً بحقيقته» وما ذكر فى 
تلخيص المحصل”7"من أن كلا من الوجه المجهول والمعلوم حاصل لأمر ثالث 
هو المطلوب؛ إلزام للإمام بما اعترف به من أن المعلوم إجمالا : 

(معلوم من وجه. مجهول من وجه)() : 

والوجهان متغایران أحدهماء معلوم لا إجمال فيه» والآخر ليس بمعلوم 
البنة» لكن لما اجتمعا في شيء ظن أن هناك علماً إجمالياً. وإلا فقد ذكر 
هو( “في نقد تنزيل الأفكار”"»: أن المطلوب المجهول هو حقيقة الماهية 
)١(‏ سقط من (أ) كلمة (كله). (۲) في (ب) بدلاً من (كان) . 
(*1) هذا الكتاب لنصير الدين الطوسي » وسماه تلحيص المحصل. أوله الحمد لله الذي يدل افتقار كل 

موجود في الوجود إليه. . إلخ . 
)٤(‏ سقط من (ب) كلمة (مجهول من وجه). (08) سقط من (ب) كلمة (هو). 

الأبهري المتوفى (لا يعرف تاريخ وفاته) قصد فيه تحرير ما أدى أفكاره إليه واستقر عليه رأيه س 

القوانين المنطقية والحكمية ذاكرا فيه فساد بعض الأصول المشهورةء وعليه شرح لبعض الأفاضل 

أثبت فيه ما سنح له من الرد والقبول وأورد على بعض مآخذه في تلك الأصول سيما المنطقية 

وسماه (تعديل المعيار في تنزيل الأفكار) فرغ منه في أوائل المحرم سنة 774ه. 

(راجع كشف الظنون ج ١‏ ص 484). 


30:5 


المعلومة من جهة بعض عوارضهاء وأما الثاني : فلأن الكاسب ‏ أعني 
المعرف -(١“للماهية‏ يمتنع أن يكون نفسها لامتناع كون الشيء أجلى وأسرع 
معرفة من نفسه بل يكون إما جميع أجزائها وهو نفسهاء فيعود المحذور وإما 
بعضهاء أو خارجاً عنها. ويندرج فيه المركب من الداخل والخارج ومن أفرده 
بالذكر أراد بالداخل والخارج المحض من ذلك. ثم البعض إنما يعرف الماهية 
إذا عرف شيئا من أجزائهاء إذ لو كانت الأجزاء بأسرها معلومة أو بقيت مجهولة 
لم يكن المعرف معرفاً أي سبباً لمعرفة الماهية وموصلا إلى تصورهاء فالجزء 
المعرف إن كان نفسه عاد المحذور. وإن كان غيره لزم التعريف بالخارج» 
ضروزة كون كل جزء خارجاً عن الآخرء ولو فرض تداخلها بنقل الكلام إلى 
تعريفه للجزء منه ومن غيره» فيعود المحذور أو التعريف بالخارج وهو أيضاً 
باطل » لأن الخارج إنما يفيد معرفة الماهية إذا علم اختصاصه بها بمعنى ثبوته 
لها ففيه عن جميع ما عداهاء وهذا تصديق يتوقف على تصور الماهية وهو دور» 
وتصور ما عداها من أمور الغير المتناهية على التفصيل وهو محال. وفي عبارة 
المواقف هنا تسامح حيث قال والبعض إن عرف الماهية عرف نفسه وقد أبطل 
الخارج وسنبطله لأن الذي سيبطل هو التعريف بالخارج لا الخارج» وكأنه على 
حذف الباء أي عرف بالخارج أو على معنى “أو عرف الأمر الذي شأنه أن يكون 
خارجا عن سائر الأجزاء فيكون البعض المعرف خارجا عنه ويلزم التعريف 
بالخارج لا الخارج» وإنما ادعى لزوم المحالين على ما هو تقرير المحصل» 
بناء على أن معرف الماهية معرف لكل جزء منهاء ولظهور المنع عليه اقتصرنا 
على أحدهما كما هو تقرير المطالب التاليةء لا يخفى أن القدح في بعض 
مقدمات هذا الاستدلال كاف في دفعه» إلا أنهم لما جوزوا التعريف بجميع 
الأجزاء بالبعض وبالخارج احتجنا إلى التقصي عن الإشكالات الثلاثة أما 
عن الأول فبآن جميع الأجزاء وإن كانت نفس الماهية بالذات» لكن إنما يمتنع 
)١(‏ سقط من (أ) كلمة (أغني). 


(۲) سقط من (أ) كلمة (أو على معنى). 
(۳) في (أ) التقص وهو تحريف. 


التعريف بها لولم "ا يغايرها بالاعتبار وتحقيقه أن الأجزاء قد معن بها تصورات 
متعددة بأن تلاحظ واحداً على التفصيل والترتيب» فيكون كاسباً أي حداً وقد 
يتعلق بها تصور واحد بأن يلاحظ المجموع من حيث المجموع فيكون مكتسياً 
آي ردا وهذا معنى قولهم في المحدود إجمال وفي الحد تفصيل» وا 
امتناع في أن يكون تصور المجموع رتا على مجموع التصورات» ا 
عنها. 

فإن قيل: إذا كان مجموع التصورات مفضياً إلى تصورات”» المجموع» 
فإن كانت حاصلة كان هو أيضاً حاصلاً من غير أثر للنظر والاكتساب». وإن لم 
تكن حاصلة لم يصلح معرفاً بل تكون مطلوبة وينقل الكلام إلى ما يحصلهاء 
وكذا الكلام في التعريف ببعض الأجزاء أو بالخارج» بل في اكتساب 
التصديقات . 

قلنا: يجوز أن تكون الأجزاء معلومة منتشرة في سائر المعلومات فيفتقر إلى 
النظر لاستحضار مجموعة مترتبة بحيث تفضي إلى تصور الماهية وهذا معنى 
الاكتساب» وحاصله عائد إلى تحصيل الجزء الصدري© بالحد؛ وعلى هذا 
فقس» وقال في المواقف: قدحاً في قولهم لمجموع» التصورات يحصل تصور 
المجموع» والحق أن الأجزاء إذا استحضرت مترتبة حتى حصلت فهي الماهية 
لا أن ثمة حصول مجموع يوجب حصول تصور شيء آخر هو الماهية. وهذا 
كالأجزاء الخارجيةء إذا حصلت كانت نفس المركب الخارجي لا أمرأ يترتب 
عليه المركب» وظاهره غير قادح لأنهم لا يدعون أن مجموع الأجزاء أمر يوجب 
حصوله0*») حصول أمر أحر هو تصور المجموع» أعني تصور الماهية»: فإن أراد 
نفي ذلك فباطل لا يشهد له ضرورة ولا برهان» بل يكذبه الوجدان ولا عبرة 
بالقياس على الوجود الخارجي , لأنه لا حجر في تصرفات العقل فله أن يلاحظ 


)١(‏ في (ب) بزيادة (تكن) . () سقط من (أ) لفظ (الحد). 
(۲) في (ب) تصور. )٤(‏ سقط من (أ) كلمة (حصوله). 


ا 


الموجود الواحد» تارة جملة» وتارة شيئا فشيئأء ولم يرد في حل الإشكال على أن 
قال: الحد مجموع الأمور التي كل واحد منها مقدم!'»؛ ولا يجدي نفعاً لان 
المحدود أيضاً كذلك» فلا بد في بيان المغايرة والسببية"“ من أن يقال تلك الأمور 
من حيث الملاحظة تفصيلا حداً وإجمالاً محدوداً وهو معنى كلامهم . 

وأما عن الثاني : فبأنا لا نسلم أن معرف الماهية يجب أن يعرف شيا من 
أجزائهاء لجواز أن تكون الأجزاء معلومة» ونفتقر إلى حضورها مجموعة مترشة 
ممتازة عما عداهاء ويكون ذلك بالمعرف وحاصله أن الماهية وإن كانت نفس 
الأجزاء بحسب الذات لكن لا يلزم أن يكوت العلم بها هو العلم بالأجزاى 
بمعنى التصورات المتعلقة بهاء بل لا بد من ملاحظتها مجتمعة متميزة عن 
الأغيار» ويجوز(" أن تبقى الأجزاء مجهولة ويفيد:المعرف©, بالذات» ويعود 
التغاير إلى الإجمال والتفصيل.. كما في تعريف الماهية بأجزائها أو غيره» ويصح 
التعريف بالخارج على ما سيجيء وبما ذكرنا يندفع ما يقال إن جميع أجزاء 
الماهية نفسهاء فكيف لا يكون العلم بها علما بها؟ وأن معرف الشيء سبب 
لمعرفته» أي حصوله في الذهن» فكيف لا يحصل شيئاً من أجزائه . . ؟ وأن علة 
حصول الشيء لولم تكن علة لشي ء من أجزائه لجاز حصول كل جزء بدونه. 
فجاز حصول الكل بدونه» فلم يكن علة» ولنعتبر بالهيئة الاجتماعية فإنها علة 
لحصول المركب وليست علة لحصول شيء من أجزائه . 


وأما عن الثالث: فباناا”»لا نسلم أن التعريف بالخارج يتوقف عن العلم 


)١(‏ في (ب) والسبب» والسبب: هي العلاقة بين السبب والمسبب ومبدأ السببيسة أحد مبادى؛ 
العقل» ويعبرون عنه بقولهم . لكل ظاهرة سبب أو علة. فما من شيء إلا كان لوجوده سبب» أي 
مبدأ يفسروجوده حتى لقد زعم «كانت» أن السببية إحدى المماثلات الضرورية لتفسير التجربة. 

(۳) في (ب) لجواز. 

(٤)إزيد‏ في (ب) تصور الماهية بوجه تمتاز عما عداها من غير إحاطة بحقيقة شيء من الأجزاء ولو 
سلم فيجوز أن يكون الجزء المعرف نفس المعرف. 

(©).في (ب) فلا نسلم . 
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باختصاصه بل على الاختصاص نفسه. فإن الذهن ينتقل من تصور الملزوم إلى 
تمو لأزمه الذغتي» إن لم جف الع تازو ولو سلم فيكفي في ذلك 
تصور الشيء بوجه» وتصور ما عداه إجمالاء كما في اختصاص الجسم بهذا 
الحيز» وإن كان مبنياً على امتناع كونه في حيزين» واشتغال حيز بمتحيزين» 
وإلى هذا التسليم نظر من قال: الوصف الصالح لتعريف الشيء يجب أن يكون 
لازماً بين الثبوت لافراده» وبين الانتفاء عن جميع ما عداه» وينبغي أن يعلم أنه 
وإن كان لازماً بحسب الصدق لكن لا بد “أن يكون ملزوماً بحسب التصورء 
وأجاب بعض المحققين عن الأول بمنع كون جميع أجزاء الماهية نفسهاء بل 
جزم بأنه"باطل تمسكاً بأن الأشياء التي كل واحد منها متقدم على الشيء 
يمتنع أن يكون نفس المتأخر. 


ثم قال: ويجور أن يصير عند الاجتماع ماهيته هي المتأخرة» فتحصل 
را ا کا أن لعل ان رامل را کت اي ند 
على العلم بالجنس المقيد بالفصل. وهي أجزاؤى وبها يحصل العلم به» ورد 
المنع تارة بدعوى الضرورة» وتارة بالاستدلال» بأن جميع أجزاء الشيء إن لم 
تكن نفسه فإما تكون خارجة عنه وهو ظاهر البطلان أو داخلة فيه فتركب الشيء 
منها ومن غيرهاء فلا تكون هي جميع الأجزاء بل بعضها» اا لو كان الشيء 


. سقط من (ب) حرف (لكن)‎ )١( 

(؟) في (ب) بزيادة (غيرها). 

(1) الجنس في اللغة: الضرب من كل شيء وهو أعم من النوع : يقال: الحيوان جنس والإنسان نوع. 
قال ابن سينا: الجنس هو المقول على كثيرين مختلفين بالأنواع أي بالصورء والحقائق الذاتيةء 
وهذا يخرج النوع والخاصة والفصل والقريب. 

(4) الفصل : للفصل عند المنطقيين معنيانء أحدهما: ما يتميز به شيء عن شيء ذاتياً كان أو عرضياً 
لازماً أو مفارقاًء شخصياً أو كلياء وثانيهما: ما يتميز به الشيء في ذاته» وهو الجزء الداخحل في 
الماهية كالناطق مثا فهو داخل في ماهية الإنسانء ومقوم لها ويسمى بالفصل المقوم. وهذا 
المعنى الثاني هو الذي أشار إليه ابن سينا في قوله: «وأما الفصل فهو الكلي الذاتي الذي يقال 
على نوع تحت جنس في جواب أي شيء هو منه» كالناطق للإنسان فإنه يجاب حين يسأل أي 
حيوان هو. . ؟2). 


غير جميع الأجزاء فتمام حقيقته إما ذلك الغير وحده فلا يكون المفروض أجزاى 
أو مع الأجزاء فلا يكون جميعاء وأما التمسك فضعيف» لآن تقدم كل جزء على 
الشيء لا يستلزم تقدم الكل عليه» > ليمتنع كونه نفس المتاخر» ولو كان هذا لازماً 
لكان الكل متقدماً على نفسهء ضرورة تقدم كل جزء عليه والذي يلوح من 
كلامه أنه يريد بجميع أجزاء الشيء جميع الأمور الداخلة فيه. من غير اعتبار 
التاليف والاجتماع » وبالمركب تلك الأمور مع الاجتماع على ما قاله الكشي: 
ان مجرد جميع أجزاء الشيء ليس نفسه» وإنما نفسه تلك الأجزاء مع هيئة 
مخصوصة اجتماعية وجدانية بها هي هي لكن لا يخفى أن هذا راجع إلى ما 
ذكره البعض من أن الحد التام'»تعريف بجميع الأجزاء الماديةء إذ بحصولها 
في الذهن يحصل صورة مطابقة لما في الأعيان» وقد رده هذا المحقق بأنه كما 
يعتبر في الحد التام الأجزاء المادية أعني الجنس والفصل يعتبر بالجزء 
الصوري» أعني الترتيب» لأن التعريف بالجنس والفصل لا على الترتيب لا 
يكون حداً تام ثم أصر على أن جميع الأجزاء المادية والصورية ليست نفس 
المركب.. لأنها علل وهو معلول لهاء ومن المعلوم بالبديهة أن محصل الاثنين 

بتحصيل واحد وبتحصيل واحد أخرء وبضم أحدهما إلى الآخر لا يكون 
محصلا للاثنين بنفسهء بل يكون محصلا له بجميع أجزائه المادية والصورية. 


)١(‏ الكشي : هو محمد بن عمر بن عبد العزيز أبو عمر والكشي فقيه إمامي «نسبته» إلى كشي من بلاد 
ما وراء النهر اشتهر بكتابه (معرفة أخبار الرجال). اقتصر فيه على بعض ما قيل فيهم أو روي 
عنهم . . وكان معاصراً للعياش أخخث عنه وتخرج عليه في داره بسمرقند. توفي حوالي *4"اه. 

™( الحد في اللغة: المتمع » » والفصل بين الشيثئين» ومنتهى كل شيء حده» والحد أيضاً تأديب 
المذنث» وجمعه حدود. وحدود الله تعالى الأشياء التي بين تحريمها وتحليلهاء والحد في 
اصطلاح الفلاسفة : هو القول الدال على ماهية الشيء. وهو تعريف, كامل أو تحليل تام لمفهوم 
اللفظ المراد تعريفه . وسنتكلم عن الحد التام والناقص بعد ذلك إن شاء الله . 


المبحث الثالث 
في التصورات الضرورية 


(المبحث الشالث: العلوم الضرورية تنحصر في ست بديهيات» يحكم 
العقل بها بمجرد تصور الطرفين وتسمى الأوليات 2١7‏ 000 يحكم بها 
بواسطة حس ظاهر وتسمی الحسيات» أو باطن وتسمى !لو جدانيات» وفطريات 
ويحكم بها بواسطة لا تغرب عن الذهن وتسمى قضايا قياساتها ومجربات 
يحكم بها بواسطة تكرر المشاهدة ومتواترات يحكم بها بمجرد خبر جماعة 
يمتنع تواطؤها على الكذب» وحدسيات يحكم بها بواسطة حدس من 7( النفس 
وستعر فه) . 

أقول: لما كانت العلوم النظرية تنتهي إلى الضروريات جعلوا إثباتها 9) 
والرد على منكريها من مبادىء الكلام» ليعلم أن ما يجعل منتهى مقدماتل 
القياس ويدعي كونه ضروريا هل هو منهاء ولم يشتغلوا بضبط التصورات 
الضرورية وكأنها ترجع إلى. البديهات والمشاهدات وحصروا التصديقات 


)١(‏ الأوليات: هي المقدمات اليقينية الضرورية» وتسمى بالمبادىء الأولى والبديهيات» ومسادىء 
المنطق» ومبادىء العقل. وهي مإ لا يحتاج العقل في معرفته إلى وسط . قال ابن سينا: الأوليات 
هي قضايا ومقدمات تحدث في الإنسان من جهة قوته العقلية من غير سيب يوجب التصديق بها إلا 
ذواتها. ومثال ذلك : أن الكل أعظم من الجزء وهذا غير مستفاد من حس ولا استقراء ولا شيء آخر» 
وأما التصديق بهذه القضية فهو من جملة الإنسان. 

(راجع النجاة ص .)١١‏ 

(۲) سقط من (أ) حرف (من) . 

(۲) في (ب) بيانها بدلا من إثباتها. 
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الضرورية في ست: البديهيات. ٠‏ والمشاهدات. والفطريات. والمجربات» 
والمتواترات» والحدسيات, لأن القضايا إما أن يكون تصور أطرافها بعد شرائط 
الإدراك من الالتفات» وسلامة الالآتء كافياً في حكم العقل أو لا؟ فإن كان 
كافياً فهي البديهيات» وإن لم يكن كافياً فلا محالة يحتاج إلى أمر ينضم إلى 
العقل ويعينه على الحكم» أو إلى القضية أو إليهما جميعاً. 

فالأول: المشاهدات لاحتياجها إلى الإحساس . 


والثاني : لا يخلو من أن يكون ذلك الأمر لازماً وهي الفطريات أو غير لازم » 
وحينئذ إن كان حصوله بسهولة فهى الحدسيات» وإلا فليست من الفسروريات 
بل من النظريات”' . ٠‏ 

والثالث: إن كان حصوله بالأخبار فالمتواترات وإلا فالمجربات أما 
البديهيات وتسمى أوليات فهي قضايا يحكم العقل بها بمجرد تصور طرفيها 
كالحكم بأن الواحد نصف الاثنين» والجسم الواحد لا يكون في أن واحد في 
مكانين» وقد يتوقف فيه العقل لعدم تصور الطرفين» كما في قولنا: الأشياء 
المتساوية(© لشيء واحد متساويةء أو لنقصان الغريزة كما في الصبيان 
والبله» أو لتدنيس الفطرة بالعقائد المضادة كما في بعض الجهالء أو لأن الله 
تعالى 249 لا يخلقه على ما هو المذهب. 


وأما المشاهدات: فهي قضايا يحكم بها العقل بواسطة الحواس الظاهرة 


)١(‏ البديهيات: قضايا أولية صادقة بذاتها يجزم بها العقل من دون برهان ومفردها (بديهية) مشال 
ذلك: الكل أعظم من الجزء والأشياء المساوية لشيء واحد متساوية. وقد سميت بالبديهيات لان 
الذهن يلحق محمول القضية بموضوعها من دون توسط شيء آخر وهي أساس العلم» لأن 
العلم إما: بديهي ٠‏ وهو الذي لا يتوقف حصوله على نظر وكسب» كتصور الحرارة والبرودة» 
وكالتصديق بأن النفي والإثبات لا يجتمعان ولا يفترقان, وإما النظري : وهو الذي يتوقف حصوله 
على نظر وكسب» كتصور المعاني العلمية والتصديق بقوانين الطبيعة. 

(؟) سقط من (ب) حرف (من). 

(۳) في (ب) المساوية . 

)٤(‏ سقط من (ب) كلمة (تعالى). 
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وتسمى حسيات )٩(‏ كالحكم بان الشمس نيرة» والنار حارة» أو الباطنة وتسمى 
وجدانیات» كالحكم بأن لنا خوفاً وغضباً» ومنها ما نجده بنفوسنا لا بالآللات 
البدنية كهعورنا بذواتنا وأحوالهاء وجميع أحكام الحس جزئية لأنه لا يفيد إلا أن 
هذه الئار حارة . 


وأما الحكم بأن كل نار حسارة فحكم عقلي » حصل بمعونة الإحساس 
بجزئيات ذلك الحكم والوقوف على علله. 


وأما الفطريات: فقضايا يحكم بها العقل بواسطة لا يعزب عنه عند تصور 
الطرفب. وهو المعنى بأمر لازم منضم إلى القضية» ولهذا تُسمى قضايا قياساتها 
معهاء كالحكم بأن الأربعة زوج» لانقسامها بمتساويين 


وأما المجربات : : فهي قضايا يحكم بها العقل بانضمام تكرر المشاهدة إليه» 
والقياس الخفي المنتج لليقين”" إليها أن الوقوع المتكرر على نهج واحد“ لا 
و مد اي فكلما علم وجود السبب علم وجود 
المسبب قطعاء وذلك كالحكم بأن السقمونيا مسهل للصفراء. 


وأما المتواترات : فهي قضايا يحكم بها العقل بواسطة كثرة شهادة المخبرين 


(1) الحسيات: جمع الحس» وتسمى المحسوسات أيضاًء وتطلق في القضايا على معنيين الأول: هو 
القضايا التي يجزم بها العقل بمجرد تصور طرفيها بواسطة الحس الظاهر أو الباطن. وهي كلها 
أحكام جزئية حاصلة من المشاهدات. فإذا كانت الحس الظاهر سميت محسوسات. مثل حكمنا 
بوجود الشمس وإفادتها ووجود الثار وحرارتها ووجود الثلج وبياضه . وإذا كانت a‏ الحس 
الباطن سميت وجدانيات مثل شعورنا بأن لنا فكرة وإرادة وخوفاً وغضباً. 

(؟) المجربات: أمور أوقع التصديق بها الحس بشركة القياس» وذلك أنه إذا تكرر في إحساسنا وجود 
شيء لشيء ء مثل الاسهال للسقموينا والحركات المرصودة للسماويات تكرر ذلك منا في الذكر. 
وإذا تكرر منا ذلك في الذكرء حدثت لنا منه تجرية» بسبب اقتران بالذکر» وهو أنه لو کان هذا 
الأمر كالاسهال مثا عن «السقمونياء اتفاقياً عرضياً لا عن مقتضى طبيعته لكان لا يكون في أكثر 
الأمر من غير اختلاف. حتى انه إذا لم يوجد ذلك استندت النفس الواقعة فطلبت سبباً لما عرض 
من أنه لم يوجد فالمجربات : قضايا وأحكام تتبع مشاهدات منا تتكرر. 

(ابن سينا الإشارات ص ٦٠ء‏ والنجاة 15: 46). 
(؟). في (ب) للتعيين (4؟) في (ب) المكر وهو تحريف. 


1۲ 


بأمر ممكن مستند إلى المشاهدة» كثرة يمتنع تواطؤهم على الكذب» فينضم إلى 
العقل سماع الأخبار وإلى القضية قياس خفي» هو أنه لولم يكن هذا الحكم 
حقاً لما أخبر به هذا الجمع . 

وأما الحدسيات: فهي قضايا يحكم بها العقل بحدس قوي من النفس يزول 
معه الشك» ويحصل اليقين بمشاهدة القرائن» كالحكم بأن نور القمر مستفاد 

من الشمس» لما نرى من اختلاف تشكلات نوره بحسب اختلاف أوضاعه من 
الشمس» وذلك أنه يضيء دائماً جانبه الذي يلى الشمس وينتقل ضوؤه إلى 
فا لهي فد الفقل يانه لولم يكن بوره من الشمس لما كان كذلك» 
فهي كالمجربات في تكرر المشاهدة ومقارنة القياس الخفي إلا أن السبب في 
المجربات معلوم السببية غير معلوم الماهية. وفي الحدسيات معلوم بالوجهين» 
إلا أن الوقوف عليه يكون بالحدس دون الفكرء وإلا لكان من العلوم الكسبية. 
وستعرف معنى الحدس في بحث النفس . 

قال: (وقد تنحصر في البديهيات والمشاهدات لشمولها الكل» أو لأن 
ضرورية ما سواهماء بل يقينية المجربات والحدثيات لا تخلو عن نظرء إلا 
أن اجان مهم لم او ومن النظريات بل بواسطة 2١‏ والنزاع لفظي, فإن 
قبل كيف ينازع في المتواتر ) وهو نوع من الحسي . .؟ قلنا: الكلام في 
مضمون الأخبار اه كوجود مكة مثلا. فقول الرواة: إنه عليه الصلاة 
والسلام قال : «البيئة على المدعي واليمين على من أنكر» 2 مسموع» والعلم 


. في (ب) بل واسطة‎ )١( 

(۲) التواتر: يفيد العلم» وذلك لا حلاف فيه إلا في قول ضعيف» وله أربعسة شروط : الأول: أن 
يخبر عن علم لا عن ظن. الثاني : أن يكون علمهم ضرورياً مستنداً إلى محسوس. الثالث: 
أن يستوي طرفاه وواسطته في هذه المصئفات» وفي كمال العدد. الرابع : العدد. وعدد 
المخبرين ينقسم إلى ناقص : فلا يفيد العلم . وإلى كامل: فيفيد العلم» وإلى زائد يحصل 
به العلم ببعضه وتقع الزيادة فضلة 

(راجم مقدمة جامع الأصول في أحاديث الرسول ج اص ۱۲). 
(۳) الحديث رواه البخاري في الرهن "والترمذي في الأحكام 1١١‏ وابن ماجة في الأحكام ۷. 


1۳ 


بأن هذا حديث النبي بتلؤحاصل بالتواتر ضرورة أو غير ضرورةء وبأن البينة 
إنما تكون على المدعي حاصل بخبر الصادق استدلالاً) . 

ذكر ”“ في المحصل 7" أن الضروريات هي الوجدانيات» وآنها قليلة النفع 
في العلوم» اکا سا الاما ومع ماعن ارا 
إلا أنه ذكر في موضع آخر أن الضروريات هي الست المذكورةء والوهميات 
في المحسوسات كالحكم بأن كل جسم في جهة واعتذر لما في المحصل 
بوجحهين : 

أحدهما: أن البديهيات تشمل الفطريات نظراً إلى أن الوسط لما كان لازماً 
لتصور الطرفين فكان العقل لم يفتقر إلا إلى تصورهماء والحدسيات تشمل 
المجربات والمتواترات» نظراً إلى استناد حكم العقل فيهما إلى الحس» لكن 
مع التكرر وكذا الحدسيات . 

وثانيهما: أن كون المجربات والمتواترات والحدسيسات من قبيل 
الضروريات موضع بحث على ما فصله الإمام في الملخص. لا شتمال كل منها 
على ملاحظة قياس خفي » وكذا القضايا التي قياساتها معهاء ونازع بعضهم في 
كون المجربات والحدسيات من قبيل اليقينيات» فضلا عن كونها ضرورية بل 
جعل كثير من العلماء الحدسيات من قبيل الظنيات» ثم المحققون من القائلين 
هذه الأربعة ليست من الضروريات» على أنها ليست من النظريات أيضاً بل 


)١(‏ في (ب) بزيادة (أقول). 

(۲) المحصل: يسمى : محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين من الحكماء والمتكلمين للإمام فخر 
الدين محمد بن عمر الرازي أوله: الحمد لله المتعالي بجلال أحديته عن مشابهة الأعراض 
والجواهر إلخ ورتبه على أربعة أركان: الأول: في المقدمات. الثاني : في تقسيم المعلومات. 
الثالث: في الإلهيات. الرابع : في السمعيات. اختصره علاء الدين على بن عثمان المارديني , 
وشرحه العلامة المحقق علي بن عمر الكاتبى القزوينى . 

(۳) هو: عضد الدين عبد الرحمن بن أحمد الإيجي القاضي المتوفى سنة 51/اهء والكتاب ألفه 
لغياث وزير خدابنده» وهو كتاب جليل القدر رفيع الشأن. ش حه السيد الشريف علي بن محمد 
الجرجاني ت سنة ١١۸ه.‏ وشرحه الكرمانى ت سنة .۷۷١‏ 


1٤ 


واسطة لعدم افتقارها إلى الاكتساب الفكري» وبهذا يشعر كلام الإمام حجة 
الإسلام (© حيث قال: العلم الحاصل بالتواتر ضروري بمعنى أنه لا يحتاج إلى 
الشعور بتوسط واسطة مفضية إليه مع أن الواسطة حاضرة في الذهن» وليس 
ضروريا بمعنى الحاصل من غير واسطة كما في قولنا: الموجود ليس بمعدوم 
فإنه لا بد فيه من حصول مقدمتين” . 

إحداهما: أن هؤلاء مع كثرتهم. واختلاف أحجوالهم لا يجمعهم على 
الكذب جامع . 

الثانية : أنهم قد اتفقوا على الإخبار عن الواقعة لكنه لا يفتقر إلى ترتيب 
المقدمتين ولا إلى الشعور بتوسطهماء ولا بإفضائهما(" إليه. 

وبهذا يظهر أن النزاع لفظي مبني على تفسير الضروري» أنه الذي لا يفتقر 
إلى واسطة أصلاء أو الذي نجد أنفسنا مضطرين إليه. 


فإن قيل : المتواترات من قبيل المحسوسات بحس السمع فيجب أن يكون 
ضرورياً بلا نزاع» كالعلم بأن النار حارة. 
قلنا: : الكلام في العلم بمضموك الخبر المسموع 2 ب اس 
وهو معقول. الته بتكرر السماع "“ حتى إذا كان المسموع المتواتر خبراً عن 
نسبته خبر إلى صدق كان العلم بمضمون ذلك الخبر اكتسابياً وفاقاًء مثا إذا 
تواترات الأخبار بأن النبي ب قال «البينة على من ادعى واليمين على من 
أنكرع0" . 
فالعلم بأن هذا صوت المخبرين مأخوذ من الحس. والعلم بأن الخبر 
)١(‏ حجة الإسلام : هو أبو حامد بن محمد الغزالي المتوفى سئة ه* مه من كثبه مقاصد الملاسفة : 
وتهافت الفلاسفة ء وإحياء علوم الدين» والمنقذ من الضلال. 
(۲) في (أ) مفدمين وهو خطأ. 
(۳) سقط من (أ) حرف (ولا) . 
)٤(‏ في (ب) المشروع - وهو تحريف. 


() في (ب) السمع. 


المنقول كلام النبي بهو | لمستفاد من القضية» التي من قبيل المتواترات» 
المتنازع في أنه ضروري ٠‏ أو غير ضروري والعلم بأن البينة تجب على 
المدعي كسبي مستفاد من ترتيب المقدمتين» أعني أن هذا خبر النبي عليه 
صدقه بدلالة المعجزات» وما يقال من ) أن هذا الحديث متواتر فمعناه أن 
الخبر بكونه كلام النبي يلمتواتر» سواء كان هو في نفسه خبراً أو إنشاء . 

قال (وأما المنكرون فمنهم من قدح في الحسيات بأن الحس قد يغلط 
كثيراء والجواب أنه لا ينافي الجزم المطابق فيما لا غلط فيه) . 

أقول © قد ثبت اتفاق أهل الحق على أن الحسيات والبديهيات مبادىء 
أول لما يقوم حجة على الغيرء وأنكر ذلك ) جماعة فمنهم من قدح © في 
الحسيات وحصر المبادىء الأول في البديهيات. ومنهم من عكس » ومنهم من 
قدح فيهما جميعاء ولكل من الفرق شبه» وقد أطنب الإمام © فيها بتكثير 
الأمثلة» ونسب القول بعدم كون الحسيات من اليقينيات إلى أكابر الفلاسفة» 
ورد بأن علومهم اليقينية مبنية عليهاء والمبادىء © الضرورية مستندة إليهاء على 
ما صرحوا بان مبادىء المجربات والمتواترات والحدسيات هي الإحساس 
بالجزئيات» وأن الأوليات يكتسبها الصبيان باستعداد يحصل لعقولهم من الإحساس 
بالجزئيات» فكيف ينسب إليهم القول بأنها ليست يقينية . . ؟ واعتذربأن المرادأن جزم 
العقل بالأحكام المأخوذة من الحس قد تتوقف على شرائط » ربمالايعلم ماهي . ومتى 
حصلت. .؟ وكيف حصلت. .؟ فلذلك جعلوا لبيان مواضع الغلط فى 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (غير). 
(؟) سقط من (أ) لفظ (من). 
(۳) سقط من (أ) لفظ (أقول). 
)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (ذلك) . 
(05) سقط من (ب) لفظ (قدح) . 
(Y‏ الإمام : هو فخر الدين محمد بن عمر الرازي سنة *5ه وقد سبق الترجمة له. 
(۷) في (ب) بزيادة لفظ (أول) . 


ملف 


المحسوسات» وأن أي أحكامها تكون يقينية » وأيها تكون غير يقينية» صناعة المناظر 
كما جعلوا لبيان ذلك في المعقولات صناعة سوفسطياً'», وما ذكر في تلخيص 
المحصل من أنه لا حكم للحس لأنه ليس من شأنه(2 التأليف الحكمي » بل الإدراك 
فقط » وإنما الحكم للعقل » ليس ردالكلام الإمام بالمناقشة في أن الحاكم هوالح سأو 
العقل بواسطته» بل لمارتب عليه من المقصود حيث قال: فالمحسوس من حيث إنه 
محسوس لا يوصف بكونه يقينياً أوغير يقيني » وإنما يوصف به من حيث مقارنته لحكم 
العقل » وحينئذ يصير المعنى أن أحكام العقل في المحسوسات ليست بيقينية لما قديقع 
فيهامن الغلط » وهذالايختص » بالمحسوسات, لأن المعقولات الصرفة أيضا قديقع 
فيها الغلط » ولا تصح نسبته إلى الحكماء" لتصريحهم بخلاف ذلك . نعم لماذكر 
الإمام أنه ثبت بماذك رمن الشبه أن حكم الحس قد يكون غلط افلا بدمن حاكم آخرفوقه 
يميز صوابه عن خحطئه » فلايكون الحس هو الحاكم الأول. رده بأن الحس ليس بحاكم 
أصاد» بل الحاكم في الكل هو العقل ؛ وأما اشتغاله ببيان أسباب الغلط فيما أورده 
الإمام قن الصور فقد اعترف بأنه تنبيه لمن يثق أو يعترف بالوقوف(؟» على الأوليات 
والمحسوسات ببيان التقصي "2 عن مضايق مواضع الغلط » ثم إحالة تصويب 


(1. سفسطةء عند الفلاسفة: هي الحكمة المموهة» وعند المنطقيين: هي القياس المركب من 
الوهميين والغرض منه تغليط الخصم وإسكاته كقولنا: الجوهر موجود في الذهن وكل موجود 
في الذهن عرض» ينتج أن الجوهر عرض. تطلق السفسطة أيضاً على القياس الذي تكون 
مقدماته صحيحه ونتائجه كاذبة لا ينخدع بها أحد. 

(۲) سقط من (أ) لفظ (ليس). 

(۳) الحكيم : صاحب الحكمة. ويطلق على الفيلسوف. والعالم» والطبيب وعلى صاحب الحجة 
القطعية المسماة بالبرهان. والحكيم من أسماء الله تعالى» وقد سمي القران الكريم بالذكر 
الحكيمء لأنه الحاكم للناس وعليهم» ولأنه محكم لا اختلاف فيه ولا اضطراب . 

والحكماء السبعة عند قدماء اليونانيين هم : ١‏ طالسء ۲ - بیتاکوس ۳ بياس 4 - 
صولون» ٥‏ - كليو بول» 5 - میزون» ۷ - شيون. 
(راجع كتاب بروتاغوراس لأفلاطون 0747 . 

)٤(‏ في (ب) بالوثوب وهو تحريف. 

(5) في (ب) التفصي بالفاء وليس بالقاف. 

(5) في (ب) تضايق. 


1¥ 


الصواب وتخطئة الخطأ إلى صريح العقل» من غير افتقار إلى دليل في الوثوق 
بالمحسوسات» ولا جواب عن شيء من الشكوك» ولا تأمل في الأسباب وحصرهاء 
وانتقائها ونحو ذلك وحاصل الشكوك أنه لا وثوق على حكم اللحس» أما في 
الكليات١‏ فلأنه لا يحيط بها كيف. وهي لا تقتصر على الأفراد المحققة . وأما في 
الجزئيات فلأنه"› كثير ما يكون حكمه فيها غلطاً. بأن يقع الحكم في المحسوسات 
على خلاف ماهوعليه » فإنانرى الصغير كبيراًأوبالعكس”" والواحد كثيراً أوبالعكس» 
والساكن متحركاً إلى غير ذلك» كما نرى العنبة في الماء كالأجاصة» والجرة من بعيد 
كالكوز. والقمرفي الماء قمرين» والألوان المختلفة في الخطوط المخرجة من مركز 
الرحى إلى محيطها عند إدارتها لوناً واحداً ممتزجاً من الكل » ويرى(؟» من في السفينة 
ساكنة وهي متحركة» والشط متحركاً وهو ساكن» إلى غير ذلك . 
والجواب: أن غلطه في بعض الصور لا ينافي الجزم المطابق في كثير من 
الصورء كما في الحكم بأن الشمس مضيئة والنار حارة» إذ العقل قاطع بأنه لا 
غلط هناك من غير افتقار إلى نظرء وإن كان ذلك بمعونة أمور لا تعلم على 
التفصيل وهذا ما قاله في المواقف: إن مقتضى ما ذكر من الشبه أن لا يجزم "© 
العقل بأحكام المحسوسات لمجرد الحس ٩”‏ لا أن لا يوثق بجزمه بما جزم به 
زكرنة جملا أي ولا أن يكون كل ما جزم به العقل من أحكام المحسوسات 
محتملاً أي بصدد الاحتمال بناء على عدم الوثوق بما وقع فيه من الجزم . 
)١(‏ الكلي : عند المنطقيين » هو الشامل لجميع الأفراد الداخلين في صنف معين» أو هو المفهوم 
الذي لا يمنع تصوره من أن يشتمل فيه كثيرون. قال ابن سينا: اللفظ المفرد الكلي هو الذي 


يدل على كثيرين في الوجود كالإنسان أو كثيرين في جواز التوهم : كالشمس» وبالجملة 
الكلي : هو اللفظ الذي لا يمنع مفهومه أن يشترك في معناه كثيرون فإن منع من ذلك شيء فهو 


غير نفس مفهومه. 
(راجع النجاة ص 8) والكليات الخمس: هي الجنس» والنوع» والفصل. والخاصةء 
والعرض العام . 
(۲) في (ب) فلأن. 
(۳) في (ب) وبالعكس بدون الهمرة. (0) في (ب) أنه . 
)٤(‏ في (ب) ونرى. (1) في (أ) ألا بزيادة همزة. 


1۸4 


فقوله» وكونه محتملا مرفوع معطوف على أن لا وثوق ٩‏ لا مجرور مصطوف 
على جزمه» إذ ليس فيه كثير معنى 

قال: (ومنهم من قدح في البديهيات: بأن أجلاها وأعلاها الشيء إما أن 
یکون» وإما أن لا يكون 29 وهو يتوقف على تصورالوجود 7 والعدم 9) 
وتحقيق معنى الوضع والحمل. > ودفع شبهاتهاماء وفيها أفكار دقيقة. والجواب 
أنها لا تورث شكاً فإن شئناً أعرضنا وإن شئناً نبهنا 


أقول ‏ : إنها فرع الحسيات لأن الإنسان إنما يتنبه للبديهيات بعد 
الاحساس بالجزئيات› والتنيه لما ننا من المشاركات والمباينات . 


ولا يلزم من القدح في الفرع القدح في الأصلء وإنما يلزم لو كان الفرع 
لازماً له نظراً إلى ذاته» ووجه القدح أن أجلى التصديقات ليس () البديهية 
وأعلاها قولنا: النفي والإثبات لا يجتمعان ولا يرتفعان» يعني أن الشيء إما أن 
يكون وإما أن لا یکون» وهذا غير موثوق به» أما كونه أجلى فجلی» وأما كونه 
أعلى أي أسبق فلتوقف الكل عليه واستنادها إليه» مثلا يلاحظ في قولنا الكل 


. في () لا يوثق‎ )١( 

(۲) سقط من (ب) لفظ (يكون). 

(۳) الوجود عند الفلاسفة: مقابل للماهية. لأن الماهية هي الطبيعة المعقولة للشيء. والوجود هو 
التحقق الفعلي له. وكون له. وکون الشيء حاصلا في التجربة غير كونه ذا طبيعة معقولة . 

ومن الفلاسفة من يقول: إن وجود الشيء زائد على ماهيته كابن سيناء ومنهم من يقول: 
إن وجود الشيء عين ماهيته. كوجود الإنسان. والوجود ينة ينقسم إلى وجود خارجي» ووجود 
ذهني . فالخارجي عبارة عن كون الشيء في الأعيان. وهو ل المادي» والوجود الذهني . 
عبارة عن كون الشيء في الأذهان, وهو الوجود العقلي أو المنطقي . 

(5) العدم: ضد الوجود. وهو مطلق أو إضافي . فالعدم المطلق هو الذي لا يضاف إلى شيء. 
والعسدم الإضافي» أو المقيدء هو المضاف إلى شيء. كقولنا عدم الأمن» عدم الاستقرارء 
وعدم التأثر. قال ابن سينا: البالغ في النقص غايته» فهو المنتهى إلى مطلق العدم فبالأحرى 
أن يطلق عليه معنى العدم المطلق . 

.)7١-59 (الإشارات‎ 

(ه) سقط من (أ) لفظ (أقول). 

(1) سقط من (أ) لفظ (ليس). 
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أعظم من الجزءء أنه لو لم يكن كذلك لكان الجزء الآخر كائناً وليس بكائن» 
وف قولنا: الجسم الواحد لا يكون في آن واحد في مكانين» أنه لو وجد فيهما 
لكان الواحد اثنين» فيكون أحد المثلين كائناً وليس بكائن» وعلى هذا القياس» 
وأما عدم الوثوق» فلآن العلم بحقيقة هذه القضية وقطعيتها يتوقف على تصور 
الوجود. والعدم أعني الكون واللاكون وعلى تحقيق معنى كون الشيء موضيوعاً 
وكونه 1 وعلى دفع الشبهات التي تورد على الأمرين» وهذه الأمور الثلاثة 
إنما تتبين بأنظار دقيقة فإن تمت الأنظار وحصلت المطالب ويتوقف لا محالة 
على أحقية ة 2١‏ هذه القضية لكونها أول الأوائل» لزم الدور "2 وكون الشيء 

نظرياً 5 تقدير"" كونه ضرورياً وهو محال. وإن بقي شيء منها“ في حيز 
الإبهام لم يحصل الجزم بالقضية» وهو المرام» والجواب أن بديهة العقل جازمة 
بها وبحقيقتها”» من غير نظر واستدلال في تحقيق النسبة ولا في دفع الشبهة. وما 
يورد من الشكوك لا يورث قدحاً ”> في ذلك الجزم» ولا يمكن دفعه بالنسبة إلى 
من لا يعترف بالبديهيات» فإن شنا أعرضنا عنه وإن شئنا نبهناه عسى أن يعترف 
أو يحصل له استعداد النظر واستحقاق المباحثة» فمن الشبه أن هذا التصديق 
يتوقف على تصور الوجود والعدم وتميزهما("©, وهذا يقتضي الثبوت ولو في 
الذهن, وثبوت العدم المطلق تناقض © ثم لا بد من إمكان سلب العدم 
المطلق ليتحقق «» الوجود في الجملة فيكون هذا السلب قسماً من العدم 


(۱) في (ب) حقيقة . 

(۲) الدور: في اللغة: عود الشيء ء إلى ما كان عليه. والدور في المنطق علاقة بين حدين يمكن 
تعريف كل منهما بالآخر, أو علاقة بين قضيتين يمكن استنتاج كل منهما من الأخرىء أو علاقة 
بين شرطين يتوقف ثبوت أحدهما على ثبوت الآخر. فالدور إذن هو توقف كل واحد من الشيئين 
على الآخر وينقسم إلى دور علمي . ودور إضافي » أو معنى . ودور مساو. 

(۳) في (ب) تقدم . 

(5) (ب) منه. 

(5) في (ب) يحقيقتها بدون الواو. 

(5) في (ب) (قد جاء) وهوتحريف. . 

(۷) في (أ) وغيرهما. 

(۸) في (أ) مناقض . (9) في (ب) لتحقق . 


۲۰ 


المطلوق» لكونه عدماً مضافاً وقسيماً له. لكونه رفعاً له وسلباً. 

والجواب : : أنه لا استحالة في كون المعنى لا شابتاً من حيث الذات 
والمفهوم وثابتاً من حيث الحصول في العقل» ولا في كونه قسماً من العدم من 
حيث كونه عدماً مضافاً وقسيماً له من حيث المفهوم . . وسيجيء ء لهذا زيادة تحقيق 
في بحث العدم . 

ومنها أن الوجود إن أخذ في هذه القضية 2 المنفصلة محمولاً بمعنى أن 
الجسم إما كائن أو ليس بكائن؛ فإما أن يكون وجود الشيء ء نفس ماهيته فيلزم 
كون الجزء الإيجابي لوا مع أنه فيد فطع وكون الجزء السلبي تناقضاً 0 
لأن إطلاق السلب يناقض دوام الإيجاب, وإما أن يكون غيرها فيلزم في 
الإيجاب قيام الوجود بما ليس بموجود إن أخذ الموضوع خالياً عن الوجودء 
امه الموجودات إن أخحذ چا . وسيجيء ء بيانه. وجوابه في بحث 
الوجود. وأيضاً يلزم کون الشيء غيره وفيه اتحاد الاثنين» ويلزم في السلب تعقل 
النفي المستلزم لثبوته» وخلو الماهية عن الوجود المستلزم لقيام الوجود بالمعدوم 
عند ثبوته لها . 

والجواب: أنه لا امتناع في کون الشيئين متخايرين باعتبار. متحدين باعتبار» 
على ما تقرر من أن “بين الموضوع والمحمول تغايراً بحسب المفهوم, 
واتخادا بحست الهوية: 


والمعنى : أن ما يقال له الجسم هو بعينه يقال له الموجود. وكذا لا امتناع 
في كون النفي المطلق ثابتاً من حيث الحصول في العقل» ولا في قيام الوجود 
بما لم يكن موجوداً على ما سيجيء إن شاء الله تعالى» هذا كله إذا أخذ الوجود 
محمولاًء وأما إذا أخذ رابطة بأن يقال: الجسم إما أن يكون أسود أو لا يكون 


)١(‏ سقط من (ب) القضية 
(۲) في (ب) مناقضا. 
(۳) سقط من (ب) لفظ (من) . 


أسود» فيلزم في الجزء الإيجابي اتحاد الاثنين وقد سبق بجوابه» وأيضاً لما كان 
المحمول هنا وضعاً كان للموضوع موصوفية به“ وهي وجودية لأن نقيضها 
اللاموصوفية وهي عدمية» ويتصف ٠‏ بها الجسم ضرورة فيتسلسل حكم (© 
الموصوفيات () ولا تندفع بكونها من الاعتبارات العقليةء لأن الموصوفية نسبة 
فتقوم بالنتسبين لا بالعقل» ولأن حكم العقل ‏ إن لم يطابق الخارج كان 
جهلا. فإذا بطل الإيجاب تعين أن يكون الصادق © دائماً هو الجزء السلبي » 
وأنتم لا تقولون بذلك بل تجوزون صدق الإيجاب في الجملة. 


والجواب : ما سيجيء ("» من أن صورة السلب 22 كاللاموصوفية لا يلزم أن 
تكون عدمية؛ ولو سلم فنقيض العدمي لا يلزم أن يكون وجوديًأوآن الأحكام 
الذهنية لا يكون صدقها باعتبار المطابقة» لما في الخارج وحصول النسب 
والإضافات في العقل فقطء لا ينافي انتسابها إلى الأمور الخارجية لأن معناه أن 
تكون تلك الأمور بحيث إذا عقلها عاقل حصلت في عقله تلك النسب 
والإضافات» ومنها أنا لا نسلم عدم الواسطة بين الوجود أو ٠‏ العدم وسيجيء 
بجوابه على أنها لا تعقل ب بين الكون واللاكون وما ذكر فى المواقف من أن 
القائلين بها بلغوا في الكثرة حداً تقوم الحجة بقولهم معناه: : أنه قد يكون حجة 


(۱) سقط من (أ) لفظ (به) . 

00( في (ب) ويتصف. 

(۳) سقط من (ب) لفظ (حكم). 

)٤(‏ في (ب) الموصوفات. 

(0) سقط من (أ) لفظ (حكم). 

(1) سقط من (ب) لفظ (دائماً) . 

(۷) سقط من (أ) لفظ (من) . : 

)^( السلب: : مقابل الإيجاب. والمراد به مطلقا رفم النسبة الوجودية بين شيئين (ابن سيناء النجاة 
ص ۱۸) وقد يراد بالإيجاب والسلب الثبوت واللاثبوت, فثبوت شي ء لمشي ء إيجاب» وانتفاؤه 
د ا ا بوقوع اللسبةء أو لا وقوعها. والسلب في القضية الحملية: هو 
الحكم بلا وجود محمول لموضوع . وسلب العموم» نفي نفي الشيء عن جملة الأفراد. لا عن كل 
فرد. 

(9) سقط من (ب) (أو). 


وذلك عند الإخبار عن محسوس» ففي المعقول يكون شبهة لا أقل . 

قال: (ومنهم من قدح فيهما جميعاً (' وأمثلهم اللاأدرية القائلون بأني شاك 
وشاك في أني شاك ٠”‏ وتمسكوا بشبه الفريقين ليورث شكاً.والحق يعذبهم 
ولو بالنارء ليعترفوا فتلغى ملتهم. أو يحرقوا فتنطفىء شعلتهم). 

أقول: أي في الحسيات والبديهيات» جميعأً وهم السوفسطائية" قال: في 
تلخيص المحصلء إن قوماً من الناس يظنون أن السوفسطائية قوم لهم نحلة 
ومذهب. ويتشعبون إلى ثلاث طوائف: 

اللاأدرية : وهم الذين قالوا: نحن شاكون» وشاكون في أنا شاكون. وهلم 
ا 
والعنادية : وهم الذين يقولون: ما من قضية بديهية أو نظرية إلا ولها معارضة 
ومقاومة» مثلها في القبول. 

والعندية : وهم الذين يقولون مذهب كل قوم حق بالقياس إليهم» وباطل(*) 
بالقياس إلى خصومهم» وقد يكون طرفا النقيض حقاً بالقياس إلى شخصين» 
وليس في نفس الأمر شيء بحق . 

والمحققون .على أن السفسطة مشتقة من سوفاسط2" ومعنساه: 
علم الغلط والحكمة المموهة لأن سوفا اسم للعلم ووسطا للغلط ولا 
يمكن27 أن يكون في العالم قوم ينتحلون هذا المذهب بل كل غالط 
سوفسطائي في موضع غلطه, ثم لا يخفى ما في كلام العنادية» والعندية 


(۱) سقط من (ب) لفظ (جميعاً) . 

(۲) في (ب) بزيادة (وهلم جرا). 

(۳) السوفسطائية : جملة من النظريات أو المواقف العقلية المشتركة بين كبار السوفسطائيين ك : 

» بروتاغوراس» وغورجياس» وبروديكوسي هيبدياس وغيرهم . وتطلق أيضاً على كل فلسفة ضعيفة 

الأساس متهافتة المبادىء كفلسفة الربيدين الذين ينكرون الحسيات والبديهيات وغيرها. 

(5) سقط من (ب) الواو. 

(ه) ويقال: إن أصل هذه اللفظة اليونانية (سوفيسما) وهو مشتق من لفظ - (سوفوس) ومعناه الحكيم 
والحاذق. 

(5) في (ب) ليس بدلا من (لا). 


Y۳ 


من التناقض. حيث اعترفوا بحقية" إثبات أو نفي سيما إذا تمسكوا 
فيما ادعوا بشبهة» بخلاف اللاأدرية فإنهم أصر وا" على التردد والشك*“ 
في كل ما يلتفت إليه» حتى في كونهم شاكين وتمسكوا بأنه لا وشوق 
على حكم الحس والعقل لما مر من شبه الفريقين» ولا على الاستدلال لكونه 
فرعهاء فلم يبق الا طريق التوقف. وغرضهم من هذا التمسك حصول الشك 
والتهمة لا إثبات أمر أو نفيهء فلهذا كانوا أمثل طريقة من العنادية والعندية» 
والمحققون على أنه لا سبيل إلى البحث والمناظرة معهمء لأنها لإفادة المجهول 
بالمعلوم » وهم لا يعترفون بمعلوم طلا بل يصرون على إنكار الضروريات 
أيضا حتى الحسيات والبديهيات» وفي الاشتغال بإثباتهما التزام لمذهبهم» 
وتحصيل لغرضهم من كون الحسيات والبسديهيات غير حاصلة بالضرورة بل 
مفتقرة إلى الاكتساب إذ عندنا لا يتصور كون الضروري حك ا يستفاد 
بالمعلوم » فالطريق معهم التعذيب ولو بالنار» فإما أن يعترفوا بالألم وهو من 
الحسيات. وبالفرق بينه وبين اللذة» وهو من العقليات وفيه بطلان لمذهبهم. 
وانتفاء لملتهم » وإما أن يصروا على الإنكار فيحترقواء وفيه اضمحلال لثائرة2» 
فتنتهم وانطفاء“ لثائر شعلتهم . 


(1) في (ب) بحقيقة . 

(۲) سقط من (ب) لفظ (أصروا) 

(1) الشك: هوالتردد بين نقيضين لا يرجح العقل أحدهما على الآخرء وذلك لوجود أمارات متساوية في 
الكل» أو لعدم وجود أية أمارة فيهماء ويرجم تردد العقل بين الحكمين إلى عجزه عن معاناة 
التحليل. أو إلى قناعته بالجهل ولذلك قيل: إن الشك ضرب من الجهل» إلا أنه أحص منه . والشك 
المنهجي عند (ديكارت) هو الطريقة الموصولة إلى اليقين. 

. في (ب) غاية منتهم‎ )٤( 

(5) في (ب) واطفاء النار. 


۲4 


الفصل الثالث 
في النظر وفيه مباحث 
-١‏ في تصوره وتعريفه 
١‏ في افادته في تقسيمه إلى صحيح وفاسد. 
٣‏ - في شرطه . 
؛ - في التوصل به إلى الواجب إجماعاً. 


ه ‏ في أنه أول واجب أم لا. .؟ 


Yo 


المبحث الأول 
في تصوره وتعريفه 


المبحث الأول “: إذا حاولنا تحصيل مطلوب فالنفس تتحرك منه 
في معقولاتها طلباً لمبادئه وتعيينً"» ثم ترجع ههنا © ترتيباً وتأذياً إلى المطلوب 
فههنا حركتان وملاحظات وترتيب وإزالة للموانع» وتوجه إلى المطلوب وغاية 
للحركة» وحقيقة النظر مجموع الحركتين » لكن قد يكتفى ببعض الأجزاء أو 
اللوازم» فتفسر بالحركة الأولى أو الشانيةء أو ترتيب المعلومات للتأدي إلى 
مجهول. أو ملاحظة المعقول لتحصيل المجهول» أو تجريد الذهن عن 
الغفلات أو تحديق العقل نحو المعقولات, أو الفكر الذي يطلب به علم أو ظن 
ويراد بالفكر حركة النفس في المعاني. فيخرج ما يكون 2 لطلب علم أو ظن 
كأكثر حديث النفس» ويدخل ما يكون لطلب تصور © أو تصديق جازم أو 
راجح » من غير ملاحظة المطابقة وعدمها) 


أقول: أورد فيه ستة مباحث: أولها في بيان حقيقته» ولا خفاء في أن كل 
مطلوب لا يحصل من أي مبدأ يتفق بل لا بد من مبادىء مناسبة له والمبادىء لا 
توصل إليه كيف اتفقت» بل لا بد من هيئة مخصوصة فإذا حاولنا تحصيل 


(1) سقط من (ب) المبحث. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (تعيينا) . 
(۳) في (ا) منها بدلا من (ههنا) . 
)٤(‏ في (ب) ما لا يكون. 

. في (ب) سقط لفظ (تصور)‎ )٥( 


۷ 


مطلوب تصوري أو تصديقي ولا محالة» يكون مشعوراً به من وجه تحركت 
النفس منه ١١‏ في الصور المخزونة عندهاء مسقلا من صورة إلى صورة إلى أن 
يظفر بمبادئه من الذاتيات والعرضيات والحدود الوسطى » فيستحضرها متعينة 
متميزة» ثم يتحرك فيها لترتيبها ترتيباً خاصاً يؤدي إلى تصور المطلوب بحقيقته؛ أو 
بوجه يمتاز به" عما عداه» أو إلى التصديق به يقيناً”© أو غير يقين» فههنا حركتان 
يحصل بأولاهما: المادة”؟». وبالثانية: الصورة والمبادىء من حيث الوصول إليها 
منتهى الحركة الأولى » ومن حيث الرجوع عنها مبدأ الحركة“ الثانية» ومن حيث 
التصرف فيها لترتب الترتيب» المخصوص مادة الثانية» وحقيقة النظر مجموع 
الحركتين › وهما من جنس الحركة في الكيف بتوارد الصور والكيفيات على 
النفس, ولا محالة يكون هناك توجه نحو المطلوب. وإزالة لما يمنعه من الغفلة 
والصور المضادة والمنافية» وملاحظة للمعقولات ليؤخذ البعض ويحذف البعض» 
وترتيب للمأخوذ وغاية يقصد حصولهاء وكثيرا ما يقتصر في تفسير النظر على بعضص 
أجزائه» أو لوازمه. اكتفاء بما يفيد امتيازه أو اصطلاحا على ذلك فيقال: هو 


. سقط من (ب) لفظ (منه)‎ )١( 

(۲) سقط من (أ) لفظ (به) . 

(۳) في (ب) تعینا أو غير تعيين 1 

)٤(‏ المادة: في اللغة كل شيء يكون مادا لغيره. ومادة الشيء أصوله وعناصره التي يتركب منهاء 
حسية كانت أو معنوية » كمادة البناء ومادة البحث. , إلخ. وللمادة في اصطلاح الفلاسفة عدة 
معان : 

١‏ المادة: هي الجسم الطبيعي الذي تتناوله. على حاله أو تحوله إلى شيء آخر لغاية 
معينة» مثل المرمر الذي يصنع منه التمثال فهو مادتهء أما صورة التمئال. فهي الشكل الذي 
يسوى به المرمر. 

؟ - المادة في الاصطلاح الأرسطي أو المدرسي : هي المعنى المقابل للصورة. ولها بهذا 
الاعتبار وجهان: الأول: دلالتها على العناصر غير المعينة التي يمكن أن يتألف منها الشيء 
وتسمى مادة أولى » أو هيولي وهي كما قيل إمكان محض أو قوة مطلقة لا تنتقل إلى الفعل إلا 
بقيام الصورة فيها. قال ابن سينا: الهيولي المطلقة جوهر ووجوده بالفعل إنما يحصل لقبول 
الصورة الجسمية لقوة فيه قابلة للصور ليس له في ذاته صورة تخصه إلا معنى القوة. 

(راجع رسالة الحدود ص ۸۳: ۸4) . 

, سقط من (ب) لفظ (الحركة)‎ )٥( 


۲۸ 


حركة الذهن إلى مبادیء المطلوب. أو حركته عن المباديء إلى المطالب» أو 
ترتیب المعلومات للتادي إلى المجهول. ويراد بالعلم الحضور عند العقل ليعم 
الظن والجهل المركب أيضاًء ويدخل التعريف بالفصل“ وحده أو بالخاصة 
وحدها» بناء على أنه يكون المشتق كالناطق والضاحك. وفيه شائبة التركيب 
والترتيب بين الموصوف والصفة» أو يخص التفسير بالنظر المشتمل على التأليف 
التعريف بالمفرد. نزر تداع 9) والإمام ذكر مکان ا التصديقات. بناء 
المعلوم المرتبة» ومن قال ترتيب أمور معلومة أو مظنونة للتأدي إلى مجهول. أراد 
بالعلم التصور والتصديق الجازم المطابق الثابت على ما هو معنى اليقين » وبالظن 
ما يقابل اليقين › فيتناول الظن الصرف» والجهل المركب والاعتقاد. على ما صرح 
به في شرح الإشارات» وحينئذ لا يرد ما ذكر في المواقف من أن هذا ليس تفسيرا 
للنظر”؟ الصحيح » والإلزام أن يقيد الظن بالمطابقة ليخرج الفاسد من جهة المادة 
المظنونة الكاذبةء وأن يقال بدل للتأدي بحيث يؤدي ليخرج الفاسد من جهة 
الصورة بل لمطلق النظرء ومقدماته قد لا تكون معلومة ولا مظنونة› بل مجهولة 
)١(‏ للفصل: عند المنطقيين معنيان. أحدهما: ما يتميز به الشيء عن شيء ذاتياً كان أو عرضياء 
لازماً أو مفارقأء شخصياً أو كلياًء وهو مرادف للفرق. وثانيهما: ما يتميز به الشيء في ذاته. 
وهو الجزء الداخل في الماهية. كالناطق مثلاً فهو داخل في ماهية الإنسان ومقوم لهاء ويسمى 
الفصل المقوم . وهذا المعنى الثاني هو الذي أشار إليه ابن سينا في قوله: وأما الفصل: فهو 
الكلي الذاتي الذي يقال على نوع تحت جنس في جواب أي شيء هو منه كالناطق للإنسان فيه 
يجاب حين يسأل: أي حيوان هو. . . ؟ 
(۲) الخداج: النقص» وفي الحديث: «كل صلاة لا يقرأ فيها بأم الكتاب فهي خحداج» أي نقصان. 
() النظر: هو الفكر الذي تطلب به المعرفة لذاتها. لا الفكر الذي يطلب به العمل أو الفعل» 
وللنظر تعريفات بحسب المذاهب. فأرباب التعاليم يقولون: إن النظر ترتيب أمور معلومة 
للتأدي إلى مجهول. والرازي يقول: إن النظر هو البحث وهو أعم من القياس وعند الباقلاني؛ 
هو الذي يطلب به علم أوغلبة ظن. 
(راجع المواقف ج ٦‏ ص 184). 
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جهلا مركباً. ولا يتناوله التفسير فلا يكون جامعاً. وقد يفسر بملاحظة المعقول 
لتحصيل المجهول» ويراد بالمعقول الحاصل عند العقل» واحدا كان أو أكثر 
تصوراً كان أو تصديقاً. علماً کان“ أو ظناً أوجهلا مركباً. فلا يفتقر إلى شيء من 
التكلفات السابقة . وفي كلام الإمام أن نظر البصيرة أشبه بنظر البصرء فكما أن من 
يريد إدراك شيء ببصره يقطع نظره عن سائر الأشياء وبحرك حدقته من جانب إلى 
جانب إلى أن يقع في مقابله ذلك الشيء فيبصره. كذلك من يريد إدراك شيء 
ببصيرته يقطع نظره عن سائر الأشياء ويحرك حدقة عقله من شيء إلى شيء إلى أن 
يحصل له العلوم المرتبة المؤدية إلى ذلك المطلوب . 

فمن ههنا يقال: النظر تجريد الذهن عن الغفلات» بمعنى إخلائه عن 
الصوارف والشواغل العائقة عن إشراق النظر الإلهي؛ الموجب لفيضان 
المطلوب» أو تحديق العقل نحو المعقولات طلباً" لما بعده لفيضان 
المطلوب عليه ولما كان امتياز النظر عن سائر حركات النفس بالغاية في غاية 
الظهور» حتى إن شيئاً من تفاسيره لا تخلو عن إشارة إليهاء ذهب المتكلمون 
إلى أنه الفكر الذي يطلب به علم أو ظن, والمراد بالفكر حركة النفس في 
المعاني » واحترز بقيد المعاني عن التخيل على ما قال في شرح الإشارات : إن 
الفكر قد يطلق على حركة النفس بالقوة» التي آلتها مقدم البطن الأوسط (© في 
الدماغ» أي حركة كانت إذا كانت تلك الحركة في المعقولات» وأما إذا كانت 
في المحسوسات فقد تسمى تخيلا فما وقع في المواقف أن المراد به الحركات©» 
التخيبلية ليس كما ينبغي» والصواب ما ذكر في شرح الأصول: إنه انتقال 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (كان). 
(۲) في (ب) طالبا لما بعده. 
(1) في (ب) «من» بدلاً من (في). 
)£( عبارة صاحب المواقف: المراد بالفكر ههنا هو الحركات التخيلية أي الذهنية لا العينية 
المحسوسة, فلا يكون منافياً لما قيل من أن خركة الذهن إذا كانت في المعقولات فكراء وإذا 
كانت في المحسوسات تسمى تخيلا. 
(راجع المواقف ج ۱ص .)۱۹٤‏ 


۳۰ 


النفس في المعاني انتقالاً بالقصد, وكأنه احترز بالقصد عن الحدس<؟ وعن 
سائر حركاتهاء لا عن قصد وبالجملة هو بمنزلة الجنس للنظر على ما قال إمام 
الحرمين"“: أن الفكر قد يكون لطلب علم أو ظن فيسمى نظراًء وقد يكون 
كأكثر حديث النفس» فسقط اعتراض الآمدي7» بأن لفظ الفكر زائد لأن باقى 
الخد تشن هة واعتدان انه لم عله جر من العا بل كانه تقال +النظر الفكر 
وهو الذي يطلب له علم أو ظنء وإن كان صحيحاً من جهة أن الفكر في 
الاصطلاح المشهور كالمرادف للنظر لا أعم منهء ليمتنع تفسيره ہما يطلب به 
علم أو ظن. لكنه بعيد من جهة أن العبارة لا تدل عليه أصللاء ولم يعهد في 
التعريفات أن يقال الإنسان البشر الذي هو حيوان ناطق مثلاً. على أن مجرد قولنا 
الذي يطلب به علم أو ظن لا يصلح تفسيراً للنظر والفكر إلا بتكلف» وأما 
اعتراضه بأن الظن قد لا يكون مطابقاً وهو جهل يمتنع أن يكون مطلوباً فمدفوع » 
بأن المطلوب هو الظن من حيث إنه ظن» وهو لا يستلزم طلب الأخص أعني غير 


)١(‏ الحدس في اللغة: الظن والتخمين والتوهم في معاني الكلام والأمور والنظر الخفي . والحدس 
الذي اصطلح عليه الفلاسفة القدماء مأخوذ من معنى السرعة في السير قال ابن سينا: الحدس 
حركة إلى إصابة الحد الأوسط إذا وضح المطلوب» أو إصابة الحد الأكبر إذا أصيب الأوسط› 
وبالجملة سرعة الانتقال من معلوم إلى مجهول (النجاة ص /"11). وقال الجرجاني : هو سرعة 
انتقال الذهن من المبادىء إلى المطالب. والحدس عند بعض الإشراقيين: هو ارتقاء النفس 
الإنسانية إلى المبادىء العالية حتى تصبح مراة مجلوة تحاذي شطر الحق. فتمتلىء من النور 
الإلهي الذي يغشاها. 

(۲) إمام الحرمين : هو عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني أبو المعالي . ركن 
الدين الملقب بإمام الحرمين . . من أصحاب الشافعي » ولد في جوين من نواحي نيسابور ورحل 
إلى بغدادء وذهب إلى المديئة. له مصنفات كثيرة منها: غياث الأمم والتباث الظلم والعقيدة 
النظامية والشامل في أصول الدين . توفي سنة 41/8ه. 

وعبارته التي ذكرهاء النظر في اصطلاح الموحدين : هو الفكر الذي يطلب به من قام با 
علماً أوغلبة ظن إلخ . 
(راجع كتاب الارشاد ص ۳). 

() هو علي بن محمد بن سالم التغلبي أبو الحسن» سيف الدين الآمدي. أصولي باحث أصله من 
أمد (ديار بكر) ولد بها وتعلم في بغداد والشام» انتقل إلى القاهرة فدرس بها واشتهر» نسبه 
الفقهاء إلى فساد العقيدة والتعطيل ومذهب الفلاسفة. من كتبه: الإحكام في أصول الأحكام» 
وأبكار الأفكار في علم الكلام وألباب الألباب ودقائق الحقائق. توفي سنة ١511ه.‏ 


أرق 


المطابق» ليلزم طلب الجهل وفي عبارة القاضي أبي بكر 20 علم أو غلبة ظن» 
واعترض بأنه لا يتناول ما يطلب به أصل الظن» وأجاب الامدي بأن كلا من 
طلب العلم » وطلب الظن» وطلب غلبته» وخاصة للنظر. 

(ولا خلل في الاقتصار على بعض الخواص ورده في المواقف) ٩”‏ 

بأن هذا إنما يكون فى الخاصة ٠”‏ الشاملةء وظاهر أن شيئاً من الشلاثة 
ليست كذلك» ولهذا لم يجز الاقتصار على قولنا يطلب به علم» لخروج ما 
يطلب به ظن» بل وجب في تعريف الشيء بالخواص التي لا يشمل كل منها إلا 
بعض أقسامه أن يذكر الجميع بطريق التقسيم» تحصيلا لخاصة شاملة لكل فرد 
هي كونه على أحد الأوصاف. وتقع كلمة «أو » لبيان أقسام المحدود لا للإبهام 
والترديد لينافى التحديد, فأجاب بأن الظن هو المعبر عنه بغلبة الظن» لأن 
الرجحان مأخوذ في حقيقته» إذ هي الاعتقاد الراجح وهذا عذر غير واضح لأن 
اعتبار رجحان الحكم في حقيقته لا يصلح مصححاء أو باعثاً على التعبير عنه 
برجحان الظن, اللهم إلا أن يريد أن إضافة الغلبة إليه للاختصاصء أي 
الرجحان المعتبر في الظن» وليست من إضافة المصدر إلى الفاعل» بمعنى كون 
الظن غالباً راجحا . 

وقد يقال إن كلا من الثلاث خاصة شاملة, إذ ليس المراد طلب العلم أو 


(1) القاضي أبو بكر الباقلاني . 
(راجع 'ترجمته في |هذا الجزء) . 
(؟) ما بين القوسين سقط من (ب) . 
(وراجع عبارة الآمدي ج ۲ ص ۲۸۹ في المواقف). 

(۳) الخاصة: يطلق لفظ الخاصة عند المنطقيين على معنيين» الأول: ما يختص بالشيء بالقياس 
إلى كل ما يغايره» كالضاحك بالقياس إلى الإنسان ويسمى خاصة مطلقة. وهي التى عدت من 
الكليات الخمس. قال ابن سينا: وأما الخاصة فهي الكلي الدال على نوع واحد في جواب أي 
شيء هو لا بالذات بل بالعرض . وقال الجرجاني : الخاصة كلية مقولة على أفراد حقيقية واحدة 
فقط قولا عرضيا سواء وجد في جميع أفراده» كالكاتب بالقوة بالنسبة إلى الإنسانء أو في بعض 
أفراده كالكاتب بالفعل بالنسبة إليه وللخاصة عند أرسطو أربعة معان لخصها (فرفوريوس) في 
كتاب (ايساغوجي) . 


۲ 


الظن بالفعل» بل أن يكون الفكر بهذه الحيثية وذلك بأن يكون حركة في 
المعقولات. لتحصيل مبادىء المطلوب» فالفكر الذي يطلب به العلم هو الذي 
يطلب به الظن ٩‏ أو غلبته, فلا يمتنع الاقتصار. 


)١(‏ الظن في اصطلاح الفلاسفة: هو الاعتقاد الراجح مع احتمال النقيض ويستعمل في اليقين 
والشك. وقيل الظن : أحد طرفي الشك بصفة الرجحان. 
قال ابن سينا: الظن الحق رأي في شيء إنه كذاء ويمكن أن لا يكون كذا. والعلم 
اعتقاداً بأن الشىء كذا وأنه لا يمكن أن لا يكون كذا وبواسطة كذا وبواسطة توجيه» والشيء 
كذلك. 20 
(راجع النجاة ص ۱۳۷). 


۳ 


المبحث الثاني 


تقسيم النظر إلى صحيح وفاسد 


قوله : (المبحث الثاني : النظر إن صحت مادته وصورته فصحيح وإلا ففاسد) 
سواء جعلناه نفس الترتيب أو الحركة المفضية إليه يستدعي علوماً مرتبة 
على هيئة مخصوصة» يسمى الموصل منها إلى التصور معرفأء وإلى التصديق 
دليلاء وتكون العلوم أي الأمور الحاضرة مادة لذلك الموصلء» والهيئة المحصلة 
صورة له» وقد يضافان إلى النظر لهذه 2١‏ الملابسة» أو اطلاقاً للفكر والنظر على 
العلوم المرتبة» كما في عبارة الإمام» وهذا معنى كلام المواقف: أن لكل ترتيب 
مادة وصورة 2 ثم الشائع في عبارة البعض أن الصورة هي ذلك الترتيب» إلا أن 
المحققين على أن الترتيب هو أن يكون لبعض أجزاء ذلك المجموع عند البعض 
وضع ماء أو جعلها بهذه الحيثية والصورة هي الهيئة العارضة للأجزاء بعد 
الترتيب بسببهاء يقال لها: إنها واحدة 29 واتفقوا على أنه إن صحت المادة 
والصورة» فالنظر صحيح يؤدي إلى المطلوب وإلا ففاسد لا يؤدي إليه» وصحة 
المادة في المعرف أن يكون المذكور في معرض الجنس جنساً للماهية» وفي 
معرض الفصل فصلا لهاء وفي معرض الخاصة خاصة شاملة لازمة» وأن يكون 
المذكور في الحد التام الجنس والفصل. القريبين إلى غير ذلك من الشرائطء 
وفي الدليل أن تكون المقدمات مناسبة للمطلوب» صادقة قطعاً أو ظناً أو فرضاً 


(۱) في (ب) بهذه (باليام . 
ج المواقف ج ۲ ص ٠١6‏ وراجع ما كتبه إمام الحرمين من تقسيم النظر إلى صحیح وفاسد 
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بحسنا المطالب» على ما بين في الصناعات الخمس. وصحة الصورة في 

المعرف أن يقدم الأعم فيقيل بالفصل أو الخاصة, بحيث تحصل صورة وجدانية 

موازية أو مميزة لصورة المطلوب» وفي الدليل أن يكون على الشرائط المعتبرة 
في الانتاج على ما فصل في أبواب القياس )0 والاستقراء ,2 والتمثيل © من 

المنطق؛ فظهر أن في تقسيمه النظر إلى إلى الصحيح ا 

تجوزاً فلا يبعد تقسيم إلى الجلي والخفي بهذا الاعتبار أيضاً فإن أتجزاء كل من 

المعرف والدليل قل تكون ضرورية ة تتفاوت في الجلاء والخفاءى, وقد تكون 

نظرية تنتهي إلى الضروري بوسائط أقل أو أكثر وكذا الصورة القياسية للأشكال. 

وعبارة المواقف ربما توهم اختصاص التجوز بانقسام النظر إلى الجلي والخفي 

واختصاصه بالدليل دون المعرف وابتناء انقسام النظر إلى الصحيح والفاسد باعتبار 

المادة والصورة على تفسيره بالترتيب. 

النظر الصحيح 
(قال : والصحيح المقرون بشرائطه يفيد العلم) . 
قال الإمام: لا نزاع في أن النظر يفيد الظنء وإنما النزاع في إفادته 
اليقين» فأنكره السمنية0؛) مطلقا وجمع من الفلاسفة في الإلهيات 

(۱) في (ب) واحد بدلا من (واحدة) . 5 

(۲) القياس : التقدير يقال: قاس الشيء إذا قدره ويستعمل أيضا في التشبيه والقياس المنطقي . قول 
مؤلف من أقوال إذا صحت لزم عنها بذاتها لا بالعرض» قول آخر غيرها اضطراراً (ابن سينا النجاة 
ص .)٤۷‏ 

(1) الاستقراء في اللغة: التتبع من استقرأ الأمر إذا تتبع لمعرهة أحواله. وعند المنطقيين هو الحكم 
على الكلي بجميع أشخاصه» (مفاتيح العلوم ص .)4١‏ وقال ابن سينا: الاستقراء هو الحكم 
على كلي لوجود ذلك الحكم في جزئيات ذلك الكلي إما كلها وهو الاستقراء التام وإما أكثرهاء 
وهو الاستقراء المشهور (النجاة ص '4. 

(4) السمنية فرقة من فرق الهند قالوا: إن نبيها (بوداسف) وقد قسم المقدسي طوائف الهنود إلى 
السمنية المعطلة. والبراهمة الملحدة ونسب التناسخ إلى السمئية. وقال صاحب الفهرست. 
ومعنى السمنية منسوب إلى سمنى » وهم آسخی أهل الأرض والأديان؟ وذلك أن نبيهم أعلمهم أن 
أعظم الأمور التي لا تحل ولا يسع الإنسان أن يعتقدها ولا يفعلها قول : لاء في الأمور كلها.فهم على 
ذلك قولاً وفعلاً وقول : 8 . عندهم من فعل الشيطان (راجع الفهرست ص 486). 
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والطبيعيات. حتى نقل عن أرسطو”" أنه قال: لا يمكن تحصيل اليقين في 

المباحث الإلهية إنما الغاية القصوى فيها الأخذ بالأولى والأحلق» وهذا أقرب 

بأن يكون محل التزاع» إذ لا يتصور تردد في أن الحاصل من ضرب الاثنين 
على أن النظر المفيد للعلم مطلقا أو في الإلهيات موجود في الجملة» ولما 
قصد الامدي إثبات قاعدة تنطبق على الأنظار الجزئية" الصحيحة الصادرة عنا 
في اكتساب العلوم افتقر إلى إثبات الموجبة الكلية» فقيد النظر بكونه في 
القطعيات. إذ النظر في الظني لا يفيعد العلم وفاقاًء وبأن لا يعقبه شيء من 
أضداد الإدراك كالنوم والغفلة والموت» فإنه لا علم حينئذ بل لاظن أيضاًء 

وجعل 7 كلا من الأمور 0 ضداً ارك على | ما هو رأي e‏ واب 
الصحيح › إذ النظر فى الظنى لطلب د يكون 00 جهة المادة» حيث 
لم يناسب المطلوب. وليتناول النظر المطلوب به التصور» هذا وظاهر كلام 
المتكلمين أنهم يريدون بالعلم والنظر عند الإطلاق ما يخص التصديقات». وأن 
ما ذكرنا في قولهم العلم صفة توجب تمييزا لا يحتمل النقيضر © والنظر فكر 

يطلب به علم أو ظن 3 انديع التتصور والتصديق كلف منا. 

(قوله : بمعنئى حصوله عقيبه عادة مع الكسب أو بدونه» أو لزوماً عقلياً 
بخلق الله تعالى عندنا وتوليداً عند المعتزلة9) ووجوياً بتمام الاستعداد وكمال 

الفيض عند الحكماء) . 

)١(‏ أرسطو: ولد أرسطو عام ۳ی . م في إحدى مدل مقدونياء وكان أبوه طبيباً للملك فنشأ أرسطو 
في البلاط المقدوبي, تلمد على أفلاطون وتولى هو تربية الاسكندر الأكبر أنشأ أرسطو مدرسة , 
يعلم فيها. وسمي اتباعه المشاءون له مؤلفات كثيرة في الطبيعة وما وراء الطبيعة والأخلاق 
والسياسة توفي عام ۳۲۲ ق. م . 

(راجع محاصر رات في العلسفة الشرقية والأغريقية) . 

(۲) النقض: نقض البناء قال تعالى : «إكالتي نقضت غزلها». وقوله: «الذي أنقض ظهرك», قال 
ابن عرفه : أي أثقله حتى جعله نقضاً» وهو الذي أتعبه السفرء والمناقضة في القول: أن يتكلم 
بما يتناقض معناهء والتناقض خلاف التوافق» والانتقاض : الانتكاث . 

(۳) راجع كلمة عن المعتزلة ومذهسهم في هذا المجزء . 
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يشير إلى كيفية إفادة النظر للعلم فعندنا هي بخلق الله تعالى العلم عقيب 
تمام النظر» بطريق إجراء العادة أي تكرر ذلك دائما من عير وجنوب. بل مع 
جواز أن لا يخلقه عن طريق خرق العادة وذلك لما سيجيء من استناد 6 
الممكنات إلى قدرة الله تعالى واختياره ابتداء» وأثر المختار لا يكون واجبا تم 
القائلون بهذا المذهب فرقتان. 

منهم من جعله بمحض القدرة القديمة من غير أن يتعلق به قدرة العبيد 
وإنما قدرته على إحضار المقدمتين. وملاحظة وجود النتيجة فيهما بالقوة ومنهم 
من جعله كسبياً مقدوراً. وعند المعتزلة بطريق السوليد' ومعناه أن يوجب 
فعل لفاعله فعلاً آخر كحركة اليد لحركة المفتاح. فالنظر على أي تفسير") 
فسر فعل للناظر يوجب فعلا اخر هو العلم. إذ معنى الفعل ههنا الأثر الحاصل 
بالفاعل لا نفس التأثير» ليرد الاعتراض بأن العلم ليس بفعل وكذا النظر على 
أكثر التفاسيرء ألا ترى أن الحركة أيضا ليست كذلك؟ وقد اتفقوا على أن 
حركة اليد وحركة المفتاح فعلان لفاعل واحد» واحتج بعض أصحابشا بعد 
إبطال التوليد مطلقاً على بطلانه ههناء بأن تذكر النظر لا يولد العلم اتفاقاء 
فكذا النظر ابتداء لاشتراكهما في النظرية» واعترض بأن هذا لا يفيد اليقين. 
لكونه عائداً إلى القياس الشرعى» وإن ادعى“ بصورة قياس منطقي بأن 
يقال: لو كان النظر مولداً لكان تذكره مولداً لعدم الفرق» واللازم باطل وفاقاًء 
ولا“ لا الزام» لأنهم إنما قالوا بالحكم أعني عدم التوليد في الأصلء أعني 
في التذكر2"» لعلة لا توجد في الفرع. أعني ابتداء النظرء وهو كونه حاصلا 


)١(‏ التوليد: عند المعتزلة هو الفعل الصادر مى الفاعل موسط ويقابله المساشرة وهي الفعل الصادر مس 
الفاعل بلا وسط. وطريقة التوليد عند سقراط ٠‏ طريقة الحوار الميئية على اشحار النفس بما تنطوي 
عليه من المعرفة الفطرية. فقد كان كما يقول يشهد بحواره مخاض النفس عند ولادة الأفكار» كما 
كانت أمه القابلة تشهد مخاض النساء عند ولادة الأطمال 

ومذهب التوليد في الفلسفة قسمان: توليد صاشر. وتوليد غير ماشر 

(۲) في (ب) على أي تفسير. 

(؟) في (ب) (وإن أوعى) بالواو وهو تحریف . ٠‏ 

. في (ب) ولا لا إلزام , (0) في (س) أعني النذكر بإسقاط لفط (في)‎ )٤( 
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بغير قدرة العبد واختياره» حتى لو كان التذكر بقصد العبد لكان مولدأء فيصير 
الحاصل أن هذا قياس مركب» وهو أن يكون حكم الأصل متفقا عليه بين 
المستدل والخصم› لكن يعلل عند كل منهما بعلة أخرى» والخصم بين منع 
وجود الجامع بين الأصل والفرع» إذ ابتداء النظر لا يشارك تذكره في عدم 
المقدورية وبين منع وجود الحكم في الأصل ؛ أي لا نسلم أن التذكر لا يولد العلم 
عند كونه بقدرة العبد. وإنما ذلك عند كونه سائحاً للذهن من غير قصد'“ العبد 

فإنه يكون فعل الله تعالى . فلو قلنا: ‏ يتولد العلم عنه لكان أيضاً فعل الله تعالى » 

فلا يصح تكليف العبد بهء وفي نهاية العقول( ما يشعر بأن علة عدم التوليد في 

التذكر هو لزوم اجتماع الموجبين على أثر واحد, لأنه قال: التذكر عبارة عن وجود 
علمين أحدهما العلم بالمقدمات التي سبقت» والاخر العلم بأنه كان قد أتى بتلك 
العلوم. ثم ليس أحد العلمين أولى بالتوليد من الآخر» فيلزم أن يكون كل منهما 

ويجوز أن يكون العلة هو لزوم حصول الحاصل"٠‏ إذ التذكر إنما يكون 
بعد النظرء وقد حصل به العلم» وعلى هذا لا يكون التذكر مفيدا للعلم أصلاء 
وعند الفلاسفة هي بطريق الوجوب» لتمام القابل مع دوام الفاعل» وذلك أن 
النظر يعد الذهن لفيضان العلم عليه من عند واهب الصورء الذي هو 
عندهم العقل الفعال* المنتقش بصور الكائنات» المفيض على أنفسدا 

)١(‏ القصد: إتيان الشيء وبابه ضرب. وقصد قصداً أي نحا نحوه. والقاصد القريب. يقال: بيننا 
وبين الماء ليلة (قاصدة) أي هينة السيرء لا تعب فيها ولا بطء. والقصد: بين الاسراف والتقتير. 
والقصد: العدل. 

(۲) كتاب نهاية العقول في الكلام في دراية الأصول: يعني أصول الدين للإمام فخر الدين بن محمد 
الرازي المتوفى سنة "٠"‏ ه. رّبه على عشرين أصلاً وأول الکتاب : أما بعد حمداً لله على تسابق آلاثه 
وتلاحق نعيائه. 

(5) في (ب) إن بدلا من (إذ) . (5) في (ب) بزيادة (يسمى) . 

)١(‏ العقل الفعال عند الفلاسفة: هو الذي تفيض عنه الصور على عالم الكون والفساد. فتكون 
موجودة فيه من حيٹ هي فاعلة . أما في عالم الكون والفساد فهي لا توجد إلا من جهة الانفعال. 
وإذا أصبح العقل الإنساني شديد الاتصال بالعقل الفعال كانه يعرف كل شيء من نفسه سمي 
بالعقل القدس. وهذا كله يذكرنا بقول أرسطو: إن العقل الفاعل : هو العقل الذي يجرد المعاني 
أوالصور الكلية من لواحقها الحسية الجزئية على حين أن العقل المنفعل هوالذي تنطبع فيه هذه الصور. 

)١(‏ في (ب) على نفوسنا. 
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بقدر الاستعداد عند اتصالها بهء وزعموا أن اللوح المحفوظ والكتاب 
المبين» في لسان الشرع عبارتان عنه» وههنا مذهب انحر اختاره الإمام 
الرازي» وذكر حجة الإسلام الغزالي : أنه المذهب عند أكثر أصحابناء وهو أن 
النظر يستلزم العلم بالنتيجة بطريق الوجوب» الذي لا بد منه لكن لا بطريق 
التوليد» على ما هو رأي المعتزلة وهذا ما نقل عن القاضي أبي بكر“ وإمام 
الحرمين© أن النظر يستلزم العلم بطريق الوجوب» من غير أن يكون النظر 
علة أو مولداًء أو صرح بذكر الوجوب» لثلاً يحمل الاستلزام على الاستعقاب 
العادي, فيصير هذا هو المذهب الأول» وقد صرح الإمام الغزالي » 
بأن هذا مذهب أكثر أصحابنا والأول مذهب بعضهم» واستدل الإمام الرازي 
على الوجوب بأن من علم أن العالم متغير وكل متغير ممكن فمع حضور هذين 
العلمين في الذهن يمتنع أن لا يعلم أن العالم ممكن, والعلم بهذا الامتناع 
ضروري» وكذا في جميع اللوازم مع الملزوسات» وعلى بطلان التوليد بأن 
العلم في نفسه ممكن فيكون مقدور لله تعالى» فيمتنع وقوعه بغير قدرته» 
فتوجه اعتراض المواقف بأنه لما كان فعل القادر امتنع أن يكون واجباء فإنه 
الذي إن شاء فعل وإن شاء ترك من غير وجوب عليه أو عنه. 


لا يقال المراد الوجوب بالاختيار على ما سيجيء لأنا نقول فحينئذ يجوز 
أن لا يقع بأن لا تتعلق به القدرة والاختيار ويكون هذا هو المذهب الأول 


والجواب: أن وجوب الأثر كالعلم مثلاً بمعنى امتناع انفكاكه عن أثر آخر 
كالنظر لا ينافي في كونه أثراً لمختار جائز الفعل والترك» بأن لا يخلقه ولا 


. هو: الطيب الباقلاني‎ )1١١ 

(۲) هو: الإمام الجويني وعبارته.في الإرشاد: النظر الصحيح إذا تم على سداداه ولم تعقبه آفة في 
العلم حصل العلم بالمنظور فيه على الاتصال بتصرم النظرء ولا يتاتى من الناظر جهل بالمدلول 
عقيب النظرء مع ذكره له ولا يولد النظر العلمء ولا يوجبه إيجاب العلة معلوها» . 

(الإرشاد ص 58 
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ملزومه» لا بأن يخلق الملزوم ولا يخلقه كسائر اللوزام الممكنةء مشل وجود 
الجوهر لوجود العرض» وتحقيقه أن جواز الترك أعم من أن يكون بوسط أو بلا 
وسطء وأن جواز ترك“ المقدور لا يمتنع أن يكون مشروطاً بارتفاع مانع هو 
أيضاً مقدور» وهذا كالمتولدات عند من يقول من المعتزلة بكونها بقدرة0) 
العبد. وإنما المنافي له ( امتناع انفكاكه عن المؤثر بأن لا يتمكن من تركه 
أصلاء ولو صح هذا الاعتراض لارتفع علاقة اللزوم بين الممكنات» فلم يكن 
تصور الابن مستلزماً لتصور الأب» ووجود العرض مستلزماً لوجود الجوهرء 
إلى غير ذلك والحاصل أن لزوم العلم*» للنظر عقلي عندهم» حتى يمتنع 
الانفكاك كتصور الأب لتصور الابن» وعادي عند الأولين حتى لا يمتنع 
الانفكاك بطريق حرق العادة(» كالإحراق بالنارء وإلى المذاهب الثلاثة 
لأصحابنا أشار في المتن بقوله : عادة مع الكسب أو بدونه أو لزوماً عقلياً. 


(قال:فإن قبل: الحكم بأن النظر يفيد العلم إن كان ضرورياً لم يختلف 
فيه العقلاء. ولكان مثل الحكم بأن الواحد نصف الاثنين في الجلاء» وإن 
كان نظرياً كان موقوفاً على ما يتوقف عليه وهو دور معلوم قبل أن يعلم. 
وهو تناقض. قلنا: ضروري» وقد يقع الاختلاف والتفاوت في الضروريات 
لتفاوت في الإلف وخفاء في التصور: أو نظري ويكتسب بنظر آخر ضروري 
في المقدمات. من غير تناقض كما يقال: في قولنا العالم متغير: وكل متغير 
حادث أنه نظرء وقد أفاد العلم بحدوث العالم ضرورة. فالنظر يفيد العلم د ثم 
يعلم أن ذلك ليس بخصوصيته بل لصحته وكونه على شرائطه» فكل نظر 


)١(‏ في (ب) وأن جواز ذلك المقدور. 

(؟) في (ب) بكونها مقدورة للعبد. 

(۳) في (أ) بزيادة (له) . 

)٤(‏ في (ب) بزيادة (بطريق) النظر. 

(5) العادة: معروفة ة والجمع (عاد) و(عادات) تقول منه: عاد فلان كذا من باب قال واعتاده وتعوده أي 
صار عادة له وعود (كلبه الصيد) فتعوده (والمعاودة) الرجوع إلى الأمر الأول. 


4 


كذلك يفيد العلم. فالموقوف المجهول هو المهملة المتصلة(© أو الكلية 
التي عنوانهامفهوم النظرء والموقوف عليه المعلوم هو الشخصية” التي 
موضوعها ذات النظر المخصوصء وتحقيقه أن لوازم الحكم الواحد قد 
تختلف باختلاف التعبير عن موضوعه, كالحكم بحدوث العالم تعبيراً عنه 
بالموجود بعد العدم» أو المقارن للحادث. أو المتغير فإن قيل لاخفاء في أنه 
ضروري في الشكل الأول نظري في غيره» فكيف يصح إطلاق القول 
بأحدهما. .؟ قلنا: الكلام فيما إذا أخذ عنوان الموضوع., هو النظر 
والتفصيل . إنما يرجع إلى الخصوصيات» على أن المقيد ليس مجرد ترتيب 
المقدمتين بل مع ملاحظة جهة الانتاج وكيفية الاندراج وحينشذ تساوي 


الأشكال). 

تقدير السؤال: أن الحكم بأن النظر يفيد العلم إما أن يكون ضرورياً أو 
نظرياً . 

(وكلاهما باطل)20© 


أما الأول: فلأنه لو كان ضرورياً لما وقع فيه اختلاف العقلاءء كسائر 
الضروريات» ولكان مثل قولنا: الواحد نصف الاثنين في الوضوح من غير 
تفاوت . لأن التفاوت دليل الاحتمال والاشتباه» وهو ينافي الضرورة» وكلا 
اللازمين منتفى”*» لوقوع الاختلاف» وظهور التفاوث . 

وأما الثاني : فلأنه لو كان نظرياً لكان إثباته بالنظرء وفيه دور من جهة 
توقفه على الدليل» وعلى استلزامه المدلول؛ وهو معنى الإفادة وتناقض من 


)١(‏ القضية الحملية: إما مهملة وإما محصورة» فالمهملة قضية حملية موضوعها كلي . ولكن لم يبين 
فيه أن الحكم في كله أو في بعضه كقولنا: الإنسان أبيض. 

(۲) القضية الشخصية: في المنطق: هي القضية المخصوصة التي يكون موضوعها جزئيا كقولنا: زيد 
كاتب. وتكون موجبة وسالبة. 

(۲) سقط من (ب) ما بين القوسين. 0000 7 

(5) نفاه: طرده وبابه رمى . يقال: نفاه فانتفى قال القطامي . فأصبح جاركم قتيلا (ونافيا) أي منتفيا 
وتقول هذا ينافي ذلك وهما «يتنافيان» والنفاية : بالضم ما نفي من الشيء لراداءته. 
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جهة كونه معلوماً لكونه وسيلة» وليس بمعلوم لكونه مطلوباًء وهذا معنى 
قولهم : إثبات النظر بالنظر تناقضسن. فإن قيل: معنى إثبات القضية النظرية أن 
العلم بها يستفاد من النظريات بعلم المقدمات مرتبة فيعلم النتيجة وهذا إنما 
يتوقف على كون النظر مفيداً للعلم» لا على العلم بذلك» فالموقوف هو 
التصديق ‏ والموقوف عليه هو الصدق, وهذا كما أن تصور الماهية مستفاد من 
الخاصة اللازمة بمعنى أنها تتصور فيتصور وإن لم يعلم الاختصاص واللزوم . 
قلنا: مبنى الكلام على أن اللازم في القياس هو صدق النتيجة والملزوم 
صدق المقدمات المرتبة. وأما التصديق بالنتيجة أعني العلم» بحقيقتها فإنما 
يستلزمه التصديق بالمقدمات المرتبة» وكونها مستلزمة للمطلوب بديهة أو 
اكتسابأ' على ما تقر من أن العلم بتحقق اللازم يستفاد من العلم باللزوم , 
ويتحقق الملزوم, وهذا بخلاف التعريف بالخاصة فإن اللزوم متحقق بين 
التصورين» حتى لو كان التصديق بالمقدمات مع التصديق بالنتيجة كذلك 
سقط السؤال. وتقرير الجواب أنا نختار أنه ضروري ولا نسلم امتناع 
الاختلاف والتفاوت في الصروريات» بل قد يختلف فيها جمع من العقلاء 
لخفاء في تصورات الأطراف وعسر في تجريده92؟ عن اللواحق المانعة عن 
ظهور الحكم» وقد يقع فيها التفاوت لتفاوتها في ذلك وفي كثرة التفات النفس 
إليهاء أو يختار أنه نظري يثبت بنظر مخصوص ضروري المقدمات ابتداء 
وانتهاء» من غير لزوم دور أو تناقض . بأن يقال: في قولنا العالم متغير» وكل 
متغير حادث. أن هذا الترتيب المخصوص أو العلوم المرتبة نظراً إذ لا معنى 
له سوى ذلك» ثم إنه يفيد بالضرورة العلم بأن العالم حادث ينتج أن نظراً ما 


)١(‏ الكسب: وإن كان في الأصل ما يتحراه الإنسان مما فيه اجتلاب نفع وتحصيل حظ. ككسب 
المال. فإنه قد يستعمل فيما يظن الإنسان أنه يجلب منفعة لم يستجلب به مضرة. فالكسب يقال 
فيما أخذه لنفسه ولغيره والاكتساب: لا يقال إلا فيما استفاده لنفسه. وفي الحديث: إنك لتصل 
الرحم . وتحمل الكل . وتكسب المعدوم : أي تعطي العائل وترفده. 

(1) راجع ما كتبه إمام الحرمين في كتابه الإرشاد ص 4» ه وما كتبه في كتابه أصول الندين 
ص ۱: ٠٠١‏ . 
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يفيد العلم على ما ادعاه الإمام » وإن شئنا إثبات القاعدة الكلية على ما ادعاه 
الأمدي. قلنا: معلوم بالضرورة أن هذه الإفادة ليست لخصوصية هذه 
المادة» بل لصحة النظر المخصوص مادة وصورة وكونه على شرائطه فكل نظر 
يكون كذلك يفيد العلم وهو المطلوب . 

وهذا ما قال إمام الحرمين: إنه لا يعد في إثبات جميع أنواع النظر بنوع 
منها يثبت نفسه وغيره» إلا أنه لما اعشرف بإثبات الشيء بنفسه اعترض 
الإمام الرازي بأن فيه تناقضاً وتقدماً للشيء على نفسه. وجوابه أن نفس 
الشيء بحسب الذات قد تغايره بحسب الاعتبار» فتخالفه في الأحكام كهذا 
الذي أثبتنا به كون كل نظر مفيداً للحكم» فإنه من حيث ذاته وسيلة ومتقدم 
ومعلوم» ومن حيث كونه من أفراد النظر مطلوب ومتأخر ومجهول ‏ وتفصيله أن 
الموقوف المجهول المطلوب بالنظر هو القضية الموجبة المهملة أو الموجبة 
الكلية» التي عنوان موضوعها مفهوم النظرء أعني قولنا النظر يفيد العلمء أو 
كل نظر مقرون بشرائطه يفيد العلم» والموقوف عليه المعلوم بديهة هو القضية 
الشخصية» التي موضوعها ذات النظر المخصوص. أعني قولنا: العالم متغير» 
وكل متغير حادث؛» يفيد العلم بأن العالم حادث من غير اعتبار كون هذا 
الموضوع من أفراد النظر فلا يكون الشيء الواحد بالذات والاعتبار متقدماً على 
نفسه» ومعلوماً حين ما ليس بمعلوم » ليلزم الدور والتناقض . 

وأصل الباب أن الحكم بالشيء على الشيء قد تختلف لوازمه من 
الاستغناء عن الدليل أو الافتقار إليه أو إلى التنبيه أو إلى الإحساس أو غير ذلك 
باختلاف التعبير عن المحكوم عليه مثلاء إذا حاولنا الحكم على العالم 
بالحدوث» فربما يقع التعبير عنه بما يجعل الحكم غير مفيد أصلاً. 

كقولنا: كل موجود بعد العدم حادث» أو مفيداً بديهياً. 

كقولنا: كل ما يقارن تعلق القدرة والإرادة الحادثة فهو حادث؛ أو مفيدا 
كقولنا: كل متغير فهو حادث» وبهذا ينحل ما يورد على الشكل الأول من 


رذق 


أن العلم بالنتيجة لما توقف على العلم بالكبرى الكلية التي من جملة أفراد 
موضوعها. موضوع النتيجة لزم توقف النتيجة على نفسها وكونها قبل أن تعلم 
وهو تناقض» وذلك لأن معلومية الحكم كحدوث العالم من جهة كون 
المحكوم عليه من أفراد الأوسط كالمتغير لا يناقض مجهوليته من جهة كونه من 
أفراد الأصغرء أعني العالم فإن قيل لا خفاء في أن كون النظر مفيدا للعلم 
ضروري في الشكل الأول» نظري في باقي الأشكال. فكيف يصح اختيار أنه 
ضروري مطلقاً على ما ذهب إليه الرازي”“ أو نظري مطلقاً على ما ذهب إليه 
إمام الحرمين. . .؟ قلنا: ‏ الكلام فيما إذا أخذ عنوان الموضوع هو النظرء 
فيقال: النظر أو كل نظر على شرائطه يفيد العلم» وما ذكر من التفصيل قطعاً 
إنما هو في الخصوصيات مثل قولنا: العالم متغير» مع قولنا وكل 
متغير حادث, أو ولا شيء من القديم بمتغيسر فإن العلم بإفادة الأول 
ضروري. والشاني نظري» على أن هذا التفصيل إنما هو بالنظر إلى 
مجرد ترتيب المقدمتين ووضع الحد الأوسط عن الحدين الاخرين» وأما بعد 
حصول جميع الشرائط فالحكم بإفادة كل من خصوصيات النظر العلم 
ضروري“ في جميع الأشكال» على ما يراه بعض المحققين من أن من 
جملة(؟» الشرائط ملاحظة جهة دلالة المقدمتين على المطلوب. وكيقية اندراجه 
فيهما بالقوة» حتى قال الإمام حجة الإسلام: إن هذا هو السبب الخاص 
لحصول النتيجة بالفعل»ء وبدونه ربما يذهل عن النتيجة» مع حضوز 
المقدمتين» كما إذا رأى بغلة منتفخة البطن فتوهم أنها حامل مع ملاحظة أنها 
بغلة عصاقر» وكل بغلة9 ولا خفاء في أن مع ملاحظة جهة الإنتاج والتفطن 
لكيفية الاندر اج يتساوى الاشكال22 في الجلاء حتى ذهب بعض أهل التحقيق 

. في (ب) الموضوع‎ )١( 

(۲) راجع ما كتبه الإمام الرازي- في كتابه (أصول الدين) المسألة الرابعة: حيث قال: لأن من حضر 
في عقله أن هذا العالم متغير. وحضر أيضاً أن كل متغير ممكن فمجموع هذين العلمين يفيد 
العلم بأن العالم ممكن» ولا معنى لقولنا النظر يفيد العلم إلا هذا إلخ ص 7١‏ . 

(۳) في (ت) الضروري بزيادة (ال). (0) في (ب) بزيادة وكل بغلة (عاقر) . 

(4) سقط من (أ)(جملة). )١(‏ سقط من (ب) لفظ (الأشكال) . 
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إلى أن الكل حينشذ يرجع إلى الشكل الأول“ بحسب التعقل وإن لم 
يتمكن من تلخيص العبارة فيه» وتمام تحقيقه في شرح الأصول لصاحب 
المواقف» ثم كلام القوم هو أن العلم يكون التفطن للاندراج شرطاً للإنتاج 
ضروري » وحديث البغلة تنبيه عليه » ومنع الإمام على ما قال ان ذلك إنما يكون 
عند حصول إحدى المقدمتين فقط. وأما عند اجتماعهما فلا نسلم إن كان 
الشك في النتيجة مكابرة» واستدلاله على بطلان ذلك بأن الاندراج لو كان 
معلوما مغايرا للمقدمتين لكانت مقدمة أخرى مشروطة في الإنتاج فينقل الكلام 
إلى كيفية التثامها مع الأوليين» ويفضي إلى اعتبار ما لا نهاية لها" من 
المقدمات ضعيف. لأن ذلك ملاحظة لكيفية نسبة المقدمتين إلى النتيجة. 
لاقضية هي جزء القياس””» ليكون مقدمة» على أنه لو سمى مقدمة أو جعل 
عبارة عن التصديق يكون الأصغر بعض جزئيات الأوسط التى حكم على 
جميعها بالأكبر» فليس بلازم أن يكون له مع المقدمتين هيئة واندراج شرط 
العلم بها لتحصل مقدمة رابعة وهلم جراً. فإن قيل: لانزاع في أنه لا يكفي 
حضور المقدمتين كيف اتفق بل لا بد من ترتيبهما على هيئة مخصوصة» هي 
الجزء الصوري بحيث يكون على ضرب من الضروب المنتجة؛ وأنه لا بد مع 
ذلك في غير الشكل الأول من بيان اللزوم بالخلف أو بالعكس أو نحوهماء 
حتى لو استحضرت المقدمتان في حديث البغلة على هيئة الشكل الرابع*» لم 
يمتنع الشك. ما لم يعكس الترتيب مثلا2*» فما المتنازع في هذا المقام. . .؟ 


)١(‏ الشكل المنطقي : هو الهيئة الحاصلة في القياس من نسبة الحد الأوسط' إلى الحد الأصغر والحد 
الأكبر. فإن كان الحد الأوسط موضوعاً في الكبرى وتحمولاً في الصغرى كان القياس من الشكل 
الأول كقولنا: كل إنسان فان. وسقراط إنسانء فسقراط فان. 

(۲) في (ب) له بدلا من (لها) . 

(۳) في (أ) جزء قياس بدون (ال). 

)٤(‏ قلنا سابقاً: الشكل المنطقي هو الهيئة' الحا صلة في القياس من نسبة الحد الأوسط إلى الحد 
الأصغرء والحد الأكبر. فإن كان الحد الأوسط خر في الكبرى. موضوعاً في الصغرى كان 
القياس من الشكل الرابع كقولنا. كل عادل كريم . ولیس ولا واحد من الكرماء بسفیه . فليس ولا 
واحد من السفهاء بعادل. (5) سقط من (أ) كلمة (مثلا) . 
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قلنا: ‏ هو أن حصول العلم بالنتيجة بعد تمام القياس مادة وصورة بمعنى 
حضور المقدمتين على هيئة مخصوصة منتجة مشروطة(“ بملاحظة تلك الهيئة 
فيما بين المقدمتين» ونسبة النتيجة إليهماء وكيفية اندراجها فيهما بالقوة» 
ويكون ذلك فى الشكل الأول بمجرد الالتفات» وفي البواقي بالاكتساب 
ويرجع الكل إلى بيان إثبات أو نمي هو الواسطة ملزوم الإثبات”" أو نفي هو 
المطلوب على ما هو حقيقة الشكل الأول. ويكون طرق البيان لتحصيل هذا 
الشرط. ومن ههنا استدل بعض المتأحرين على هذا الاشتراط بتفاوت 
لأشكال في الإنتاج» وضوحاً وحفاءء إلا إنه لم يجزم بذلك لأن كون طرق 
البيان لتحصيل هذا الشرط ليس بقطعي» لجواز أن تكون هي نفسها شرائط 
العلم بلزوم النتائج التي هي لوازم الأشكال بعلم لزؤم. بعضها بلا واسطة(© 
وبعضها بوسط خفي أو أحفى» وقد يقرر الاستدلال بأن المقدمتين 
المعينتين قد يتخذ منهما شكل بين الإنتاج كقولناء العالم متغير وكل متغير 
حادث» وآخر غير بين» كقولنا: كل متغير حادث والعالم متغير» فلو لم يكن 
للهيئة مدخل في لزوم النتيجة لما كان كذلك لاتحاد المادة. 
ويجاب بأن اللازم متعدد وهو العالم حادث» وبعض الحادث هو 
العالم» فيجوز أن يكون لزوم أحدهما أوضح مع اتحاد الملزوم؛: لو أخحذ 
اللازم واحداً وهو قولنا: العالم حادثء فاستنتاجه من شكل آخر لا يتصور إلا 
بتغير إحدى المقدمتين أو كلتيهماء كقولنا: بعض المتغير هو العالم وكل متغير 
حادث من الثالث؛ أو كل حادث متغير من الرابع» إذا صدق العكس كلياً 
وحينئذ يتعدد المادة ولا يمتنع أن يكون اللزوم للبعض أوضح*“ وأنت بعد 
تحرير محل النزاع خبير بحال هذا التقرير» لا يقال الاستدلال بتفاوت الأشكال 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (مشروطة) 
(۲) في رب) ملزوم إثبات بدون (لا). 
(۳) سقط من (أ) كلمة (واسطة) . 
(4) في ب سقط لفظ (قډ) . 

(5) سقط من «أ» لفظ (أوضح) . 
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يفيد القطع بهذا الاشتراط. لأن القياس المقرون بالشرائط ملزوم للنتيجة 
قطعاء واللازم يمتنع انفكاكه عن الملزومء فلو لم يكن التفطن لكيفية الاندراج 
شرطاً متفاوت 0 بأن يحصل في البعض بمجرد الالتفات وفي البعض 
سوسط خفي أو أخفى» لزوم استواء جميع الضروب المنتجة“ في حصول 
النتيجة عنك حصولها ضرورة امتناع انفكاك اللازم عن الملزوم المستجمع 
والأشكال متساوية في لزوم النتائج إياهاء بمعنى حقيتها في نفس الأمر على تقدير 
حقيتهاء وإنما التفاوت في العلم بذلك » وشروطه متفاوتة الحصول كالالتفات أو 
الاكتساب بخفي أو أخحفى » وإن لم يكن التفطن لكيفية الاندراج من جملتها. 

(قال: احتج المخالف بوجوه الأول: العلم بكون ما يحصل عقيب النظر 
علماً إن كان ضرورياً لم يظهر خلافه وإن كان نظرياً تسلسل, قلدا: ظهور 
الخلاف بعد النظر الصحيح ممنوع. وكذا توقف العام بأنه علم على نظر آخرء 
بل يحصل به نفسه كالعلم بأنه لا معارض. الثاني : إفادته العلم تنافي اشتراط 
عدم العلم قلنا: ممنوع, فإن المراد أنه يستقعبه. الثالث: لو أفاده البئة لقبح 
e‏ 

: التكليف بتحصيله وهو مقدور - والرابع : أقرب الأشياء [ إلى الإنسان 

هويتة وقد كثر فيها الخلاف كثرة لا تنضبط. ل ؟ قلنا: لا 
يدل على الامتناع بل على العسر ولا نزاع فيه. الخامس: شرط التصديق وسو 
ش )١(‏ الفسروب المنتجة : الضرب المنطقي : أحد الأعمال الفكرية المطبقة في الحدود والقضايا 
والنسب المنطقية . 

فحاصل الضرب المنطقي لحدين مثل (س)و(ع) هو مجموع الأول والمنسوبين إلى النوعين 
(س)و(ع) ويعبر هن هذا الضرب بالصيغة (س<«ع). أو بالصيغة (س-ع). 

وحاصل الضرب المنطقي لقضيتين هو القضية المساوية لهما. وحاصل الضرب المنطقي 
لنسبتين هو القضية المصرح فيها بأن هائين النسبتين صادقتان معأ على الحدين. والضرب: هو 
اختلاف القضايا في كل شكل من أشكال القياس بالكم والكيف مثل فولنا في الضرب الأول من 
الشكل الأول: كل جسم مؤلف» وكل مؤلف حادث . فكل جسم حادث فهو قياس مؤلف من 
كليتين موجبتين تنتجان كلية موجبة والمنتج من ضروب القياس 14 ضرباً منها أربعة ضروب من 
الشكل الأول» وأربعة من الشكل الثاني . وستة ضروب من الشكل الثالث. وخمسة ضروب من 
الشكل الرابع . 
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التصور منتفب في الحقائق الإلهية ‏ قلنا ممنوع. السادس: لو صح الاستدلال 
على الصانع('2 بدليل فموجبه ؛إما ثبوت الصانع فيلزم انتفاؤه على تقدير انتفائه. 
وإما العلم به فلا يكون دليلا عند عدم النظر فيه قلنا: لا نعني بإفادته ودلالته إلا 
كونه بحيث متى وجد» وجد المدلول. ومتى نظر فيه علم المدلول فلا يلزم من 
انتفائه انتفاؤه» ولا من عدم النظر فيه انتفاء الحيثية» وأورد على الكل أن العلم 
بأن النظر لا يفيد العلم إن كان نظرياً استفيد منها فيناقض» وإن كان ضرورياً نبه 
عليه لم يقع فيه حلاف أكثر العقلاء . 

فإنفيل :عارضناالفاسد بالفاسدقلنا :إن أفادت الفساد ثبت المطلوب وإلا لغت . 

وإنما لم نورد الشبهة اا ضمن الوجوه لأنها لنفي أن يكون اناي 

الحاصل عقيب النظر علماً: مطلقاً أو في الطبيعيات والإلهيات : أو في الإلهيات 
خاصة على ما ذكره الإمام من أنه لا نزاع في إفادة النظر الظن وإنما النزاع في 
إفادته اليقين الكامل» وينبغي ألا تكون العدديات محل الخلاف» والشبهة 
السابقة تنفي كون النظر مفيداً للتصديق مطلقاً 

الوجه الأول: أن العلم بان الاعتقاد ات عقيب النظر علم إن كان 
ضرورياً لم يظهرء أي لم يقع عقيب النظر خلاف ذلك» أو لم يظهر بعد هذا 
خلاف ذلك, لامتناع أن يقع أو يظهر حلاف الضروري , واللازم باطلء لأن كثيراً 
من الناس لا يحصل عقيب نظرهم إلا الجهل» وكثيراً ما ينكشف للناظر خلاف ما 
حصل من نظره ويظهر خطؤه. ولذلك تنتقل المذاهب» وإن كان نظرياً افتقر إلى 
نظر آخر يفيد العلم بأنه علم ويتسلسل. ورد بأنا نختار أنه ضروري» ولا نسلم 
ظهور الخلاف من هذا النظر أو بعده إذ الكلام في النظر الصحيح» ولآزم الحق 
حق قطعأء أو نختار أنه نظري ولا نسلم افتقاره إلى نظر آخرء فإن النظر الصحيح 
)١(‏ أصل هذا اللفظ في اليونانية. وهو مركب من (ديميوس) الجمهور (وارغون) والعمل. غ ومعناه: 

العامل في سبيل الجمهور. أو الصانع الذي يمارس مهنة يدوية. وقد أطلق (أفلاطون) هذا اللفظ 

في كتاب (طيماوس) على صانع العالم» أي على الله. وفرق بين الصانع الأعلى أي الإله الذي 

خلق نفس العالم . وبين الثواني التي خحلقها بنفسه وفوض إليها خلق الموجودات الفانية. 


قال أفلاطون: هناك أشياء لا ينبغي للإنسان أن يجهلها. منها أن له صانعاء وأن صانعه يعلم 
أفعاله . 


€۸ 


كما أفاد العلم بالنتيجة . أفاد العلم بأن دلك علم لا جهل أو ذا نء وكذا حال( 
العلم بعدم CO‏ له 
تندفع شبهة أخرى وهي أن النظر 0 
المعارض إذ لا جزم مع المعارض. ثم | نه ليس بضروريء إذ كثيراً ما ييظور 
المعارض بل نظري فيفتقر إلى نظر آخر موقوف على عدم المعارض ويتسلسل 
فقوله : كالعلم بأنه لا معارض معناه أنه يجوز أن يكوة صوورياً: ولا نسلم ظهور 
المعارض بعد النظر الصحيح » وأن يكون نظرياًء ولا نسلم توقفه على نظر أشي . 
لمكن a‏ . وفي تقرير الطوالع هنا قصور. حي 
: - العلم الحاصل عقيب النظر إما أن يكون ضرورياً أو نظرياً. وكلاهما 
8 كأنه على حذف المضاف. أي علمية العلم الحاصل أعني كونه علماً 
ولهذا صح منه اختبار أنه ضروري» وإلا فالحاصل بالنظر لا يكون ضرورياً إلا 
بمعنى أنا نضطر إلى الجزم به للجزم بالمقدمات» لكنه بهذا المعنى لا يقابل 
النظرى . 
الثاني : أن النظر مشروط بعدم العلم بالمطلوب» لثلا يلزم طلب الحاصل 
فلو كان مفيداً للعلم أي مستلزماً له عقلاً أوعادة لما كان مشروطاً بعدمه ضرورة5) 
امت كون الملزوم مشروطاً بعدم اللازم ورد بأن معنى الاستلزام ههنا الاستعقاب 
عقا أوعادة, بمعنى أنه يلزم حصول العلم بالمطلوب عند تمام النظرء » فالملزوم 
للعلم انتهاؤه. والمشروط بعدم العلم بقاؤه*». 
الثالث: لو أفاد النظر العلم بمعنى لزومه عقيبه عقلا أو عادة لقبح التكليف 
بالعلم» لكونه بمنزلة الضرورى في المخروج عن القدرة والاختيار وعن استحقاق 
الثواب والعقاب» وأجيب بعد تسليم قاعدة القبح العقلي بأن التكليف إنما يكون 
بالأفعال دون الكيفيات» والإضافات, والانفعالات والعلم عند المحققين من 
الكيفيات دون الأفعال»ء فالتكليف لا يكون إلا بتحصيلهء وذلك بمباشرة 
الأساب كصرف القوة والنظر واستعمال الحواس. فكان07)هذا مراد الآمدي بما 


)١(‏ في (ب) وكذا أفاد العلم . (4) في (ب) بعدمه لامتناع كون الملزوم» بحذف (ضرورة) 
(۲) في (ب) بلا نظر. (0) في (ب) والمشروط بعد العلم بقاؤه. 
(۳)في (ب) وكأنه بزيادة (الواى) . (5) في (أ) بل كان هذا مراد إلخ . 


۲6۹ 


قال: إن التكليف لم يقع بالمنظور فيه ليصح "بل بالنظر وهو مقدورء وإلا فلا 
خقاء في وقوع ال لتكليف بمعرفة الصانع ووحدانیته ونحو ذلك» وبالجملةء 
فالعلم النظري مقدور ال حصيل والترك» بخلاف الضروري ولزومه بعد تمام 
النظر لا ينافي ذلك. ومن ههنا أمكن في القضية النظرية اعتقاد النقيض 
بخلاف القضية البديهية9) . / 
الر ابع : إن أقرب الأشياء إلى الإنسان اتصالا ومناسبة هويته0© التي يشير 
إليها بقوله: أنا. وقد كثر فيها الخلاف. ولم يحصل من النظر الجزم بأنها هذا 
الهيكل المحسوس7* )أو أجزاء لطيفة ساريه فيه » أو جزء لا يتجزأ في القلب. أو 
جوهر مجرد متعلق به( آو غير ذلك فکیف فيما هو ابعد كالسماوات 
والعناصر وعجائب المركبات» وأبعد كالمجردات والإلهيات ومباحث الذات 
والصفات؟ 
وأجيب : بأن ذلك إنما يدل على صعوبة تحصيل هذه العلوم بالنظر لا على 
امتناعه والمتنازع هو الامتناع لد الصعوية. 
الخامس : لو أفاد النظر العلم أي التصديق في الإلهيات لكان شرطه هو 
التصور متحققاً لكنه منتف» إما بالضرورة فظاهر. وإما بالكسب فلأن الحد 
ممتنع لامتناع التركيب» والرسم لا يفيد تصور الحقيقة. وأجيب بأن الرسم قد 
يفيد تصور الحقيقة وإن لم يستلزمه. ولو سلم فيكفي التصور بوجه ما. 
السادس : أن العلم بوجود الواجب هو الأساس في الإإلهيات. ولا يمكن 
اكتسابه بالنظر. لأنه يستدعي دلیلا يفيد أمراً ويدل عليه وذلك إما نفس ثبوت 
)١(‏ في ب بالمنظور فيه ليقبح . 
(۲) سقط من (ب) القضية. 
™( للهوية عند القدماء عدة معان وهي التشخص , والشخص نفسه والوجود الخارجي قالوا: ما به 
الشيء هو هو باعتبار تحققه يسمى حقيقة وذاتاً وباعتبار تشخصه يسمى هوية وإذا أخذ آعم من 
هذا الاعتبار يسمى ماهية, وقد يسمى ما به الشيء هو هو ماهية إذا كان كلياً كماهية الإنسان وهوية 
إذا كان جزئياً كحقيقة زيد. 
)٤(‏ في (ب) هذا الهيكل المخصوص. 
(9) في (ب) مجرد يتعلق به. (1) سقط من (ب) ذلك. 


ان 


الصانع أو العلم به وإلا لما كان دليلاً عليه» فإن كان الأول لزم من انتفائه اتتفاؤه 
ضرورة انتفاء المفاد بانتفاء المفيد وإن كان الثاني لزم من عدم النظر في الدليل ألا 
يكون دليلاً لآن هذا وصف إضافي لا يفرض إلا بالإضافة إلى المدلول الذي 
ر ٠‏ وهومنتفي عند عدم النظر وأجيب بأنا لا نعني بكون الدليل مفيداً 
لشيء وموجباً له أن يوجده ويحصله على ما هوشأن العلل» بل إنه بحيث متى وجد 
وجد ذلك الشيء . ومتى نظر فيه علم ذلك الشيء. 

وحاصله(' »أن وجوده مستلزم لثبوته. والنظر فيه مستلزم للعلم به» -ومعلوم أن 
انتفاء الملزوم لا يوجب انتفاء اللازم. وأن عدم النظر فيه لا ينافي كونه بحيث 
متى نظر فيه علم المدلول. وأورد على جميع الوجوه بل على كل ما يحتتج به 
لإثبات أن النظر لا يفيد العلم, أن العلم بكون النظر غير مفيد للعلم» إن كان 
نظرياً مستفاداً من شيء من الاحتجاجات يلزم التناقض» إذ النظر قد أفاد العلم 
في الجملة وإن كان ونيا والوجود المذكور تنبيهات عليه لزم حلاف أكثر 
العقلاء في الحكم الضروري» وهو باطل بالضرورة» وإنما الجائز حلاف جمع 
من العقلاء وهو لا يستلزم جواز حلاف الأكثرء فإن قيل: نحن نعترف بأن 
الاحتجاج لا يفيد العلم. » لكن لما احتججتم على الإفادة احتججنا على نفي 
الإفادة, معارضة للفاسد بالفاسد. قلنا: ما ذكرتم من الوجوه إن أفادت فساد 
كلامنا كان النظر مفيداً للعلم وهو المطلوب» وإن لم يقد كان لغاً ويقي ما ذكرن 
سالماً عن المعارض. 


النظر الفاسد 


(قال: وأما النظر الفاسد فالصحيح أنه لا يستلزم الجهل . أما عشد فساد 
الصورة فظاهرء وأما عند فساد المادة فقط فلأن الكاذب قد يستلزم الصادق.,كنا 
إذا اعتقد أن العالم أثراً لموجب. وکل ما هو أثر لموجب فهو حادث. نعم قد 
يفيده كما إذا اعتقد أنه غني وکل غني قديم) . 


(1)ما بين القوسين سقط من (أ). 


لمان 


القائلون بأن النظر الصحيح المقرون بشرائطه يستلزم العلم» احتلفوا في أن 
النظر الفاسل('»اقد يستلزم الجهل» أي الاعتقاد الغير المطابق. فقال الإمام : 
يستلزمه لأن من اعتقد أن العالم قديم» وكل قديم مستغن عن المؤثر استحال 
أن لا يعتقد أن العالم غني عن المؤثر. 

وقيل: إن كان الفساد مقصوراً على المادة يستلزمه وإلا فلا. 

أما الأول: فلأن لزوم النتيجة للقياس المشتمل على الشرائط ضروري 
ابتداء أو انتهاء» سواء كانت المقدمات صادقة أو كاذبة» كما في المثال 
المذكور. 


وأما الثاني : فلأن معنى فساد الصورة أنه ليس من الضروب التي تلزمها 
النتيجة. والصحيح أنه لا يستلزم الجهل على التقديرين» أما عند فساد الصورة 
فظاهر كمامر”"©وأما عند فساد المادة فقط بأن تكون الصورة من الضروب 
المنتجة"فلأن اللازم من الكاذب قد لا يكون كاذباً كما إذا اعتقد أن العالم أثر 
الموجب بالذات» وكل ما هو أثر الموجب بالذات فهو حادث» فإنه يستلزم أن 
العالم حادث. وهو حق مع كذب القياس بمقدمتيه» نعم قد يفيد الجهل كما إذا 
اعتقد أن العالم قديم”* وكل قديم مستغن عن المؤثر. 

والتحقيق : أنه لا نزاع في أن الفاسد صورة لا يستلزم بالاتفاق» والفاسد 
مادة فقط قد يستلزم . وقد لا يستلزم فمراد الإمام الإيجاب الجزئي كما في 
المثال المذكور. 


(۱) في (ب) هل بدلاً من (قد) . 

(۲) سقط من (آ) لفظ (كما مر) 

(۳) راجع كلمة عن الضروب المنتجة في هذا الجزء. 

(5) القديم في اللغة: ما مضى على وجوده زمان طويل» ويطلق في الفلسفة العربية على الموجود 
الذي ليس لوجوده ابتداء ويرادفه الأول. قال ابن سينا: ويقال قديم الشيء إما بحسب ذاته وإما 
ا الزمان. فالقديم بحسب الذات هو الذي ليس لذاته مبدأ هي به موجوده. والقديم بحسب 
الزمان هو الذي لا أول لزمانه (النجاة )٠٠١‏ , 


YoY 


ومرادنا نفي الإيجاب الكلي لعدم اللزوم في بعض المواد» والقائلون بأنه لا 
لزوم أصلا يريدون اللزوم الذي مناطه صفة في الشبهة» بمعنى أن شبهة المنظور 
فيها ليس لها“ لذاتها صفة ولا وجهء بكونه مناط للملازمة بينها وبين المطلوب» 
وإلا لما انتفت الدلالة("والعناصر» وعجائب المركبات وأبعد كالمجردات 
والإلهيات من مباحث الذات والصفات» وأجيب بأن ذلك إنما يدل على صعوبة 
تحصيل هذه العلوم بالنظر لا على امتناعه. والمتنازع هو الامتناع لا الصعوبة. 


الخامس: لو أفاد النظر العلم أي التصديق في الحقائق الإلفيات لكان 
شرطه وهو التصور متحققا لكنه منتف إما بالضرورة فظاهرء وإما بالكسب فلأن 
الحد ممتنع لامتناع التركيب وللرسم لا يفيد تصور الصور الحقيقية . ؤأجيب بأن 
الرسه0©قد يفيد تصور الحقيقة وإن لم يستلزمه ولو سلم فيكفي التصور لوجه 
ما. 


السادس: أن العلم بوجود الواجب هو الأساس في الإلميات» ولا يمكن 
اكتسابه بالنظر» لأنه يستدعي دليلا يفيد أمراً ويدل عليه وذلك إما نفس ثبوت 
الصانع أو العلم به» وإلا لما كان دليلاً عليه, فإن كان الأول لزم من انتفائه 
انتفاؤه ضرورة انتفاء المفاد بانتفاء المفيد» وإن كان الثاني لزم من عدم النظر في 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (لها). 

(۲) الدلالة: هي أن'يلزم من العلم بالشيء علم بشيء آخر» والشيء الأول هو الدال والثاني هوالمدلول 
فإن كان الدال لفظأ كانت الدلالة لفظية وإن كان غير ذلك كانت الدلالة غير لفظية وكل واحدة من 
اللفظية وغير اللفظية تنقسم إلى عقلية وطبيعية ووضعية وتنقسم الدلالة اللفظية والوضعية إلى دلالة 
المطابقة» ودلالة التضمن ودلالة الالتزام . 

(راجع تعريفات الجرجاني) . 

(۳) الرسم عند المنطقيين مقابل للحد وهو قسمان: رسم تام ورسم ناقص . فالتام ما يتركب من الجنس 
القريب والخاصة» كتعريف الإنسان بالحيوان الضاحك. والناقص ما يكون بالخاصة وحدها أو بها 
وبالجنس البعيد» كتعريف الإنسان بالضاحك أو بالجسم الضاحك . أو بعرضيات تختص جملتها 
بحقيقة واحدة» كقولنا في تعريف الإنسان إنه ماش على قدميه » عريض الأظفار بادي المشرة مستقيم 
القامة» ضحاك بالطبع . 

(راجع تعريفات الجرجاني) . 


Yor 


الدليل أن لا يكون دليلاء لأن هذا وصف إضافي لا يعرض إلا بالإضافة إلى 
المدلول الذي فرضناه العلمء وهو منتفب عند عدم النظرء وأجيب بأنا لا نعني 
بكون الدليل مفيداً بشي ء وموجيا له أنه يوجده ويحصله على ما هو شان العلل 
بل بأنه بحيث متى وجد وجد ذلك الشيء ومتى نظر فيه علم ذلك بظهور الغلط 
ولكان مدو م بأن يستلزم نظرهم في الشبهة 
الجهل» بناء على أنهم أحق الاطلاع على وجه الدلالة فيهاء وهذا بخلاف 
TT‏ استلزامه المطلوب عند حصول 
الشرائط. وأما اللزوم العائد إلى اعتقاد الناظر في بعض الصور كما إذا اعتقد 
حقية المقدمات في المثال المذكور فلا نزاع فيه» واعترض الإمام بأن عدم 
حصول"“الجهل للمحق الناظر في شبهة المبطل يجوز أن يكون بناء على عدم 
اطلاعه على ما فيها من جهة الاستلزام أو عدم اعتقاده حقية المقدمات كما أن 
نظر المبطل في دليل المحق لا يستلزم العلم بذلك» وما ذكر من كون المحق 
أولى بالاطلاع إنما هو فيما يفيد الحق والعلم لا الباطل. والجهل . 


. سقط من (ب) لفظ (عدم)‎ )١( 
ما بين القوسين سقط من (أ)‎ )۲( 


لحن 


المبحث الثالكث 
في شرائط النظر 


(قال: المبحث الثالث: يشترط لمطلق< النظر صحيحاً كان أو فاسدا 
- بعد شرائط العلم ‏ عدم الجزم بالمطلوب أو بنقيضه إذ لا طلب مع ذلك وتعد 
الأدلة إنما هو لزيادة الاطمئنان أو التحصيل استعداد القبول في المتعلم بالإجماع 
أو في كل متعلم بدليل اخر . 

وقال الإمام: المطلوب بالدليل الثاني في كونه دليلاً وهو غير معلوم, 
ويشترط للنظر الصحيح أن يكون في الدليل دون الشبهة ومن جهة دلالته دون 
غيرهاء وهي الأمر الذي بواسطته ينتقل الذهن من الدليل إلى المدلول» 
كإمكان0 العالم أو حدوثه لثبوت الصانع, فالعالم هو الدليل وثبوت الصانع هو 
المدلول. وكونه بحيث يفيد النظر فيه العلم بثبوت الصانع هو الدلالة» وإمكانه 
وحدوثه هو جهة الدلالةء وهذه الأمور متغايرة فتتغاير العلوم المتعلقة بها إلا أن 


,  .)قلطملا( سقط من (ب) لفظ‎ )١( 
. سقط من (أ) (صحيحا كان أو فاسدا)‎ )۲( 
قال ابن سينا: والإمكان إما أن يعنى به ما يلازم سلب ضرورة العدم وهو الامتناع» وإما أن يعنى‎ )۴( 
به ما يلازم سلب الضرورة في العدم والوجود جميعا.‎ 
. 0*4 (راجع الإشارات‎ 
والإمكان عبارة عن كون الماهية بحيث تتساوى نسبة الوجود والعدم إليها عبارة عن التساوي‎ 
نفسه على اختلاف العبارتين. فيكون صفة الماهية حقيقة من حيث هي (كليات أبي البقاء) وهذا‎ 
المعنى الأخير قريب من المعنى الذي ذهب إليه المحدثون في قولهم : الإمكان هو صفة للمكان‎ 
. الموضوعي أو الخارجي‎ 


Yoo 


جهة الدلالة شديدة الاتصال بالمدلول. فمن ههنا توهم أن العلم بها نفس 
العلم بالمدلول) . 
انظ محا كان او فاسدا بعد شرائط العلم من الحياة والعقل وعدم النوم 


أحدهما: عدم العلم بالمطلوب إذ لا طلب مع الحصول. 

ثانيهما: عدم الجهل المركب به أعني عدم الجزم بنقيضه : لأن ذلك يمنعه 
من الإقدام على الطلب. إما لأن النظر يجب أن يكون مقارنا للشك على ما هو 
رأي أبي هاشم“ . والجهل المركب مقارن للجزم فيتناقضان “وإما لأن الجهل 
المركب صارف عنه كالأكل مع الامتلاء على ما هو رأي الحكماءء ومن أن النظر 
لا يجب أن يكون مع الشك. وإليه ذهب القاضي » بل ذهب الأستاذ إلى أن 
الناظريمتنع أن يكون شاكاء وما ذكرنا مع وجازته أوضح مما قال في المواقف: 
إن شرط النظر مطلقا بعد الحياةء أمران: 

الأول: وجود العقل» والثاني: عدم ضده أي ضد النظر فمنه أي من ضده ما 
هو عام أي ضد للنظر ولكل إدراك2* كالنوم والغفلة مثلا ومنه ما هو خاص أي 
ضد للنظر دون الإدراكات وهو العلم بالمطلوب والجهل المركب به. فإن قيل 
الجهل المركب ضد للعلم فانتفاؤه مندرج في شرائط العلم فيكون في عبارتكم 
استدراك . 


قلنا: الجهل المركب بالمطلوب يكون ضداً للعلم به لا للعلم على 


)١(‏ أبوهاشم المعتزلي : هو عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب الجبائي من أبناء أبان مولى 
عتمان عالم بالكلام من كبار المعتزلة. له آراء انفرد بها وتبعته فرقة سميت (البهشمية) نسبة إلى 
كنيته «أبي هاشم» وله مصنفات في الاعتزال كي| لأبيه من قبله. مولده ببغداد عام ۲٤۷‏ ه. ووفاته مها 
عام ۳۲۱ ها 

(۲) في (ب) فيتنافيال بدلا س (يتناقضان) . 

(۳) إذا ذكر لفط الأستاذ فيقصد إبراهيم بن محمد بن إبراهيم أبو إسحق الأسفراييني . له كتاب الجامع 
في أصول الدين, خمس محلدات وله مناظرات مع المعتزلة . مات في نيسابور عام 514 ه. 

(راحع ‏ وفيات الأعياذ ج ١‏ ص .)٤‏ 

)٤(‏ في (ب) دون الإدراكات. 


۲0٦ 


الإطلاقء ليكون انتفاؤه من جملة شرائط العلم» وبهذا يظهسر أن تفسير 
الضد العام في عبارة المواقف” ما يضاد العلم وجميع الإدراكات» كالنوم 
والخفلة. والخاص با يضاد العلم خاصة كالعلم بالطلوب 
والجهل المركب به مسن قبيل الثاني . فإن قيل: لو كان النظر مشروطاً بعدم 
العلم بالمطلوب لماجاز النظر في دليل ثان وثالث: على مطلوب7)لحصول 
العلم به بالدليل الأول. أجيب: بأن ذلك إنما يشترط حيث يقصد بالنظر طلب 
العلم أو الظن» لكن قد تورد صورة النظر والاستدلال لا لذلك بل لغرض آخر 
عائد إلى الناظر > وهو زيادة الاطمئنان بتعاضد الأدلة أو إلى المتعلم بأن يكون 
ممن يحصل له( استعداد القبول باجتماع الأدلة دون كل واحد أو بهذا الدليل 
دون ذاك. فإن الأذهان مختلفة في قبول اليقين» فربما يحصل للبعض من دليل 
ولبعض آخر من دليل آخرء وربما يحصل من الاجتاع كما في الاقناعيات. 

قال الإمام: النظر في الدليل الثاني نظر في وجه دلالته أي المطلوب منه 
كونه دليلل على النتيجة وهو غير معلوم» والحق أن هذا لازم لكن المطلوب . 
والنتيجة اسم لما يلزم المقدمات بالذات وبالتعيين وهو القضية التي موضوعها 
موضوع الصغرى ومحمولها محمول الكبرى» وأما النظر الصحيح فيشترط أن 
يكون نظراً في .الدليل دون الشبهة, وأن يكون النظر فيه من جهة دلالته وهي 
الأمر الذي بواسطتة ينتقل الذهن من الدليل إلى المدلول. فإذا استدللنا بالعالم - 
على الصانع بأن نظرنا فيه وحصلنا قضيتين إحداهما: أن العالم حادث والأخرى 
أن كل حادث له صانع ليعل, من ترتيبها أن العالم له صانع . فالعالم هو الدليل 
عند المتكلمين, لا نفس المقدمتين المرتبتين على ما هو اصطلاح المنطق. 
وثبوت الصانع هو المدلول. وكون العالم بحيث فيد النظر فيه العلم بثبوت 
الصانع هو الدلالة» وإمكان العالم أو حدوثه الذي هو سبب الاحتياج إلى المؤثر 
هو جهة الدلالة» وهذه الأربعة أمور متغايرة» بمعنى أن المفهوم من كل منها غير 
المفهوم من الآخرء فتكون العلوم المتعلقة بها متغايرة بحسب الإضافة . 


سسسب سس سن مع ا سس و سوس 
)١(‏ في (ب) بما يضاد. (۳) في (أ) بزيادة لفظ (تحصل). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (على مطلوب). (5) في (أ) بزيادة لفظ (بحيث). 


/اه" 


قال حجة الإسلام”“: لما كان جهة الدلالة في القياس هو التفطن لوجود 
النتيجة بالقوة في المقدمة» أشكل على الضعفاء فلم يعرفوا أن وجه الدلالة عين 
المدلول أو غيره» والحق أن المطلوب هو المدلول المنتج» وأنه غير لإتفطن 
لوجوده فى المقدمة بالقوة. 

وبالجملة: فالمشهور من الاختلاف في هذا البحث هو الاختلاف في 
مغايرة جهة الدلالة للمدلول» فيتفرع عليه الاختلاف في تغاير العلم بهما 
على ما قال الإمام الرازي وغيره» أن العلم بوجه دلالة الدليل هل يغاير العلم 
بالمدلول. . ؟ فيه خلاف9»والحق المغايرة. لتغايير المدلول: ووجه الدلالة. 
وأما ما ذكر في المواقف من أن الخلاف في أن العلم بدلالة الدليل هل يغاير 
العلم بالمدلول وفي أن وجه الدلالة هل يغاير الدليل. . ؟ فلم يوجد في الكتب 
المشهورة. إلا أن الإمام ذكر في بيان مغايرة العلم بوجه الدلالة للعلم بالمدلول 
أن ههنا أموراً ثلاثة: هي العلم بذات الدليل كالعلم بإمكان العالمء والعلم 
بذات المدلول. كالعلم بأنه لا بد له من مؤثر» والعلم بكون الدليل دليلً على 
المدلول ولا خفاء في تغاير الأولين وكذا في مغايرة الشالث لهماء لكونه علماً 
بإضافة بين الدليل والمدلول مغايرة لهماء وهذا الكلام ربما يوهم خلافاً في 
مغايرة العلم بدلالة الدليل للعلم بالمدلول» حيث احتبج إلى البيان وجعل العلم 
بإمكان العالم مع أنه وجه الدلالة مثالاً للعلم بذات الدليل يوهم القول بأن وجه 
الدلالة نفس الدليلء وفي نقد المحصل" ما يشعر بالخلاف فى وجوب مغايرته 
للدليل والمدلول؛ لأنه قال: إن هذه المسألة إنما تجري بين المتكلمين عند 
استدلالهم بوجود ما سوى الله تعالى على وجوده تعالى. فيقولون: لا يجوز أن 
يكون وجه دلالة وجود ما سوى الله تعالى على وجوده مغايراً لهما لأن المغاير 
لوجوده تعالى داخل في وجود ما سواه» والمغاير لوجود ما سواه هو وجوده فقط . 
(1) يقصد به الإمام محمد بن محمد الغزالي . 
(5) ما بين القوسیں سقط من (أ). 


(۳) كناب المحصل : للإمام فخر الدين الرازي» وانتقده نصير الدين الطوسي وقال في مقدمته : وفيه 
من الغث والسمين ما لا يحصى . 


مه" 


والجواب: أن العلم بوجه دلالة الدليل على المدلول الذي هو مغاير لهما 
هو أمر اعتباري عقلي . ليس بموجود في الخارج كما سيجيء في تحقيق 
التضايف . هذا كلامه()وأنت خبير بأن الأمر الاعتباري الإضافي هو دلالة الدليل 
على المدلولء لا وجه الدلالة الذي هو صفة في الدليل كالإمكان والحدوث في 
العالم» ثم ظاهر عبارته أن المحكوم عليه يكون مرا اعتبارياً هو العلم بوجه 
الدلالة وفساده بين. 


(قوله : ولا يشترط للنظر في معرفة الله وجود المعلم) . 

لما ثبت من إفادة النظر الصحيح العلم على الإطلاق”"ولأنه أيضاً يحتاج 
إلى معلم اخخر ويتسلسل إلا أن يخص الحكم بنظر غير المعلم أو ينتهي إلى 

وقد يجاب: بأنه النظر المقرون بإرشاد من العلم . واحتجت 
الملاحدة“ بكثرة اختلاف الآراء ف الإلميات وتحقق الاحتياج إلى المعلم ف أسهل 
العلوم والصناعات . 

والجواب : انها لكثرة الأنظار الفاسدة“وأن الاحتياج بمعنى تعذر الكسب 
بدونه غير مسلم» وبمعنى تعسره غير متنازع › إذ لا خفاء في أن الإرشاد إلى 
المقدمات وحل الأشكال نعم العون على تحصيل الكمالات . 

خلافاً للملاحدة . لنا وجوه : 

الأؤل: أنه قد بيعاإفادة النظر الصحيح المقرون بالشرائط العلم على 


(۱) سقط من (ب) ما بين القوسين. 

(۲) أي ليس من شرط إفادة النظر في الإلهيات وجود معلم للناظر فيها خلافا للملاحدة. 

(۳). غاية الأمر أن وجود النظر يتوقف على وجود المقدمات الضرورية أو المنتهية إلى الضرورية. 

(4) على مدعاهم وهو احتياج النظر في الإلهيات إلى معلم . 

(8)والجواب أن كثرة الآراء الفاسدة لم تقع لتعذر الإدراك إلا بمعلم يكون تابعه هو المصيب وإنما 
وقعت لكثرة الأنظار الفاسدة ولو صادفت الأنظار الصواب لقلت بل لما تعددت أصلا. 

(5) في (ب) ثلث بدلاً من بينا. 


الإطلاق» سواء كان في المعارف الإلهية أو غيرها وسواء كان معه معلم أو لا. 
وأما إمكان تحصيل المقدمات الضرورية وترتيبها على الوجه المنتج لأنه صناعة 
المنطق فمعلوم بالضرورة. 

الثاني : أن نظر المعلم أيضاً لكونه نظر إلى معرفة0؟ الله تعالى يحتاج إلى 
معرفة معلم آخمر ويتسلسلء إلا أن يخص الاحتياج إلى المعلم بغير المعلم» 
ويجعل نظر المعلم كافياً لكونه مخصوصاً بتأييد إلهي» أو تنتهي سلسلة التعليم إلى 
المعلم المستند علمه إلى النبي عليه الصلاة والسلام"“ المستند إلى الوحي . 

الثالث: أن إرشاد المعلم لا يفيدنا إلا بغد العلم بصدقهء وصدقه إما أن 
يعلم بالنظر فيكون النظر كافياً في المعرفة» حيث أفاد صدق المعلم المفيد 
للمعرفة”'وإما أن يعلم بقول ذلك المعلم فيدور» لأن قوله أي إخباره عن كونه 
صادقاً لا يفيد كونه كذلك إلا بعد العلم بأنه صادق البتةء وإما بقول معلم آخر 
وهكذا إلى أن يتسلسل» وقد يجاب بأنا لا نجعل المعلم مستقلا بإفادة المعرفة 
ليلزمنا العلم بكونه صادقا لا يكذب البتة بل نجعل المفيد هو النظر المقرون 
بإرشاد منه إلى الأدلة ودفع الشبهة» لكون عقولدا قاصرة عن الاستدلال 
بذلك(؛)مفتقرة إلى إمام يعلمنا الأدلة ودفع الشبه ليحصل لنا بواسطة تعليمه وقوة 
عقولنا معرفة الحقائق الإلهية التي من جملتها كونه إماما يستتحق الإرشاد والتعليم 
ثم لا يخفى أن ما ذكر من الوجوه بتقدير تمامها إنما يمراد الاحتياج إلى المعلم 
في حصول المعرفة» وأما لو أرادوا الاحتياج إليه في حصول النجاة بمعنى أن 


(١).في‏ (ب) لفظ (في) بدلا من (إلى) . 

(؟) سقط من (ب) (إلى النبي عليه الصلاة والسلام) . 

(؟) المعرفة: إدراك الأشياء وتصورها. ولها عند القدساء عدة معان: منها إدراك الأشياء بإحدى 
افحواسء ومنها العلم مطلقاً تصوراً كان أو تصديقاء ومنها إدراك البسيط سواء كان تصوراً للماهية 
أو تصديقا بأحوالها. 

وفرقوا بين المعرفة والعلم : فقالوا| إن المعرفة إدراك الجزئي» والعلم إدراك الكلي . وأن 

المعرفة تستعمل في التصورات والعلم في التصديقات . 

(4) في (ب) الاستقلال. 


1 


معرفة الصانع”" بالنظر لا تفيد النجاة ما لم يتصل به تعليم» ولم يكن مأخوذامن 
معلم وامتثالا لأمره على ما قاله النبي كل : «أمرت أن أقاتل الناس جتى يقولوا: 
لا إله إلا الله , 

وفي التنزيل : 

إفاعلم أنه لا إله إلا اه4 

و قل هو الله أحدي ) 

وكثير من المعترفين بالصانع ووحدانيته كانوا كافرين بناء على عدم أخذهم 
ذلك عن النبي عليه الصلاة والسلامء وعدم امتثالهم آمره» فطريق الرد عليهم أن- 
حاصل ما ذكرتم الاحتياج في النجاة إلى معلم» علم صدقه بالمعجزات وذلك 
هو النبي عليه الصلاة والسلام» وكفى به إماماً ومرشداً إلى قيام الساعة من غير 
احتياج في كل عصر إلى معلم يجدد طريق الإرشاد والتعليم» ونتتوقف النجاة 
على متابعته والاعتراف بإمامته» وأما احتجاج الملاحدة مع الجواب عله فظاهمر 
من المتن. 


)١(‏ في (ب) الثاني بدلاً من الصانع وهو تحريف. 

(۲) الحديث رواه البخاري في الإيملان رقم ١۷‏ ۲۸ وفي الصلاة رقم ۲۸ وفي الزكاة رقم ١‏ وفي 
الاعتصام ۲ ۲٢‏ . ورواه أبو داود في الجهاد رقم 6 والسرمذي في التفسير سورة رقم ۸۸ 
(الغاشية) والنسائي في الزكاة رقم ۳ وابن ماجة في الفتن ١‏ " والدارمي في السير رقم ١‏ وأحمد 
ابن حنبل في مسنده ج ٤‏ ص ۸. 

(۳) سورة محمد آیة رقم 14 , 

(4) سورة الصمد آية رقم ١‏ . 


المبحث الرابع 
في التوصل بالنظر إلى معرفة الله تعالى 


إقال: المبحث الرابع : لا خلاف بين أهل الإسلام في وجوب النظر في 
معرفة الله تعالى لكونه مقدمة مقدورة للمعرفة الواجبة مطلقاً. أما 
عندنا(١)فبالشرع‏ 7" بالنص والإجماع"إذ حكم العقل معزول لما سيجيء. وأما 
عند المعتزلة فعقلا لكونها دافعة لضرر خوف العقاب وغيره. ورد بمنع الخوف 
في الأغلب لعدم الشعور» ولو سلم فالخوف بحالة لاحتمال الخطأ وكون 
العارف أحسن حالاً ليس على إطلاقه بل البلاهة أدنى إلى الخلاص» كما في 
الصبي والمجنون» وقد ينازع في إمكان إيجاب المعرفة لما فيه من تحصيل 
الحاصل أو تكليف الغافل» وفي الإجماع على وجوبهاء فلقد كانوا يكتفون 
بالتقليد والانقياد وفي أن النظر مقدمها فقد تحصل يمثل التعليم والإلهام» وفي 
إطلاق وجوبها إذ هو مقيد بالشك أو عدم المعرفة» وفي وجوب المقدمة لجواز 
إيجاب الأصل مع الذهول عنهاء فيجاب بأنه لا غفلة مع فهم الخطاب» 


. 8 أهل السنة: الذين يلتزمون بكتاب الله تعالى وسنة رسوله‎ )١( 

(۲) المبعوث به النبي وله ومن دليل النص قول تعالى : «وما كنا معذبين حتى نبعث رسولاً» فإنه 
يدل على نفي العقاب قبل بعثة الرسول. ونفي العقاب يستلزم نفي ملزومه وهو التكليف إذ لا 
عقاب إلا مع تكليف. ونفي التكليف يستلزم نفي الوجوب فإذا هو نوع منه قبل الشرع فيكون 
حصوله بالشرع إذ لا قائل بثبوته بغير العقل والشرع» فإذا انتفى بالعقل لزم ثبوته بالشرع وهو 
المطلوب ومن الدليل قوله تعالى : طفاعلم أنه لا إله إلا الله» لأنه أمر بالمعرفة وكل أمر فهو 
للوجوب حقيقة . 

(۳) لقرله 4 : «أمتي لا تجتمع على ضلالة». 
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والإجماع على وجوب المعرفة متواتر الاكتفاء”'2إنما كان بالأدلة الإجمالية على 
أن جواز التبرك للبعض لا ينافي الوجوب في الجملة”واحتياج طرق تحصيل 
غير الضروري إلى نظر ما ضروري. إذ الحكم مختص بالأغلب ومعنى إطلاق 
الوجوب عدم تقيده بتلك المقدمة» كوجوب الصوم بالنسبة إلى النية والإقامة 
والحج بالنسبة إلى الإحرام والاستطاعة والمعرفة كيفية لا معنى لإيجابها سوى 
إيجاب تحصيلها وفيه إيجاب سببها قطعاً. وكحز الرقبة في إيجاب القتل ولو 
اكتفينا بالإجماع على وجوبه لكفينا هذه المؤونات). 


المطلق (الذي المعرفة. وكل مقدور يتوقف عليه الواجب المطلق فهو واجب 


شرعاً إذ كان وجوب الواجب) ”© . 

المطلق شرعياً كما هو ديناً أو عقلاً» إن كان عقلياً كما هو رأي المعتزلة لثلا 
يلزم تكليف المحالء أما كون النظر مقدوراً فظاهرء وأما توقف المعرفة عليه 
فلأنها ليست بضرورية بل نظرية - ولا معنى للنظري إلا ما يتوقف على النظر 
ويتحصل به» وأما وجوب المعرفة فعندنا بالشرع للنصوص الواردة فيه والإجماع 
المنعقد عليه واستناد جميع الواجبات إليه» وعند المعتزلة بالعقل لأنها دافعة 


لضرر الظنون وهو خوف العقاب في الآخرة حيث أخبر جمع كثير بذلك» وخوف 


)١(‏ لنقله جمع خلفاً عن سلف يستحيل تواطؤهم على الكذب عادة» بل ينبغي أن يكون هذا مما 
رات وما الاك جم . وكيف يصح من مؤمن أن لا يقول بوجوب المعرفة التي هي 
الإيمان بالله تعالى. . .؟ ثم لو سلم أن النص ظني والإجماع لنقله الآحاد ظني أيضاًء فالوجوب 
الشرعي يكفي فيه الظن المفاد لما ذكر. 

(۲) ويجاب عن الثالث . وهو أن المعرفة لا تتوقف على النظر حتى يجب بوجوبها لحصولها بالتعليم أو 
الإلهام أو قول المعصوم أو المجاهدة والتصفيةء فأجاب بان كل هذه الأشياء تحتاج إلى نظر 
ضروري. لأن المعلم يرشد إلى المقدمات وإلى وجه الدلالة» وإلى وجه دفع الشبه والشكوك. 
فإذا حصل عند المتعلم ما أرشد إليه. انتقل إلى النتيجة والانتقال إلى النتيجة بعد إدراك الدليل 
حصول عن نظر فلم يخل التعلم عن نظر ما بهذا الاعتبار. وكذا الإلهام لا يوئق به حتى يعلم أنه 

من الله تعالى ولا يعلم أنه منه إلا بالنظر. 

(۴) ما بين القوسين سقط من (ب). 


۳ 


ما يترتب في الدنيا على اختلاف الفرق في معرفة الصانع من المحاربات وهلاك 
النفوس وتلف الأموال» وكل ما يدفع الضرر المظنون بل المشكوك واجب 
عقلاء كما إذا أراد سلوك طريق فأخبر بأن فيه عدو أو سبعاً ورد بمنع ظن الخوف 
في الأعم الأغلب إذ لا يلزم الشعور بالاختلاف وبما يترتب عليه من الضرر ولا 
بالصانع وبما رتب في الآخرة من الثواب والعقاب والإخبار بذلك إنما يصل إلى 
البعض وعلى تقدير الوصول لارجحان لجانب الصدق لأن التقدير عدم معرفة 
الصانع وبعثة الأنبياء ودلالة المعجزات, ولو سلم ظن الخوف فلا نسلم أن 
تحصيل المعرفة يدفعه لأن احتمال الخطأ قائم» فخوف العقاب أو الاختلاف 
بحاله والعناء لزيادة . 


فإن قيل: لا شك أن من حصل المعرفة أحسن حالاً ممن لم يبحصل 
لانصافه بالكمال وتحصيل الأحسن واجب في نظر العقل . 

قلنا: نعم إذا حصلت المعرفة على وجهها ولا قطع بذلك بل ريما 
يحصل”'' ويقع في أودية الضلال فيهلك. ولهذا قيل البلاهة”'أدنى إلى 
الخلاص من فطانة(')بتراء» هذا بعد تسليم وجوب الأحسن وتقرير السؤال على 
ما ذكرنا ند تتميم للدليل ا لبيان وجوب المعرفة, 0 
أن الناظر أحسن حلا ابتداء دليل على وجوب النظر عقلاء وأورد على هذا 
الاستدلال إشكالات بعضها غير مختص به ولا مفتقر إلى حلهء لكونه منعاً على 
مقدمات مثبتة”*مقررة» مثل إفادة النظر العلم مطلقاً وفي الإلهيات وبلا معلمء 
وإمكان تحقق الإجماع ونقله. وكونه حجة وبعضها مختص به مفتقر إلى دفعه. 
وهي خمسة : 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (يحصل). 

(۲) البلاهة في اللغة: ضعف العقل» وعجز الرأي» وشرود الفكر. والأبله الضعيف العقل. 

(۴) الفطئة: كالفهم تقول فطن للشيء يفطن بالضم فطنةء وفطن بالكسر فطنة أيضاً. وفطانة وفطانية 
الفاء فيهما. ورجل فطن بكسر الطاء وضمها. 

. في (ب) مينية بدلا من مثبتة‎ )٤( 


الأول: أن وجوب المعرفة فرع إمكان إيجابهاء وهو ممنوع لأنه إن كان 
للعارف كان تكليفاً بتحصيل الحاصل وهو محال» وإن كان لغيره كان تكليفاً 
للغافل(' وهو باطل. والجواب أن إمكانه ضروري» والسند مدفوع بأن الغافل 
من لم يبلغه الخطاب أو بلغه ولم يفهمه. لا من لم يكن عارفاً بما كلف 
بمعرفته» وتحقيقه. إن المكلف بمعرفة أن للعالم صانعا فا متصفاً بالعلم 
والقدرة مثا يكون عارفاً بمفهومات هذه الألفاظ, مكلفاً بتحصيل هذا التصديق» ' 
وتصور تلك المفهومات» بقدر الطاقة البشرية. 
الثاني : آنا لا نسلم قيام الدليل على وجوب المعرفة» أما النص مثل قوله 
تعالى : طفاعلم أنه لا إله إلا اللّه04». . 
فلأنه ليس بقطعي الدلالة إذالأمر قد يكون لا للوجوب» وأما الإجماع فلأنه 
ليس قطعي السندإذ لم ينقل بطريق التواترء بل غايته الآحادء فللخصم أن 
يمنعه بل يدعي الإجماع على أنه يكفي التصديق» علماً كان أو ظناً أو تقليداً» 
فإن الصحابة والتابعين رضي الله تعالى عنهم كانوا يكتفون من العوام بالتقليد 
الانقياد» ولا يكلفونهم التحقيق والاستدلال: والجواب: أن الظن كاف في 
الوجوب الشرعي , على أن الإجماع عليه متواتر إذ بلغ ناقلوه في الكثرة عد 
يمتنع تواطؤهم به على الكذب, فيفيد القطع» وما ذكر من الإجماع على 
الاكتفاء بالتقليد فليس كذلك» وإنما هو اكتفاء بالمعرفة الحاصلة من الأدلة 
الإجمالية» على ما أشير إليه بقوله تعالى : «إولئن سألتهم من خلق السموات 
والأرض ليقولن اللّه4<). من غير تلخيص العبارة في ترتيب المقدمات» وتحقيق 
شرائط الإنتاج» وتحرير المطالب بأدلتهاء وتقرير الشبه بأجوبتهاء على أنه لو 


)١(‏ في (ب) للعاقل بدلا من الغافل. 
(۲) سورة محمد آية رقم 89 


)٤(‏ سند فلان سند أي معتمد» وسند إلى الشيء من باب دخل» واستند إليه بمعنى » وأسئد غيره. 
والإسناد في الحديث رفعه إلى قائله. 


.۳۸ سورة الزمر آية رقم‎ )٤( 
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ثبت جواز الاكتفاء بالتقليد فى حق البعض فهو لا ينافي وجوب المعرفة بالنظر 
والاستدلال في الجملة. هذا والحق أن المعرفة بدليل إجمالي به(“ يرفع الناظر 
عن حضيض التقليد فرض عين لا مخرج عنه لأحد من المكلفين» وبدليل 
تفصيلي يتمكن معه من إزاحة الشبه وإلزام المنكرين» وإرشاد المسترشدين 
فرض كفاية » لا بد من أن يقوم به البعض . 

الثالث: أنا لا نسلم أن المعرفة الكاملة لا تحصل إلا بالنظرء بل قد تحصل 
بالتعليم على ما يراه الملاحدة» أو بالإلهام على ما يراه البراهمة(2 أو بقول الإمام 
المعصوم على ما يراه الشيعة”” أو بتصفية الباطن بالرياضات والمجاهدات» على 
ما يراه المتصوفة9؟ . 

والجواب : أنا نعلم بالضرورة أن تحصيل غير الضروري من العلوم يفتقر 
إلى نظر ما ظاهر أو خفي » أما التعليم فظاهر, لأنه ليس إلا إعانة للغفل بالإرشاد 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (به). 


(۲) الديانة العظمى فى الهند تسمى «الهندوسية أو الهندوكية وقد تمثلت فيها تقاليد الهند وعاداتهم 
وأخلاقهم وأطلق عليها «البرهمية» ابتداء من القرن الثامن قبل الميلاد نسبة إلى (براهما) وهو القوة 
العظيمة السحرية الكامئة التي تطلب كثيراً من العبادات كقراءة الأدعية وإنشاد الأناشيد وتقديم 
القرابين. ومن (براهما) اشتقت الكلمة (البراهمة) لتكون علماً على رجال الدين الذي كان يعتقد 
أنهم يتصلون في طبائعهم بالعنصر الإلهي وهم لهذا كانوا كهنة الأمة لا تجوز الذبائح إلا في 
حضرتهم وعلى أيديهم » (راجع فلسفة الهند القديمة. محمد عبد السلام. 85؟). 


(۳) الشيعة : الذين شايعوا علياً عليه السلام على قتال طلحة والزبير وعائشة ومعاوية والخوارج وكانوا في 
حياة علي رضي الله عنه ثلاث فرق الأولى : وهم الجمهور الأعظم يرون إمامة أبي بكر وعمر وعثمان 
إلى أن غير السيرة وأحدث الأحداث . والثانية : أقل من الأولى عدداً يرون الإمام بعد الرسول 4لا 
علياً رضي الله عنه . ومن هذا نعلم أن أكثر الشيعة لا يقدمون علياً على سائر أصحاب رسول الله ول 
ويفضلونه على عثمان. 


(5) التصوف: قال: أبو بكر الكتاني : التصوف خلق فمن زاد عليك في الخلق فقد زاد عليك في 
الصفاء . ويقول أبو الحسين النووى: ليس التصوف رسماً ولا علماً ولكنه خلق . لأنه لو كان رسماً 
لحصل بالمجاهدة» ولو كان علماً لحصل بالتعليم ولكنه تخلق بأخلاق الله . 

(راجع المنقذ من الضلال تحقيق د. عبد الحليم محمود. ص ,)١78‏ 


٦ 


إلى المقدمات ودفع الشكوك والشبهاتء, وقد شبهوا نظر البصيرة”'' بنظر 
الباصرة» وقول المعلم بالضوء الحسي وكما لا يتم الإبصار إلا بهما لا تتم 
المعرفة إلا بالنظر والتعليم» وكذا الكلام في المعصوم, إذ لا يكفي في صدقه 
إخبار معصوم اخخرء ما لم ينته إلى نظر العقل. وأما الإلهام فلانه لا يثق به 
صاحبه ما لم يعلم أنه من الله تعالى» وذلك بالنظر وإن لم يقدر على العبارة 
عنه» وأما تصفية الباطن فلأنه لا عبرة بها إلا بعد طمأنينة النفس فى المعرفة. 
وذلك بالنظر على أنه لو ثبت حصول المعرفة بدون النظر لم يضرناء لأنا إنما 
ندعي الاحتياج إليه في حق الأغلب» وهذا لا يمنع لظهور كونه طريق العامة. 

الرابع : أنا لا نسلم أن المعرفة واجب مطلق» فإن معناه الوجوب على كل 
تقدير» ووجوب المعرفة مقيد بحال الشك» أي تردد الذهن في النسبة» أو بحال 
عدم المعرفة للقطع بأنه لا وجوب حال حصول المعرفة بالفعل» لامتناع تحصيل 
الحاصل . 

والجواب : أن ليس معنى الوجوب على كل تقدير عموم التقادير والأحوال» 
وإلا لما كان شيء من الواجبات واجبا مطلقاء إذ لا يجب على تقدير الإتيان به 
ولأن وجوب الصوم مثا مطلق بالقياس إلى النية حتى يجب مقيد بالقياس إلى 
كون المكلف مقيما غير مسافر حتى لا تجب الإقامة» وكذا وجوب الحج مقيد 
بالاستطاعة» فلا يجب تحصيلها مطلقا بالنسبة إلى الإحرام ونحوه من الشرائط 
فيجب بل معناه الوجوب على تقدير وجود المقدمة وعدمهاء ووجوب المعرفة 
ليس مقيداً بالنظر بمعنى أنه لو نظر تجب المعرفة» وإلا فلا يكون مطلقاً. 

وأما بالنسبة إلى الشك أو عدم المعرفة فمقيد» إذ لا وجوب على العارف». 
فلا يكون تحصيل الشك و عدم المعرفة واجباً. ويندفع إشكال آحر هو نقض 


)١( '‏ البصيرة: النور الذي يقذفه الله تعالى في قلب عبده فنرى المعشويات والباصرة لا ترى إلا 
المحسوسات . البصيرة ترى اللطيف» والباصرة لا تنرى إلا الكثيف. البصيرة ترى القديمء 
والباصرة لا ترى إلا الحادث : البصيرة ترى المكونء والباصرة لا ترى إلا الأكوان . 
(راجع كتاب مع الإلحاد وجهاً لوجه ص )١١‏ 


¥ 


الدليل بهماء وإنما لم يورد في المتن لما سيجيء من أن النزاع في مقدورتيهماء 
وفي كون الشك غير واجب . 

الخامس: أنا لا نسلم أن مقدمة الواجب المطلق يلزم أن تكون واجبةء 
لجواز إيجاب الشيء مع الذهول عن مقدمته» بل مع التصريح بعدم وجوبها. 
فإن قيل: إيجاب الشيء ‏ بدون مقدمته تكليف بالمحال ضرورة استحالة الشيء 
بدون ما يتوقف عليهء قلنا: المستحيل وجود الشيء بدون وجود المقدمة» ولا 
تكليف به وإنما التكليف بوجود الشيء بدون وجوب المقدمة» ولا استحالة فيه. 

فإن قيل: ا مع بقاء 
التكليف بالأصل لكونه ا طلقا أي على تقدير وجود المقدمة وعدمهاء ولا 
خفاء في أنه مع عدم المقدمة محال فيكون التكليف به حينئذ تكليفاً بالمحال. 

قلنا: : عدم جواز ترك الشيء شرعاً قد يكون لكونه لازماً للواجب الشرعي 
کون وھا بمعتن أنه لا رد حت وهذا لا يقتضي كونه مأموراً به متعلقاً 
بخطاب الشارع على ما هو المتنازع . والجواب تخصيص الدعوى» وهو أن 
المأمور به إذا كان شيئاً ليس في وسع العبد إلا مباشرة أسباب حصوله» كان 
تجاه جانا اة السب قطعاً كالأمر بالقتل» فإنه أمر باستعمال الآلة» وحز 
الرقبة مثلاء وههنا العلم نفسه ليس فعا مقدوراً بل كيفية فلا معنى لإيجابه إلا 
إيجاب سببه. الذي هو النظرء وليس هذا مبنيا على امتناع تكليف المحال حتى 
يرد الاعتراض بأنه جائز عندكم , واعلم أنه لما كان المقصودوجوب النظر شرعياء 
وقد وقع الإجماع عليه. كما صرحوا به فلا حاجة إلى ما ذكروا من المقدمات» 
ودفع الاعتراضات بل لو قصد إثبات مجرد الوجوب دون أن يكون بدليل قطعي 
لكفى التمسك بظواهر النصوص كقوله تعالى : 
«فانظر إلى آثار رحمة الله لإقل انظروا ماذا في السموات». .29 إلى 
غير ذلك. ٠‏ 
)١(‏ سوزة الروم آية رقم 0٠‏ وتكملة الاية: كيف يحبي الأرض بعد موتها) . 
(۲) سورة يونس آية رقم ١‏ وتكملة الآية: «والأرض وما تغني الايات والنذر عن قوم لا يؤمنون) . 


۸ 


(قال: قالوا لو لم يجب إلا شرعاً لكان للمكلف أن يقول لا أنظر مالم 
نجب. ولا يجب ما لم أنظرء لأنه بالشرع وثبوته بالنظرء ولا يمكن للنبي 
إلزامه” وفيه إفحامه. وأجيب بأنه مشترك الإلزام إذ الوجوب العقلي أيضاً 
نظري فله أن لا ينظر ولا يسمع إلى ما يوضع له في المقدمات وأن صحة الإلزام 
إنما تتوقف على تحقق الوجوب لا على العلم به والمتوقف على النيظر هو 
العلم به لا تحققه). 


احتجت المعتزلة على آن وجوب النظر فى المعجزة والمعرفة وسائر ما يؤدي 
إلى ثبوت الشرع عقلي, بأنهلو لم يجب إلا بالشرع لزم إفحام الأنبياء» فلم 
يكن للبعثة فائدة وبطلانه ظاهر. ووجه. اللزوم أن النبي عليه السلام إذا قال 
للمكلف: انظر في معجزتي حتى يظهر لك صدق دعواي» فله أن يقول: لا 
انظر ما لم يجب عليّ لأن ترك غير الواجب جائز» ولا يجب عليّ ما لم يثبت 
الشرعء لأنه لا وجوب إلا بالشرع» ولا يثبت الشرع ما لم أنظرء لأن ثبوته نظري 
لا ضروري . 


فإن قيل : قوله لا أنظر ما لم يجب ليس بصحيح, لأن النظر لا يتوقف على 
وجوبه. قلنا: نعم إلا أنه لا يكون للنبي حينئذ إلزامه النظر, لأنه لا إلزام على 
غير الواجب» وهو المعنى بالإفحام . وأجيب أول : بأنه مشترك الإلزام» وحقيقته 
إلجاء الخصم إلى الاعتراف بنقض دليله إجمالاء حيث دل على نفي ماهو 
الحقعنده في صورة النزاع » وتقريره أن للمكلف أن يقول لا أنظر مالا يجب» 


(1) يقول المعتزلة: لو كان ذلك للزم إفحام الرسل وغلبهم بالحجة بحيث لا يمكنهم إلزام المكلفين 
EE lL ES‏ 
القيامة . ونقول : التالي باطل بالإجماع فالمقدم مثله 

(۲) أي الشرع في نفسه حتى يجيء الدور فقول القائل : نالا أنظرحتى يجب النظرء مسلم . وقوله : 
ولا يجب حتى يثبت الشرع› > مسلم على ظاهره أيضاً. وقوله : : لا يبت الشرع حتى أنظر» غير 
مسلم . لأن الشرع يشت في نفس الأمر نظرت أو لم تنظر أيها المكلف. > علمت بثوته أو لم تعلم . 
هذا إن أراد العلم بالثبوت منع التوقف أيضاً. إذ ليس الوجوب متوقفا على العلم بالثبوت وإنما 
ارا ا اا 

(؟) في (ب (بيانه) . (؛) في (ب) بدلا من (عند) 
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ولا يجب ما لم أنظرء لأن وجوبه نظري » يفتقر إلى ترتيب المقدمات» وتحقيق 
أن النظر يفيد العلم مطلقاًء وفي الإلهيات سيما إذا كان طريق الاستدلال ما سبق 
من أنه مقدمة للمعرفة الواجبة مطلقاً؛ فإن قيل: بل هو من النظريات الجلية التي 
يتنبه لها العاقل بأدنى التفات أو إصغاء إلى ما يذكره الشارع من المقدمات قلنا: 

وثانياً: بالحل وهو تعيين موضع الغلط» وذلك أن صحة إلزامه النظر إنما 
والمتوقف على النظر هو علمه بذلك, لا تحققهما في نفس الأمرء فهو إن أراد 
نفس الوجوب والثبوت لم يصح قوله لا يثبت الشرع ما لم أنظرء وإن أراد العلم 
بهما لم يصح قوله لا أنظر ما لم يجب. وإن أراد2'» من الوجوب التحقق. وفي 
الثبوت العلم به لم يصح قوله لا يجب عليّ ما لم يثبت الشرعء لأن الوجوب 
عليه لا يتوقف على العلم بالوجوب» ليلزم توقفه على العلم بثبوت الشرع» بل 
العلم بالوجوب يتوقف على الوجوب لثلا يكون جهلاء وهذا ما قال في 
المواقف: إن قولك لا يجب عليّ ما لم يثبت الشرع . 

قلنا: إن هذا القول. إنما يصح لو كان الوجوب عليه موقوفاً على العلم 
بالوجوب . 

فقوله قلنا., . . الخ خبر إن والعائد اسم الإشارة. وإن خص إرادة العلم 
بقوله لا يثبت الشرع ما لم أنظرء وإرادة التحقق بقوله لا أنظر ما لم يجب» صحت 
جميع المقدمات لکن تختل 29 صورة القياس لعدم تكرر الوسط » فهذا قياس 
صحة مادته في فساد صورته وبالعكس . 


)١(‏ في (أ) في بدلاً من (من) 
(1) تحتل وهو تحريف. 


المبحث الخامس 
في أول الواجبات 


(قال: المبحث الخامس : اختلفوا فى أول الواجبات فقيل : معرفة الله 
تعالى()لأنها الأصل . وقيل : النظر فيها أو القصد إليه لتوقفها عليه.”'»والحق 
أنه إن قيد الواجب بما يكون مقصوداً في نفسه فالأول. وإلا فالثاني. وأما 
المعرفة فليس بمقدور, إذ الوجوب مقيد به واستدامته ليست بمقدمة. 


وقيل: الشك”7لأن النظر بعده ورد بأنه ليس بمقدور لكونه من الكيف 
كالعلم ولا مقدمة لتأتي النظر عند الظن والوهم, وإن أريد به ما يتناولهما وجعل 
مقدورا بمعنى إمكان تحصيله فوجوب النظر مقيد بهء إذ لا نظر عند الجزم 
والواجب على المقلد أو الجاهل جهلا مركباً هو النظر في وجه الدلالة» ليقوده 
إلى العلم) . 

ما يجب على المكلف» فقال الشيخ0): هو معرفة الله تعالى لكونها مبنى 
الواجبات وقال الأستاذ: هو النظر في معرفة الله تعالى لما مر من كونه المقدمة. 


)١(‏ هذا الرأي يقول به الشيخ أبو الحسن الأشعرى رضي الله عنهء ويوافقه على ذلك جماعة من 
العلماءء وإنما كانت أول واجب عنده لأن مبئى جميع الواجبات عليه. 

زفة قال الأستاذ: أول واجب النظرء وقال أبو بكر الباقلاني والإمام الرازى: أول واجب القصد إلى 
النظر. 

(۳) وأما القول بأن أول واجب عدم المعرفة لتوقف النظر على عدمها فلا يصح» لأن عدم المعرفة 
جهل بسيط» يحصل قبل القدرة والإرادة المسبوقين بالعلم المسبوق بنفيه. 

(5) القائل أبو هاشم الجبائي أحد زعماء المعتزلة. 


۷۱ 


وقال القاضي والإمام : هو القصد إلى النظر لتوقف النظر عليه20» والحق أنه إن 
أريد أول الواجبات المقصودة بالذات فهو المعرفة. وإن أريد الأعم فهو القصد 
إلى النظرء لكن مبناه على وجوب مقدمة الواجب المطلق» وقد عرفت ما فيه ء 
فلذا قال في المتنء وإلا فالشاني » أي النظر أو القصد إليه. لا يقال النظر 
مشروط بعدم المعرفة» بمعنى الجهل البسيط بالمطلوب» فينبغي أن يكون أول 
الواجبات. لأنا نقول هو ليس بمقدور بل حاصل قبل القدرة والإرادة» ولو سلم 
فوجوب النظر مقيد به» لامتناع تحصيل الحاصل فلا يكون مقدمة للواجب 
المطلق واستدامته» وإن كانت مقدورة بأن ترك مباشرة أسباب حصول المعرفة 
لكنها ليست بمقدمة. وقال أبو هاشم أول الواجبات هو الشك”" لتوقف القصد 
إلى النظر عليه( إذ لا بد من فهم الطرفين والنسبة مع عدم اعتقاد المطلوب أو 
نقيضه على ما سبق ورد بوجهين . 

أحدهما: أن الشك ليس بمقدور لكونه من الكيفيات كالعلم وإنما المقدور 
تحصيله أو استدامته» بأن يحصل تصور الطرفين ويترك النظر في النسبة ولا 
شيء منهما بمقدمة؛ واعتراض المواقف«7*'بأنه لولم كن قذورا لم يكن العلم 
فقلاوراً لأنه ضده» ونسبة القدرة إلى الضدين على السواء ساقط» بما اعترف به 
من أن العلم ليس بمقدور» وإنما المقدور تحصيله بمباشرة الأسباب . 


وثانيهما: أن وجوب النظر والمعرفة مقيد بالشك» لما سبق من أنه لا إمكان 
للنظر بدونه فضلاً عن الوجوب» فهو لا يكون مقدمة للواجب المطلق» بل 


)١(‏ كالعلم والجهل والقدرة والإرادة والبياض والسواد وشبه ذلك» وذلك أن القدرة إنما تتعلق بالأفعال 
الكسبيات لحركات والسکنات لا بالكيفيات . 
0( قال أبو هاشم : الشك في الله حسن. وهذا خروج منه عن قول الأمق وتوصل منه إلى هدم 
أصله , 
راجع (الشامل في أصول الدين للإمام الجويني ص )١7١‏ 
(۳) يرد على أبي هاشم أن العقل لا يحكم بحسن طلب الشك ولا يجمل بالعاقل أن يكون مطلوبه 
الشك» وهذا أمر ضروري فكيف ينتحل كون الشىء أول واجب عقَلا . 
)٤(‏ يقصد صاحب المواقف ١‏ 
(راجع الاعتراض في كتاب المواقف ج ١‏ ص 147) 


Y۲ 


للمقيد بء كالنصاب للزكاة. والاستطاعة للحج» فلا يجب تحصيله» ولما 
كان إيجاب المعرفة هو إيجاب النظر. قال فى المواقف: إن وجوب المعرفة 
مقيد بالشك» وإلا فالقول بوجوب الشك إنما ف كونه مقدمة للنظرء لا 
للمعرفة وكلا الوجهين ضعيف . 

أما الأول: فلأنهم لا يعنون بمقدورية مقدمة الواجب أن يكون منالأفعال 
الاختيارية» بل أن يتمكن المكلف من تحصيله كالطهارة للصلاة وملك النصاب 
للزكاة. ومعنى وجوبهاء وجوب تحصيلها. 


وأما الثاني : فلأنه يقتضي أن لا يجب النظر والمعرفة عند الوهم. أو الظنء 
أو التقليد أو الجهل المركب» وفساده بين» ويمكن دفع الوهم» والظن» بأن 
الشك يتناولهما لأن معناه التردد في النسبة.0©إما على استواء وهو الشك 
المحض أو رجحان لأحد الجانبين وهو الظن والوهم» ودفع التقليدء والجهل 
المركب بأن الواجب معها هو النظر في الدليل» ومعرفة وجه دلالته ليؤلا إلى 
العلم » وذلك لأن امتناع النظر والطلب عند الجزم بالمطلوب أو نقيضه مما لم يقع 
فيه نزاع» وقد يقال في رد الشك المحض”* “أنه وإن كان مقدمة للنظر الواجب 
فليس من أسبابه ليكون إيجابه إيجاباً له بمعنى تعلق خطاب الشارع به وفيه نظرء 
لأن مراد أبي هاشم هو الوجوب العقلي كالنظر والمعرفة. نعم لو قيل: إنه ليس 
من المعاني التي يطلبها العاقل» ويحكم باستحقاق تاركه الذم لكان شيئاً. 


وستعرف فساد النظر بمعرفة معنى الوجوب العقلي © . 


)١(‏ في (ب) وإن إيجاب المعرفة . )٤(‏ سقط من (ب) لفظ (المحض). 
(۲) في (ب) يتبين بدلا من (يبني) )٥(‏ ما بين القوسين زيادة في (أ). 
(۳) سقط من (ب) لفظ (إما), 


AA 


(قال: المبحث السادس : كمال النظر تحصيل طريق» يوصل')بالذات 
إلى مطلوب» إما تصوري وهو المعروف» حداً"“ورسماً تاماً وناقصاً. إذ لا بد 
من مميز ذاتي أو عرضي مع الجنس القزيت» أو بدونه وإما تصديقي وهو 
الدليل» إما قياساً استثنائياً متصاد أو منفصلاء أو اقترانياً حملياً وشرطياً وإما 
استفزازاً تاماً وناقصاًء وإما تمثيلاً قطعياً أو ظنياً إذ لا بد من اندراج المطلوب 
تحت الدليل أو بالعكس. أولهما تحت ثالث) . 


قد سبقت إشارة إلى أن الحركة الأولى : من النظر تحصيل مادة مركب 
يوصل إلى المطلوب» والثانية: صورته»ء والمطلوب إما تصور أو تصديق 
فالموصل إلى التصور ويسمى المعرف إما حد أو رسم» وكل منهما إما تام أو 
ناقص» لأن التمييز أمر لا بد منه في التعريف» لامتناع المعرفة بدون التمييز عند 
العقل» فالمميز إن كان ذاتياً للماهية يسمى المعرف حداً لأنه في اللغة المنع» 


)١(‏ أي توصل بذاتها من غير حاجة إلى ضم مقدمة أجنبية كما في قياس المساواة. فإن تلك الحاجة 
تنفي كمال النظر. 
(۲) ينقسم الحد إلى تام وناقص : فالتام هو ما يتركب من الجنس والفصل القريبين. كتعريف الإنسان 
بالحيوان الناطق . 
والناقص : هو ما يكون بالفصل القريب وحده. أو به وبالجنس البعيد كتعريف الإنسان 
بالجسم الناطق . ومن شرط الحد التام أن يكون جامعاً مانعاً أي يجمع الحدودء ويمنع غيره من 
الدخول فيه» ومن شرطه أيضاً أن يكون مطرداً ومنعکساً. - وحور الاطراد : أنه متى وجد الحد عدم 
المحدود. ولولم يكن مطرداً لما كان مانعاًء ولولم يكن منعكساً لما كان جامعاً. 
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ولا بد في المعرف من منع خروج شيء من الأفرادء ودخول شيء فيه مما 
سواهاء فما كان ذلك فيه باعتبار الذات» والحقيقة كان أولى بهذا الاسم. وإن 
كان عرضيا لها سمي المعرف رسما لكونه بمنزلة الأثر يستدل به على الطريق» 
ثم إن"“المميز إن كان مع كمال الجزء المشترك أعني ما يقع جواب السؤال بما 
هو عن الماهية وعن كل ما يشاركها وهو المسمى بالجنس القريب”"فالمعرف 
تام أما الحد فلاشتماله على جميع الذاتيات وأما الرسم فلاشتماله على كمال 
الذاتي المشترك» وكمال العرضي المميزء وإلا فناقص» فالحد التام واحد ليس 
إلاء وهو الجنس القريب مع الفصل القريب ويشترط تقديم الجنس حتى لو آخر 
لكان الحد ناقصاء ومبنى هذا الكلام على أنه لا اعتبار بالعرض العام لأنه لا 
يفيد الامتيازء ولا الاطلاع على أجزاء الماهيةء ولا بالخاصة مع الفصل 
القريب» وإلا يلزم أن يكون المركب من الفصل القريب مع العرض العام أومع 
الخاصة حداً ناقصاً. وليس كذلك في اصطلاح الجمهور, حيث خصوا اسم الحد بما 
يكون من محضص الذاتيات وقد يصطلح على تسمية كل معرف حدا حتى اللفظي 
منهء أعني بيان مدلول اللفظ بلفظ آخر أوضح دلالة» وكثير من المتقدمين على 
أن الرسم التام ما يفيد امتياز الماهية عن جميع ما عداهاء والناقص ما يفيد 
الامتياز عن البعض فقطء إلا أنه استقر رأي المتأخرين على اشتراط كون 
المعرف مساوياً أي مطردا» ومنعكساًء حتى لا يجوز التعريف بالأعم محافظة 
على الضبط» والموصل إلى التصديق ويسمى الدليل لما فيه من الإرشاد إلى 
المطلوب» والحجة لما في التمسك به من الغلبة على الخصمء إما قياس» وإما 
استقراء» وإما تمثيل» إذ لا بد من مناسبة بين الحجة والمطلوب ليمكن استفادته 


ي 

)١(‏ زيد في (أ) لفظ (إن). 

(۲) الجنس في اللغة: الضرب من كل شيء٠‏ وهو أعم من النوع قال ابن سينا: الجنس هو المقول 
على كثيرين مختلفين بالأنواع أي بالصور» والحقائق الذاتيةء وهذا يخرج الدوع. والخاصة» 
والفصل القريب. | 

والجنس إما قريب وإما بعيد. فإن كان الجواب عن المأهية وعن كل ما يشاركها في ذلك 
الجئس واحداً فهو قريب. كالحيوان بالنسبة إلى الإنسان» فإنه جواب عن الإنسان وعن كل ما 
يشاركه في الحيرانية . 


نايف 


منهاء وتلك المناسبة إما أن تكون باشتمال أحدهما على الآخر أو لا وعلى الأول 
فإن اشتملت الحجة على المطلوب فهي القياس» إذ النتيجة مندرجة في 
مقدمتيه » وإن اشتمل المطلوب على الحجة فهي الاستقراء إذ المطلوب حكم 
كلى يثبت بتحقق الحكم على الجزئيات المندرجة تحته» وعلى الثاني لا بد أن 
يكون هناك أمر ثالث يشتما عليهما. أو يندرجان فيه › . ليستفاد العلم بأحدهما 
من الآخر وهو التمثيل). فإن حكم الفرع وهو المطلوب يستفاد من حكم 
الأصل وهر الحجة» لاندراجهما تحت الجامع الذي هوالعلة, وهذا ماقال 
الإمام : إنا إذا استدللنا بشيء على شيء فإن لم يدخل أحدهما تحت الآخر فهو 
ال لتمثيل› وإن دحل 9 )فإما أن د كل بالكلي على الجزئي وهو القياس» أو 
بالعكس وهر الاستقراءء وذكر في بعض كتبه بدل الكلي والجري الأعم 
والأخص» اشا بأل المراد الجرئي الإضافي لا الحقيقي» وتنبيهاً على أن 
التفسير الجزئى الإضافي بالمندرج تحت الغير مساو لتفسيره9) بالأاخص تحت 
الأعم لا أعم منه. على ما سبق إلى بعض الأوهام» من أن معنى اندراجه تحت 
الغير مجرد صدق الغير عليه كلياً. وذلك لأن لفظ الاندراج منبىء عن كون الغير 
شاملا له ولغيره» ولم يعرف من اصطلاح القوم أن كلا من المتساويين جزڻي 
إضافي للآخر, فلهذا قال صاحب الطوالع©»: إن استدل بالكلي على الجزئي 
)١(‏ التمثيل : هو التصوير والتشبيه» والفرق بينهما أن كل تمثيل تشبيه وليس كل تشبيه تمثيلا. 
وقياس التمثيل: هو الحكم على شيء معين لوجود ذلك الحكم في شيء آخر معين» أو 
أشياء أخرى معينة . على أن ذلك الحكم على المعنى المتشابه فيه. 
(راجع النجاة ص 4 لابن سيئا) . 
والفرق بين قياس التمثيل والاستقراء أن قياس التمثيل ينقل الحكم من علاقة معلومة إلى 
علاقة مشابهة لها من جهة ومختلفة عنها من جهة أخرى. على حين أن الاستقراء ينقل ينقل الحكم من 
المثل إلى المثل . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (فإما). (۲) في (ب) لتفسير الأخص تحت الأعم . 
(؟) الكتاب يسمى (طوالع الأنوار) ومؤلفه: القاضي عبد الله بن عمر البيضاوي المتوفى سنة 86" 
أوله : الحمد لمن وجب وجوده الخ هو مسن متين اعتنىيٍ العلماء في شأنه» فصنف عليه أبو الثناء 
شمس الدين محمود بن عبد الرحمن الأصفهاني شرحاً نافعاً توفي سنة 1/44 ه وهو مشهور متداول بين *” 
الطالبين. 
(راجع كشف الظئون عن أسامي الكتب والفنون ج ۲ ص )١١5‏ 
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أو بأحد المتساويين على الآخر فهو القياس. ليتناول ما إذا كان الأوسط مساو 
للأصغر كقولنا: كل إنسان ناطق» وكل ناطق حيوان . 
والجواب : بأن الناطق معناه شيء ماله النطق» وهو بحسب هذا المفهوم 
أعم من الإنسان لا يجدي نفعاًء إذ لا يتأتى في مثل قولنا: كل ناطق إنسان وكل 
إنسان حيوان والأحسن أن يقال مرجع القياس الى استفادة الحكم على ذات 
الأصغر من ملاحظة مفهوم الأوسط» وهذا أعم قطي وإن كان مفهوم الأصغر 
ساوا له اي المثالين المذكورين» بل وان کان أعم منه كما في قولنا: 
بعض الحيوان إنسان وكل إنسان ناطق وقولنا: بعض الحيوان إنسانء ولا شيء 
من الفرس بإنسان» وقولنا: كل إنسان حيوان» وكل إنسان ناطق» وعلى هذا 
الحال الاقترانيات الشرطية» حيث يستدل بعموم الأوضاع والتقادير على بعضهاء 
وأما في القياس الاستثنائي فلا يتضح(١»‏ ذلك إلا أن يرجع إلى الشكل الأولء 
فيقال: مضمون التالي أمر تحقق ملزومه» وکل ما تحقق ملزومه فهو متحقق . أو 
مضمون المقدم أمر انتفى لازمه. وكل ما انتفى لازمه فهو منتف» والفقهاء 
يجعلون القياس اسماً للتمثيل لما فيه من تسوية الجزأين في الحكم» لتساويهما 
في العلة» وأما على اصطلاح المنطق فوجهه أن فيه جعل النتيجة المجهولة 
مساوية للمقدمتين في المعلومية» ثم القياس إن اشتمل على النتيجة أو نقيضها 
بالفعل بأن يكون ذلك مذكوراً فيه بمادته وصورته» وإن لم تبق قضية بواسطة أداة 
الشرط على ما صرح به بعض أثمة العربية من أن الكلام قد يخرج عن التمام 
وعن احتمال الصدق والكذب بسبب زيادة فيه» مثل طرفي الشرطية» كما يخرج 
عن ذلك النقصان فيه مثل قولنا زيد عالم بحذف الرابطة9) .والإعراب سمي 
استثنائياً لما فيه من استثناء وضع أحد جزأي الشرطية أو رفعه» وإلا سمي اقترانيا 
لما فيه من اقثران الحدود بعضها بالبعض» أعني الأصغر والأكبر والأوسط› 
والاستثنائي متصل إن كانت الشرطية المذكورة فيه متصلة» ومنفصل إن كانت 


)١(‏ في (س) فلا يصح ذلك. 
(۲) في (أ) الربط بدلا من (الرابطة) . 


VY 


منفصلة, والاقتراني(١احملى‏ إن كان تألفه من الحمليات الصرفة. وشرطي إن 
اشتمل على شرطية وأما الاستقراءء وهو تصفح جزئیات کل واحل7")ليثبت 
حكمها في ذلك الكلي على سبيل العموم"“فتام» إن علم انحصار الجزئيات 
وثبوت الحكم في كل منهاء وهذا نوع من القياس الاقتراني الشرطي يسمى 
القياس المقسم» وإلا فناقص» وهو المفهوم من إطلاق الاسم. وهو لا يفيد إلا 
الظن» وأما التمثيل وهو بيان مساواة جزئي لاخر في علة حكمه» لتثبت مساواتهما 
في الحكم فقطعي » إن علم استقلال المشترك بالعلية» وهذا نوع من القياس » 
وذكر المثال حشو وإلا فظني » ومطلق الاسم منصرف إليه. وتفاصيل هذه المباحث 
في صناعة المنطق“. وأورد صاحب الطوالع تفاصيل الضروب المنتجة من 
القياس الاستثنائي المتصل والمنفصل » ومن الأشكال الأربعة للقياس الاقتراني 
الحملي بعبارة في غاية الحسن ونهاية الإيجازء وأوردها الإمام على وجه أجمل» 
إلا أنه أهمل الشكل الرابع لبعده عن الطبع › وعبر عن الشكل الثاللث بحصول 
وصفين في محل أي ثبوت أمرين إيجاباً كان أو سلباً لأمرثالث. فيشمل صور سلب 
الكبرى كقولنا: كل إنسان حيوان» ولا شيء من الإنسان بصهال. إذ قد جعل في 
الإنسان ثبوت الحيوانية ونفي الصهاليةء فعلم أن بعض الحيوان ليس بصهال» 
)١(‏ القياس الاقتراني : هو القياس الحملى . وهو الذي يكون ما يلزمه ليس هو ولا نقيضه مقرلا فيه 

بالفعل بوجه ما بل بالقوة كقولك كل شيء مؤلف وكل مؤلف محدث . 

(راجع ابن سينا. النجاة ص 18). 
وفي القياس الاقتراني : مقدمتان تشتركان في حد وتفترقان في حدين فتكون الحدود ثلاثة . 
ومن شان المشترك فيه أن يربط بين الحدين الاخرين ويزول عن النتيجة والحدود الثلاثة في 
القياس المذكرر آنفاً هي الجسم» والمؤلف» والمحدث» فالمؤلف متكرر في المقدمتين 


والجسم والمحدث لم يتكررا فيهما. المتكرر يسمى بالحد الأوسط والباقيان يسميان بالطرفين. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (واحد) 
(1) في (أ) بزيادة (على سبيل العموم) . 


(١‏ الشكل المنطقي : : هو الهيئة الحاصلة في القياس من نسيته الحد الأوسط إلى الحد الأصغرء 
والحد الأكبر. 


فإن كان الحد الأوسط ماركا في المقدمتين كان القياس من الشكل الثالث: کقولنا: كل 
حكيم سعید» وکل حكيم حرء فبعض الحر سعيد . (۲) في (ب) بزيادة (قصد) 


يمف 


وعبر عن الاستثنائي المنفصل بالتقسيم المنحصر في قسمين» ثم رفع أيهما كان 
ليلزم ثبوت الآخر أو إثبات أيهما كان» ليلزم ارتفاع الآخرء ولما كان ظاهره مختص 
بالمنفصل الحقيقي غيره صاحب المواقف إلى ما هو أوجز'» وأشمل» وهو أن 
يثبت المنافاة بين الأمرين فيلزم من ثبوت أيهما كان عدم الآخرء يعني أنه(" إذا 
ثبت المنافاة بينهما في الصدق والكذب جميعا كما في الحقيقة يلزم من ثبوت 
صدق كل عدم صدق الاخرء ومن ثبوت كذب كل عدم كذب الاخر وإذا كان في 
الصدق فقط يلزم من ثبوت صدق كل عدم صدق الآخر. وفي إذا كان في الكذب 
فقط يلزم من ثبوت كذب كل عدم وكذب الآخر. 


(قال: وقد يقال الدليل لما يمكن التوصل بصحيح النظر فيه إلى حكم 
كالعلم للصانع » وكثيراً ما يختص بالجارم وتقابله الأمارة)*" . 

في اصطلاح المنطق هو المقدمات المرتبة المنتجة للمطلوب. وقد يقال 
للأمر الذي يمكن أن يتأمل فيه وتستنبط»منه المقدمات المرتبة كالعالم 
للصانع » فيفسر بما يمكن التوصل بصحيح النظر فيه إلى حكم قطعياً كان أو 
ظنياء وذكر الإمكان لأن الدليل لا يخرج عن كونه دليلا بعدم النظر فيه» وقيد 
النظر بالصحيح لأنه لا توصل بالفاسد إليه» وذلك بأن لا يكون النظر فيه من جهة 
دلالته» وأطلق الحكم ليتناول التفسير الأمارة» وكثيراً ما يخص الدليل بما يفيد 
العلم» ويسمى ما يتوصل به إلى الظن أمارة» والاستدلال هو التوصل المذكورء 
وقد يخص بما يكون من الأثر إلى المؤثرء كالتوصل بالنظر في العالم إلى 


(۱) في (ب) جزء وهوتحريف. 

(؟) سقط من (أ) لفظ (أنه) 

(۴) الأمارة: وهي ما يؤدي النظر فيها إلى الظن كدلالة وجود الفرس بالباب على زيد في المشال 
والتوصل المذكر وهو الاستدلال الذي هو طلب المدلول. وقد يخص الاستدلال بما يكون من 
للأثر» أي سبب فيه . 

)٤(‏ :سقط من (أ) لفظ (منه) 

(ه) في (ب) على بدلا من (إلى) 


1⁄۹4 


الصانع» ويسمى عكسه تعليلاً كالتوصل بالنظر في النار إلى الإشراق» أي إلى 
التصديق بذلك» وما يقال إن الدليل هو الذي يلزم من العلم به العلم بوجود 
المدلول فمعناه العلم بتحقق النسبة إيجاباً كان أو سلباًء من غير اعتبار وصف 
المدلولية» حتى كأنه قيل بتحقق شيء آخر وهو المدلول» وحينئذ لا يخرج مثل 
الاستسدلال بنفي الحياة على نفي العلم» ولا يلزم اليدور بناء على 
تضايف الدليل”" والمدلسول. وذلك لأن الدليل عندهم اسم لما يفيد 
التصديق دون التصور, والعلم قسم من التصديق يقابل الظن» وعلى هذا فمعنى 
العلم بالدليل إذا حملناه على مثل العالم للصانع هو العلم بما يؤخد )من النظر 
في وجه دلالته من المقدمات المرتبة» مع سائر الشرائط التي من جملتها التفطن 
لجهة الإنتاج وكيفية الاندراج» إذ لا يلزم العلم بالمدلول إلا حينئذ» ولا يقال 
العلم بالنتيجة لازم للعلم بالمقدمات المرتبة» إلا أنه قد يفتقر إلى وسط لكونه 
غير بين لأنا نقول لو كان كذلك لامتنع تحقق العلم الأول بدون الثاني » كالمثلث 
لا يتحقق بدون تساوي زواياه القائمتين؛ والموقوف على الوسط إنما هو العلم 
بذلك» والحاصل أن اللازم يمتنع انفكاكه عن الملزوم بيّناً كان أو غير بِيّنء 
والتفرقة إنما تظهر في العلم باللزوم وبتحقق اللازم . 

(قال: والدليل إن لم يتوقف على نقل أصلاً فعقلي و إلا فنقلي» سواء توقف 
كل من مقدماته القريبة على النقل أو لا. 

وقد يخص النقل الأول ويسمى الثاني مركباًء أما النقلي المحض فباطل إذ 
لا بد من ثبوت صدق المخير بالعقل» والمطلوب إن استوى طرفاه عند العقل 


)١(‏ الدليل هو الحجة» والبرهان: هو ما دل به على صحة الدعوى , والدليل في الفقه المرشد. وما به 
الإرشاد وما يستدل به. وله عند الأصوليين معنیان» أحدهما: ما يمكن التوصل بصحيح النظر فيه 
إلى مطلوب خبري» وهو يشمل القطعي والظني» والثاني : ما يمكن التوصل بصحيح النظر فيه . 
إلى العلم بمطلوب خبري وهذا يخص بالقطعي . والمعنى الأول أعم من الثاني مطلقا. 
والدليل عند الفلاسفة: هو الذي يلزم من العلم به علم بشيء آخر وغايته أن يتوصل العقل إلى 
التصديق اليقيني بما كان يشك في صحته . وقد يكون الدليل قياساً أو برهاناً. 

(۲) في (ب) يوجد بدلا من (يؤ خذ) . 


۸۹ 


فإثبانه بالنقل, وإلا فإن توقف ثبوت النقل عليه فبالعقل وإلا فبكل منها) . 


قد يقسم إلى العقلي والنقلي» وقد يقسم إليهما وإلى المركب من العقلي 
والنقلي» وهذا يوهم أن المراد بالنقلي ما لا يكون شيء من مقدماته عقليا وهو 
باطل» إذ لولم تنته سلسلة صدق”'“المخبرين إلى من يعلم صدقه بالعقل لزم 
الدور أو التسلسل» فدفع ذلك بأن من حصره فيهما أراد بالنقلي ما يتوقف شيء 
من مقدماته القريبة أو البعيدة على النقل والسماع من الصادقء وبالعقلي ما لا 
يكون كذلك» ومن ثلث القسمة أراد بالنقلي ما يكون جميع مقدماته القريبة نقلية 
كقولنا: الحج واجب. وکل واجب فتاركه يستحق العقاب» وبالمركب ما يكون 
بعض مقدماته القريبة عملياً وبعضها نقلياً كقولنا: الوضوء عمل» وكل عمل 
فصحته الشرعية بالنية. وكقولنا: الحج واجب» وكل واجب”“فتاركه عاص» إذ 
لا معنى للعصيان إلا ترك امتثال الأوامر والنواهى وإنما قيد المقدمات بالقريبة لأن 
النقلي أيضاً بعض مقدماته البعيدة عقلية كما مرء فلا يقابل المركب بل يندرج 
فيه » هذا"إن أريد بالدليل نفس المقدمات المرتبة» وأما إذا أريد مأخذها 
كالعالم للصانع, والكتاب والسنة والإجماع للأحكام» فلا معنى للمركب» 
وطريق القسمة أن استلزامه للمطلوب إن كان بحكم العقل فعقلي» وإلا فنقلي 
ثم الحكم المطلوب إن استوى فيه عند العقل جانب الثبوت والانتماء بحيث لا 
يجد من نفسه سبيلا إلى تعيين أحدهما فطريق إثباته النقل لا غير» كالحكم 
بوجوب الحج» ويكون زيله في الدارء وإلا فإن توقف عليه ثبوت النقل 
كالعلم “بصدق المخبرء وما يبتنى .عليه ذلك» كثبوت الصانع ‏ وبعثة النبي 
ودلالة المعجزة» ونحو ذلك فطريق إثباته العقل لآ غيرء لثلا يلزم الدورء وإلا 
فيمكن إثباته بكل من النقل والعقل كوحدة الصانع» وحدوث العالم» إذا صح 
الاستدلال على الصانع بإمكان العالم أو بحدوث الأعراض. أو بعض الجواهرء 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (صدق) )٤(‏ في (ب) كالتعليم بدلا من (العلم) 
(۲) زيد في (أ) وکل واجب. (5) في (ب) وما ينبىء. 
(۳) في (ب) إذا بدلا من (إن) 


م١‎ 


وإذا تعاضد العقل والنقل كان المثبت ما أفاد العلم أو لا. واعلم أن توقف النقل 
على ثبوت الصانع » وبعثة الأنبياءء إنما هو في الأحكام الشرعية» وفيما يقصد 
به حصول القطع» وصحة الاحتجاج على الغير» وأما في مجرد إفادة الظن 
فيكفي خبر واحدء أو جماعة يظن المستدل صدقه كالمنقولات” عن بعض 
الأولياء والعلماءء أو الشعراء ونحو ذلك» حتى لو جعل العلم الحاصل بالتواتر 
استدلالياً لم يتوقف النقل القطعي أيضاً على إثبات الصانع» وبعثة الأنبياء. 

(قال: ولا خفاء في إفادة النقل الظن. وأما إفادته البقين فيتوقف على العام 
بالوضع والإرادة وذلك بعصمة رواة العربية. وعدم مثل النقل والاشتراك 
والمجاز والاضمار والمعارض من العقلي إذ لا بد معه من تأويل 2 لأنه 
فرع العقل فتكذيبه تكذيبه نعم 3 قد ينضم إليه قرائن تنفي الاحتمال» فيفيد يفي 
بالمطلوب» وينفي المعارض في العقبات مشل: قل هو الله أحد. ولا 3" إلا 
الله" . 

وإنما الكلام في إفادته العلم» فإنها تتوقف على العلم بوضع الألفاظ الواردة 
في كلام المخبر الصادق للمعاني المفهومة» وبإرادة المخبر تلك المعاني» ليلزم 
ثبوت المدلول» والعلم بالوضع يتوقف على العلم بعصمة رواة العربية» لغة 
وصرفاً ونحوأء عن الغلط والكذب» لأن مرجعه إلى روايتهم إذ لا طريق إلى 
معرفة الأوضاع سوى النقل» أما الأصول أعني ما وقع التنصيص عليه فظاهرء 
وأما الفروع فلأنها مبنية على الأصول بالقياس» الذي هو في نفسه ظني » والعلم 
بالإرادة يتوقف على عدم النقل إلى معنى آخر وعلى عدم اشتراكه بين هذا المعنى 
وبين معنى آخر”" . 

وعلى عدم كونه مستعملا بطريق التجوز في معنى غير الموضوع له» وعلى 
عدم إضمار شيء يتغير به المعنى » وعلى عدم تتخصيص ما ظاهره عموم الأفراد 
)١(‏ في (ب) المقبولات وهو تحريف. 1 


(۲) ما بين القوسين سقط من (ب) 
(۳) ما بين القوسين سقط من (ب) 


TAY 


آو الأوقات بالبعض من ذلك» بأن يراد من أول الأمر ذلك البعضء» أو يراد ما 
يفيد بیان انتهاء وقت الحكم» ويسمى ناسخاً"". وعلى عدم تقديم وتأخير بغير 
المعنى المطلوب”" عن ظاهره» وفي بعض كتب الإمام وعلى عدم الحذف» 
وفسر الحذف بأن يكون في الكلام زيادة يجب حذفها لتحصيل المعنى 
المقصودء كقوله تعالى إوحرام على قرية أهلكناها أنهم لا يرجعون4'" وقوله 
تعالى ولا أقسم بيوم القيامة #4 . 

فإن كلمة «لا» في الموضعين محذوفة» أي واجبة الحذف» وكثير من الناس 
يفهمون منه أن يكون في الكلام محذوف يجب تقديره ليحصل المع »› 
ويفرقون بينه وبين الإضمارء بأن المضمر ما يبقى له أثر في اللفظ» كقولك خبر 
مقدم بإضمار قدمت . 

وبالجملة فلا سبيل إلى الجزم بوجود الشرائط. وعدم الموانع» بل غايته 
الظن»ء وما يبتنى على الْظن لا يفيد إلا الظن» ومن جملة ما لا بد منه ولا سبيل 
إلى الجزم به انتفاء المعارض العقلي» إذ مع وجوده يجب تأويل النقل وصرفه 
عن ظاهره» لأنه لا يجوز تصديقهما لامتناع اعتقاد حقية النقيضين» ولا 
تكذيبهما لامتناع اعتقاد بطلان النقيضين. ولا تصديق النقل وتكذيب العقل» 
لأنه أصل النقل لاحتياجه إليه. وانتهائه بالآخرة إليه لما سبق من أنه لا بد من 
معرفة صدق النقل والفرع خا ما يفضي وجوده إلى عدمه باطل قطعأء 
واقتصر في المتن على هذا لكونه وافياً بتمام المقصود. وذلك لأنه لما امتنع 
تصديق النقل لاستلزامه تكذيب العقل الذي هو الأصل ثبت أنه لا يفيد العلم» 


)02( النسخ : هو إزالة شيء بشيء يتعقبه» كلسخ الشمس الظل» والشيب الشباب. فتارة تفهم منه 
الإزالة وتارة يفهم منه الإثبات» وتارة يفهم منه الأمران ونسخ الكتاب إزالة الحكم بحكم يتعقبه 
قال تعالى : ما تسخ من آية أو ننسها نأت بخير متها أو مثلها) سورة البقرة آية رقم 1 ۰ 
راجع بصائر ذوي التمييز ج هص ٤٤‏ . 

(۲) في (أ) بزيادة (المطلوب). 

(م) سورة الأنبياء آية رقم 46. 

2 سورة القيامة أية رقم ١‏ 


YAY 


إذ لا معنى لعدم تصديقه سوى هذاء ولا حاجة إلى باقي المقدمات مع ما في 
الحصر من المناقشة إذ لا يلزم تصديقهما أو تكذيبهماء أو تصديق أحدهما 
وتكذيب الآخر. لجواز أن يحكم بتساقطهماء وكونهما في حك ال من غير 
أن يعتقد معهما حقية شىء أو بطلانهء ولو جعل التكذيب مساويا لعدم التصديق 
لم يلزم من تكذيب العقل والنقل اعتقاد ارتفاع النقيضين وبطلانهماء لأن معنى عدم 
تصديق الدليل عدم اعتقاد صحته واستلزامه لحقية النتيجة» وهذا لا يستلزم بطلانها أو 
اعتقاد بطلانها وارتفاعهاء فغاية الأمر التوقف في الإثبات والنفي. على أن 
تكذيبهما أيضاً يستلزم المطلوب» أعني عدم إفادة النقل العلم فنفيه يكون 
مستدركاً في البيان» هذا والحق أن الدليل النقلي قد يفيد القطع إذ من الأوضاع 
ما هو معلوم بطريق التواتر كلفظ السماء والأرض» وكأكثر('»قواعد الصرف 
والنحو في وضع هيئات المفردات وهيئات التراكيب» والعلم بالإرادة يحصل 
بمعونة القرائن بحيث لا تبقى شبهة كما في النصوص الواردة في إيجاب الصلاة 
والزكاة ونحوهماء وفي التوحيد والبعث» وإذا اكتفينا فيهما بمجرد”(' السمع 
كقوله تعالى طإقل هو الله أحد»7)طفاعلم أنه لا إله إلا الله »طقل يحبيها الذي 
أنشأها أول مرة وهو بكل خلق عليم 4( . 

فإن قيل: احتمال المعارض قائم. إذ لا جزم بعدمه بمجرد الدليل 
النقلي ٠”‏ أو بمعونة القرائن. 

قلنا: أما في الشرعيات فلا حفاءء إذ لا مجال للعقل فلا معارض من قبلهء 
ونفي المعارض من قبل الشرع معلوم بالضرورة من الدين» في مثل ماذ كرنا من 
ألصلاة والزكاة . 

وأما في العقليات فلأن العلم بنفي المعارص العقلي» حاصل عند العلم 
بالوضع والإرادة» وصدق المخبر على ما هو المفروض فى نصوص التوحيد» 


۱۹ سورة محمد آية رقم‎ )٤( في (أ) وكما كثر وهو تتحريف.‎ )١( 
.۷۹ سورة يس أية رقم‎ )٥( سقط من (ب) لفظ (بمجرد)‎ )۲( 
في (أ) بزيادة لفظ (أى)‎ )1( ١ سورة الصمد آية رقم‎ )۳( 


YAS 


والبعث وذلك لأن العلم بتحقق أحد المتنافيين يفيد العام بانتفاء المنافي 
الآخرء كما سبق في إفادة النظر العلم بالمطلوب, وبانتفاء المعارض. فإن 
قيل : إفادتها اليقين على العلم تتوقف على العلم بنفي المعارض. فإثباته بها 
يكون دوراً. 

قلنا: إنما يثبت بها التصديق بحصول هذا العلم بناء على حصول ملزومه. 
على أن الحق إن إفاد العلم” إنما يتوقف على انتفاء المعارض وعدم اعتقاد 
ثبوته » لا على العلم بانتفائه إذ كثيرا ما يحصل اليقين من الدليل ولا يخطر 
المعارض بالبال إثباتاً أو نفياً» فضلا عن العلم بذلك. 

فما يقال: إن إفادة اليقين تكون مع العلم بنفي المعارض وأنه يفيد ذلك 
ويستلزمه"» فمعناه أنه يكون بحيث إذا لاحظط العقل”'هذا المعارض جزم 
بانتفائه . ويدل على ما ذكرنا قطعاً ما ذكروا في بیان هذا الاشتراط. من أنه “لا 
جزم مع المعارض بل الحاصل معه التوقف فليتأمل والله الهادي . 


. في (أ) اليقين بدلا من العلم‎ )١( 

(۲) سقط من (ب) لفظ (ويستلزمه) 

(۴) في (أ) بزيادة (العقل) 

)٤(‏ في (ب) انتقاء بدلا من (أنه لا جزم) 


المقصد الثاني 
في ثلاثة فصول 
الأول: الوجود والعدم 


الثاني : الماهية 
الثالث: لواحق الوجود والماهية 


YAY 


في الأمور العامة 


(قال: المقصد الثاني: في الأمور العامة وهو ما يعم أكثر الموجودات. 
الواجب» والجوهر, والعرض. فيكون البحث عن العدم, والامتناع بالعرض 
وعن الوجوب لكونه من أقسام مطلق الوجوب وبيانها في فصول). 

قد سبقت الإشارة إلى أن وجه تقديم هذا المقصد على الأربعة الباقية 
قد ")توقف بعض بياناتها عليه. ووجه إفراده عنها مع كونه عائد! إليهاء هو أنه 
نما كان البحث عن أحوال الموجود وقد انقسم إلى الواجب» والجوهرء 
والعرض» واختفى كل منها بأحوال تعرف في بابه. احتيج إلى باب لمعرفة 
الأحوال المشتركة بين الثلاثة» كالوجود والعدم”"والوحدة, أو الاثنين فقط» 
كالحدوث والكثرة» وبهذا يظهر أن المراد بالموجودات في قولهم الأمور العامة 
ما يعم أكثر الموجودات هو أقسامه الثلاثة التي هي الواجب؛ والجوهرء 
والعرض» لا أفراده التي لا سبيل للعقل إلى حصرها وتعيين الأكثر منها ؤالحكم 
بأن مثل القلة(*»والكثرة يعم أكثرهاء ولا خفاء في أن المقصود بالنظر ما يتعلق به 
عرض علمي ويترتب عليه مقصود أصلي من الفن» ولا يكون له ذكر في أحد 
المقاصد بالاصالة» وإلا فكثير من الأمور الشاملة مما لا يبحث عنه في الباب 
كالكمية» والكيفية» والإضافة » والمعلومية » والمقدوزية» وسائر مباحث الكليات 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۲) سقط من (أ) لفظ (قد) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (العدم) . 

(4) في (أ) العلية وهو تحريف. 


1۸۹ 


الخمس» والحد. والرسم والوضع» والحمل. بل عامة المقولات الثانية» ولا 
يضر كون البعض اعتبارياً محضاً. أو غير مختص بالموجودء لأن بعض ما يبحث 
عنه أيضاً كذلك كالإمكان» فإن قيل: قد يبحث عما لا يشمل الموجود أصلا 
كالامتناع والعدم وعما يخص الواجب قطعاً كالوجوب والقدم(" . 


قلنا: لما كان البحث مقصوراً على أحوال الموجود. كان بحث العدم 
والامتناع بالعرض » لكونهما في مقابلة الوجود والامكان» وبحث الوجوب 
والقدم » من جهة كونهما من أقسام مطلق الوجوب والقدم» أعني ضرورة الوجود 
الوجود بالذات أو بالغير وعدم المسبوقية بالعدم وهما من الأمور الشاملة. أما 
المجردات:292, والحركة 279 والزمان) وغيرهم من الجواهر والأعراض» ونظر 


)١(‏ راجع الموقف الثاني في الأمور العامة في كتاب المواقف ج ١‏ ص ٤۸‏ وما بعدها. 

(۲) المجرد: اسم مفعول من التجريد. ومعنى التجريد أن يعزل الذهن عنصراً من عناصر التصورء 
ويلاحظه وحده دون النظر إلى العناصر المشاركة له في الوجود. قال ابن سينا: كون الصورة مجردة 
إما أن تكون بتجريد العقل إياهاء وإما أن تكونء لأن تلك الصورة في نفسها مجردة عن المادة. 
(الشفاء ١‏ ص 8ه"). 
والمجرد عند الحكماء والمتكلمين : هو الممكن الذي لا يكون متميزاً ولا حالاً في المتميز ويسمى 
مفارقاً (كشاف اصطلاحات الفنون للتهنوي) أوهوما لا يكون محلا لجوهر, ولا حالاً في جوهر 
آخر ولا مركبا منهما (تعريفات الجرجاني). 

(*) الحركة ضد السكون ولها عند القدماء عدة تعريفات». وهي: ١‏ الحركة: هي الخروج من القوة 
إلى الفعل على سبيل التدريج. ١‏ الحركة: هي شغل الشيء بعد أن كان في حيز آخر. ۳ - 
الحركة: كمال أول لما بالقوة من جهة ما هو بالقوة (ابن سينا رسالة الحدود) . 
وتقال الحركة : على تبدل حالة قادرة في الجسم يسيراً على سبيل اتجاه نحو شيء» والوصول بها إليه 
هو بالقوة لا بالفعل (ابن سينا النجاة ص 159). 

'(4) الزمان: الوقت كثيره وقليله : وهو المدة الواقعة بين حادثتين أولاهما سابقة وثانيتهما لاحقة . والزماذ 

في أساطير اليونانيين : هو الإله الذي ينبضح الأشياء ويوصلها إلى نهايتها. 

والزمان عند الفلاسفة: إما ماض أو مستقبل. وليس عندهم زمان حاضر بل الحاضر هو الآن 

الموهوم المشترك بين الماضي والمستقبل. وزعم أرسطو: أن الزمان مقدار حركة اللك الأعظم 

.وذلك لأن الزمان متفاوت زيادة ونقصاناً . فهو إذن كم متصل وليس كما منفصلاً لأمتناع = 


۹۰ 


الكلام فيه من جهة النفي لا الإثبات يعني أنه ليس من الأمور العامة » كبحث 
الحال عند من ينفيه وقد تفسر الأمور العامة بما يعم أكثر الموجودات أو 
المواقف حيث زعم أن ليس موضوع الكلام هو الموجود لما أنه يبحث عن 
المعدوم . 


= الجوهر الفردء فلا يكون مركباً من آنات متتالية» فهو إذن كم متصل إلا أنه غير قار فهو إذن 
مقدار لهيئة غير قارة» وهي الحركة . 
۲۹١‏ 


الفصل الأول 


في الوجود والعدم وفيه ستة مباحصحث 


١‏ في تصوره وأنه بديهي 

۲ - في أنه مشترك بين الموجودات زائد على الذات 

۳ - في تقسيمه إلى عيني وذهني وخطي وما يتعاق بذلك 
؛ - في أنه يرادف الثبوت والعدم 

ه ‏ في تمايز الإعدام في العقل 

٦‏ - في أن كلا من الوجود والعدم يقع محمولاً ورابطه 


14۳ 


الفصل الأول 
في الوجود والعدم 


(قال: الفصل الأول في الوجود والعدم» وفيه أبحاث» البحث الأول: 
تصور الوجود بديهي بالضرورة والتعريف» بمثل الكون, والثبوت. والتحقيق. 
والشيئية» وبمثل الثابت العين» وما يمكن أن يخبر عنه ويعلم. أو ينقسم إلى 
الفاعل والمنفعل. أو القديم أو الحادث تعريف بالأخفى مع صدقه على 
الموجود. فمنهم من زعم أن الحكم كسبي) 

رتب المقصد الثاني على ثلاثة فصول. في الوجودء والماهية» ولواحقهما. 

والفصل الأول: يتضمن البحث عن العدم» والحق أن تصور الوجود بديهي » 
وأن هذا الحكم أيضاً بديهي يقطع به كل عاقل يلتفت إليه» وإن لم يمارس طرق 
الاكتساب» حتى ذهب جمهور الحكماء إلى أنه لا شيء أعرف من الوجود. 
وعولوا على الاستقراء إذ هو كاف في هذا المطلوب» لأن العقل إذا لم يجد في 
معقولاته ما هو أعرف منه بل هو في مرتبته ثبت أنه أوضح الأشياء عند العقل . 
والمعنى الواضح قد يعرف من حيث إنه مدلول لفظ دون لفظ› عرف تعريفاً 
لفظياً يفيد فهمه من ذلك اللفظ› لا تصوره في نفسه ليكون دوراً» و 
للشيء بنفسه» وذلك كتعريفهم الوجود بالكون, والثبوت. والتحقيق» والشيئية › 
والحصول» ونحو ذلك بالنسبة إلى من يعرف معنى الوجود» من حيث أنه مدلول 
هذه الألفاظ دون لفظ الوجود» حتى لو انعكس انعكست. وأما التعريف بالثابت 
العين أو بالذي يمكن أن يخبر عنه ويعلم» أو بالذي ينقسم إلى الفاعل 
والمنفعل» أو بالذي ينقسم إلى القديم والحادث فإن قصد كونه رسميا فلزوم 


4٥ 


الدور ظاهرء إذ لا يعقل معنى الذي ثبت والذي أمكن» ونحو ذلك إلا بعد تعقل 
معنى الحصول في الأعيان, أو الأذهان» ولو سلم فلا خفاء في أن معنى الوجود 
أوضح عند العقل من معاني هذه 200 العبارات» وقد يقرر الدور بأن الموصوف 
المقدر لهذه الصفات أعني الذي يثبت» والذي يمكن» والذي ينقسم هو الوجود 
لا غير» لأن غيره إما الموجود أو العدم ٠"‏ أو المعدوم» ولا شيء منها يصدق 
على الوجود وهو ضعيف» لأن المفهومات لا تنحصر فيما ذكر فيجوز أن يقدر 
مثل المعنى والأمر والشيء مما يصدق على الوجود. 

(وهو ضعيف لأن المفهومات لا تنحصر فيما ذكر فيجوز أن يقدر مثل 
المعنى والأمر والشيء مما يصدق على الوجود وغيره) 9©. 

وإن قصد كونه تعريفاً اسمياً فلا خفاء في أنه ليس أوضح دلالة على 
المقصود من لفظ الوجود بل أخفى فلا يصلح تعريفاً ©» اسمياً. كما لا يصلح 
رسمياًء على أن كلا منهسا صادق على الموجود» وبعضها على أعيان 
الموجودات» وقد يتكلف لعدم صدق الثابت العين © على الموجودات بأن 
معناه الثابت عينه أي نفسه من حيث هي لا باعتبار أمر آخر بخلاف الموجود فإنه 
ثابت من حيث اتصافه بالوجود» فالثابت أعم من أن يكون ثابتاً بنفسه وهو الوجودء 
أو بالوجود وهو الموجودات وأنت خبير بأنه لا دلالة للفظ عينه على هذا المعنى» 
ولا يعقل من الثابت إلا ماله الثبوت, وهو معنى الموجودء وكون هذه التعريفات 
للوجود هو ظاهر كلام التجريد والمباحث المشرقية» وفي كلام المتقدمين أن 
الموجود: هو الثابت العين» والمعدوم: هو المنفي العين » وكأن زيادة لفظ العين 
لدفع توهم أن يراد الثابت لشيء والمنفي عن شيء فإن ذلك معنى المحمول لا 


. سقط من (ب) لفظ (هو)‎ )١( 
. في (أ) بريادة (العدم)‎ )۲( 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(4) في (أ) بزيادة (تعريفاً) . 

)٥(‏ سقط من (ب) لفظ (العين). 


الموجود. وفي كلام الفارابي” أن الوجود إمكان الفعل والاتفمال. والموجود ما 
أمكنه الفعل والانفعال. 
التصديق ببداهة تصور الوجود 
(قال: واستدل بوجوه. الأول: أن التصديق البديهئ بتنافي الوجود والعدم 
يتوقف على تصوره'", ورد بأنه أريد البداهة مطلقاً”» بمعثى عدم التوقف على 
الكسب أصلٌ فممنوع. بل مصادرة أو بداهة الحكم فغير مفيد إذ لا يستلزم 
تصور الحقيقة ولا ينافي اكتسابه لا يقال بداهة الكل وان توقفث على بداهة 
الأجزاء لكن العلم ببداهته لا يتوقف على العلم ببداهتها بل يسنتبعه فلا مصادر ۱ 
لأنانقول تسوقف العلم ببداهة الكل على العلم بسداهة الجزء ضروري» 
كتوقف الكل على الجزء إذ بداهة الجزء جزء بداهة الكل والعلم بالكل إما 
نفس العلم بالأجزاء أو حاصل به) . 
الثاني : أنه معلوم يمتنع اكتسابه إما بالحد ”© فلبساطته إذ لو تركب فأما من 
الموجودات فيلزم تقدم الشيء على نفسه. ومساواة الجزء للكل في ماهيته» أو 
من غيرها فلا بد أن يحصل عند الاجتماع أمر زائد يكون هو الموجود, لعلا 


)١(‏ الفارابي : هو محمد بن طرخان أبو نصر الفارابي» ويعرف بالمعلم الشاني. من أكبر قلاسفة 
المسلمين» تركي الأصل. ولد في فاراب على نهر جيحون وانتقل إلى بغداد فنشأ بها وألف بها 
أكثر كتبه» ورحل إلى مصر والشام وتوفي بدمشق عام 774 ه. وكان يحسن اليونانية وأكثر اللغات 
الشرقية المعروفة في عصره. من كتبه: الإشارات والسياسة المدنية: وأغراض ما بعد الطبيعة 
إلى غير ذلك . 

(۲) غير مفيد للمقصور الذي بداهة تصور الوجود بمحقيقته . 

5 أي إن أريد بتلك ابداهة: البداهة على الإطلاق وهي الشاملة لجميع أجزاء التصديق 
من الحكم» وجميع التصورات المتعلقة كما هومدهب الإمام من أن التصديق: هو الحكم مع 
جميع تصوراته. 

(4) يقول صاحب كتاب أشرف المقاصد. ونحن لا نسلم توقف العلم ببداهة المجموع على العام 
ببداهة كل شيء»ء وإنما التوقف بين بداهة والبداهة بمعنى أن بداهة الكل مشوقفة على بداهة 
الجزء: لم تستدل بالبداهة على البداهة بل العلم بها في الكل على العلم بها في الجزء. 

(ه) بالحد : الذي هو تعريف الشيء بالذاتيات من الجنس والفصل فلبساطته. 
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يكون الموجود محضصس مالبس بموجود والزائد على الشيء عارض» فلا يكون 
التركيب فيه» وإما بالرسم فلما سبق ورد بالنقض الإجمالي لسائر المركبات . 

والحل بأن الأمر الحاصل يكون زائداً على كل لا على الكل» بل هو نفس 
الكل فيكون التركيب فيه» ويكون الوجود محض ما ليس شيء من أجزائه بوجود 

الغالث * أنه جرع وجودي وهو بديهي » ورد بأنه إن أريد التصور فممنوع أو 
التصديق فغيره مفيد على ما سبق » زل لا يقزر اا 

كان الإمام جعل التصديق ببداهة تصور الوجود كسبياً فاستدل عليه 
بوجوة. 5 

الأول: أن التصديق بأن الوجود والعدم متنافيان» لا يصدقان معا على أمر 
أصلاء بل كل أمر فإما موجود أو معدوم. تصديق بديهي » وهو مسبوق بتصور 
الوجود والعدم» فهو أولى بالبداهة. والجواب: أنه إن أريد أن هذا الحكم 
بديهي بجميع متعلقاته على ما هو رأي الإمام في التصديق فممنوع» بل مصادرة 
على المطلوب ). حيث جعل المدعي وهو بداهة تصور الوجود ا من 
الدليل» وإن أريد أن نفس الحكم بديهي بمعنى أنه لا يتوقفا بعد 
0 » لكنه لا یڈ يثبت المدعي وهو بداهة تصور الوجود 
بحقيقته لجواز الحكم أن يوجد ©) الحكم البديهي مع عدم تصور الطرفين 
بالحقيقية بل بوجه ما ومع کون تصورهما كسبياً لا بديهياًء وإنما قلنا في الأول 
فممنوع بل مصادرة ولم تقتصر على أحدهما تنبيهاً على تمام الجواب بدون بيان 
المصادرة. وتحقيقا للزوم المصادرة بأن )4( بداهة كل جزء من أجزاء هذا 


)١(‏ يقول صاحب المواقف: قال الإمام الرازي في المباحث المشرقية» علم الانسان بوجود نفسه غير 
مكتسب والوجود جزء من وجوده والعلم بالجزء سابق على العلم بالكل والسابق على غير المتكسب 
أولى بأن لا يكون مكتسباً. 
(راجع كتاب المواقف ج ١‏ ص 07/8 . 

(1) في (أ) بزيادة (المطلوب). (۳) سقط من (أ) لفظ (أن يوجد). 

. في (ب) بل بدلاً من (بان)‎ )٤( 
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التصديق جزء من بداهة هذا التصديق, لأنه لا معنى لبداهة هذا التصديق سوى 
أن ما يتضمنه من الحكم والطرفين بديهي» والعلم بالكل: إما نفس العلم 
بالأجزاء أو حاصل به على ما مر في تصور الماهية وأجزائهاء فبالضرورة يكون 
العلم بكل جزء سابقاً على العلم بالكل لا تابعاً له ممكن الاستفادة منه» ونبطل ما 
ذكر في المواقف”" من أنا نختار أن هذا التصديق بديهي مطلقاء أي: بجميع 
أجزائه » ولا مصادرة» لأن بداهة هذا التصديق تتوقف على بداهة أجزائه» لكن 
العلم ببداهته لا يتوقف على العلم ببداهة الأجزاء . 
فالاستدلال: إنما هو على العلم ببداهة الأجزاء فيجوز أن يستفاد من العلم 
ببداهة هذا التصديق لأنه يستتبع العلم ببداهة أجزائه بمعنى أنه إذا علم بداهته 
فكل جزء يلاحظ من أجزائه يعلم أنه بديهي فإن قيل : قد يعقل المركب من غير 
ملاحظة الأجزاء على التفصيل . ١‏ 
قلنا: لو سلم ففي المركب الحقيقي إذ لا معنى لتعقل المركب الاعتباري 
سوى تعقل الأمور الاعتبارية ” المتعددة» التي وضع الاسم بإزائهاء ولو سلم 
ففي التصور للقطع بأنه لا معنى للتصديق ببداهة هذا المركب بجميع أجزائه 
سوى التصديق بأن هذا الجزء بديهي» وذاك وذاك ولو سلم فلا يلزم المصادرة 
في شيء من الصور لجواز أن يعلم الدليل مطلقاً من غير توقف على العلم بجزئه 
الذي هو نفس المذعي . 
الوجه الثاني : إن الوجود معلوم بحقيقته» وحصول العلم إما بالضرورة أو 
الاكتساب» وطريق الاكتساب إما الحد أو الرسم» وهذا احتجاج على من يعترف 
. بهذه المقدمات» فلهذا لم يتعرض لمنعها والوجود يمتنع اكتسابه أما بالحد فلأنه 
إنما يكون للمركب» والوجود ليس بمركب» وإلا فأجزاؤه إما وجودات أو غيرها 
فإن كانت وجودات لزم تقدم الشيء على نفسه» ومساواة الجزء للكل في تمام 
ماهیته وكلاهما محال. 
)١(‏ یراجم كتاب المواقف ج ۱ ص ۸٩‏ عند قوله» الثاني : من الوجوه الدالة على بداهة تصور الوجود 
أن يقال : إلخ. 
(؟)في (أ) بزيادة (الاعتبارية) . 
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أما الأول: فظاهر. 


وأما الثاني : فلأن الجزء داخل في ماهية الكل» وليس بداخل في ماهية 
نفسه”ء ومبنى اللزوم على أن الوجود المطلق الذي فرض التركيب فيه ليس 
خارجاً عن الوجودات الخاصة, بل إما نفس ماهيتها ليلزم الثاني» أو جزء”" مقوم 
لها ليلزم الأول» وإلا فيجوز أن تكون الأجزاء وجودات خاصة هي نفس 
الماهيات أو زائدة عليهاء والمطلق خارج عنها فلا يلزم شيء من المحالين» وإن 
لم تكن الأجزاء وجودات فإما أن يحصل عند اجتماعهما أمر زائد يكون هو الوجود 
أو لا يحصل» فإن لم يحصل كان الوجود محصن ما ليس بوجود وهو محال» وإن 
حصل لم يكن التركيب في الوجود الذي هو نفس ذلك الزائد العارض بل في 
معروضه هذا خلف. 
وتقرير الإمام في المباحث أنه لو تركب الوجود فأجزاؤه إن كانت وجودية 

كان الوجود الواحد وجودات» وإن لم تكن وجودية فإن لم يحدث لها عند 
اجتماعها صفة الوجود كان الوجود عبارة من مجموع الأمور العدمية. 9 وإن 
حدثت يكون ذلك المجموع مؤثراً في ذلك الوجود أو قابا له فلا يكون التركيب 
في نفس الوجود بل في قابله أو فاعله. وأما بالرسم فلما سبق من أنه يفيد بعد 
العلم *' باختصاص الخارج بالمرسوم وهذا متوقف على العلم به وهو دور وبما 
عداه مفصلا وهو محال» ولو سلم فلا يفيد معرفة الحقيقة. والجواب عن التقرير 
الأول لدليل امتناع تركب الوجود النقض أي لوصح بجميع مقدماته لزم أن لا يكون 
شيء من الماهيات مركباً لجريانه فيها بأن يقال أجزاء البيت إما بيوت وهو 
محال» وإما غير بيوت» وحينئذ إما أن يحصل عند اجتماعها أمر زائد ١‏ . هو 
البيت فلا يكون التركيب في البيت. هذا خلف, أولا يحصل فيكون البيت محض 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (نفسه) . 

(۲) في (آ) بزيادة لفظ (أو جزء) . 

(؟) سقط من (ب) لفظ (العدمية). 


)٤(‏ في (أ) فلما سبق أنه إنما والصواب ما ذكر في (ب). 
(0) ما بين القوسين سقط من (ب). 
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ما ليس ببيت والحل بأنا نختار أنه يحصل أمر زائد على كل جزء وهو المجموع 
الذي هو نفس الوجود فلا يكون التركيب إلا فيه ولا حاجة إلى حصول أمر زائد 
على المجموع. فالوجود محض المجموع الذي ليس شيعمن أجزائه بوجود". 
کماآن البيت محض الأجسام التي ليس شيء منها ببيت والعشرة محض 
الاحاد التي شيء منها بعشرة . 

فإن قيل: هذا إنما يستقيم في الأجزاء الخارجية» وكلامنا © في الأجزاء 
العقلية التي يقع بها التحديد إلزاماً لمن اعترف بزيادة الوجود على الماهيةء إذ 
ليس على القول بالاشتراك اللفظي وجود مطلق, يدعي بداهته» أو اكتسابه» بل 
له معان بعضها بديهي وبعضها كسبي» وحينئذ لا يصح الحل بأن أجزاء الوجود 
أمور تتصف بالعدم أو بوجود هو عين الماهية» أولا تتصف بالوجود ولا 
بالعدم . 


قلنا: فالحل ما أشرنا إليه من أنها وجودات» أي أمور يصدق عليها الوجود 
صدق العارض على المعروض» وحيئئذ لا يلزم شيء من المحالين» ولا اتصاف 
الشيء بالوجود قبل تحقق الوجودء لأنة لا تمايز بين الجنس» والفصل» والنوع, 
إلا بحسب العقل دون الخارج. فمعنى قولنا يكون الوجود محض ما ليس شيء 
من أجزائه بوجود أنه لا يكون شيء من الأجزاء نفس الوجودء وإن كان يصدق 
عليه الوجود كسائر المركبات بالنسبة إلى الأجزاء العقلية فإنها لا تكون نفس ”> 
ذلك المركب لكنه يصدق عليها صدق العارض . 


والجواب عن التقرير الثاني : أنا نختار أن أجزاء الوجود وجوديات» ولا نسلم 
لزوم كون الوجود الواحد وجودات» وإنما يلزم لو كان وجود الوجودي عينه ولو 
سلم* فيكون الوجود الواحد في نفس الأمر وجودات بحسب العقل» ولا استحالة 
فيه كما في سأئر النركبات من الأجزاء العقلية . 


)١(‏ في (ب) موجود. (۳) في (أ) بزيادة (نفس). 
(۲) في (أ) من بدلا من (في). (1) في (ا) ولم بدلا من (ولو) وهو تحريف. 
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والجواب: عذا ذكى في امتناع اكتسابه بالرسم ما سبق من أنه إنما يتوقف 
على الاختصاص لا على العلم بالاختصاص وأنه وإن لم يستلزم إفادة معرفة 
الحقيقة , لكنه“ قد يفيدهاء وقد يستدل على امتناع اكتسابه بالرسم بوجهين . 
أحدهما: أنه يتوقب على العلم بوجود اللازم وثبوته للمرسوم»› وهو أخص 
من مطلق الوجود» فيدور. 
وثانيهما: أن الرسم إنما يكون بالأعرف ولا أعرف من الوجود بحكم 
الاستقراءء أو لأنه أعم الأشياء بحسب التحقق دون الصدق› والأعم أعرف 
لكون شروطه ومعانداته أقل 9 . 
والجواب: منع أكثر المقدمات على أنه لوثبت كونه أعرف الأشياء لم يحتج 
إلى باقي المقدمات . 
الوجه الثالث: أن الوجود المطلق جرء من وجودي لأن معناه الوجود مع 
الإضافة. والعلم بوجودي بديهي » بمعنى أنه لا يتوقف على كسب أصلاٌ 0 
الوجود المطلق بديهياء لأن ما يتوقف عليه البديهي يكوه بيا 
والجواب : أنه إن أريد أن تصور وجودي بالحقيقة بديهي فممنوع » ولوسلم 
فلا نسلم أن المطلق جزء منه أو تصوره جزء من تصوره. لما سيجيء من أن 
الوجود السطلق يقع على الوجودات وقوع لازم خارجي غير مقوم. وليس 
العارض جزءاً للمعر وض ولا تصوره لتصوره. وإت أريد أن التصديق أي العلم 
بأني موجود ضروري فغير مفيد. لأن كونه بديهياً لجميع الأجزاء غير مسلم» 
وكون حكمه ديفا a‏ لتصور الطرفين بالحقيقة» فضا عن بداهته» 
وظاهر تفرير الإمام بل صريحه أن المراد هو تصديق الإنسان بأنه موجود ثم 
)١(‏ في (ب) لكنها بدلا من «لکنه» . 
(؟) يقول صاحب المواقف: : وأما تحریفه ٻالرسم» فلوجهين » أحدهما: أن الرسم لأ يفيد معرفة کله 
الحقيقة ومع فيه الشاني : : أن الر. يجب أن يكون بالأعراف ولا أعرف من اللوجود 


ال ۱ ص .)4١‏ 


أورد منع بداهته» فأجاب بأنه على تقدير كونه كسبياً لا بد من الانتهاء إلى دليل 
يعلم وجوده بالضرورة قطعاً للتسلسل» والعلم بالوجود جزء من ذلك العلم فيكون 
ضرورياً. وصرح صاحب المواقف بأنه جزء وجودي وهو متصور بالبديهة» ثم 
أورد جواب الإمام عن منع المذكور وزاد عليه. فقال “: وأيضاً لا دليل عن 
سالبتين» فلا بد من الانتهاء إلى موجبة يحكم فيها بوجود المحمول للموضوع 
ضرورة» ثم دفعهما بأن الذي لا بد من الانتهاء إليه دليل هو ضروري لا وجوده. 
فإنا نستدل بصدق المقدمتين لا بوجودهما في الخارج وبأن الموجبة ما حكم فيها 
بصدق المحمول على ما صدق عليه الموضوع لا بوجوده له وأنت خبير بأنه لا 
دحل للدليل وترتيب المقدمتين في الإيصال إلى التصورء وإن كان كلامه 
صريحاً ٠"‏ في أنه يريد بالدليل الموصل إلى التصديق لا الموصل في الجملة 
وأن مراد الإمام بالدليل الذي لا بد من العلم بوجوده هو الأمر الذي يستدل به 
كالعالم للصانع لا المقدمات المرتبة وأنه لا معنى لصدق المحمول على الموضوع 
سوى وجوده له» وثبوته له9". 
نعم يتجه أن يقال: الوجود هنا رابطة» وليس الكلام فيه. 


الوجود نفس الماهية أو زائد عليها 


(قال: فإن فيل : هو إما نفس الماهية فيكتسب مثلهاء أو عارض فلا يعقل إلا 
تبعاً لهاء والقول بأن الكلام في مطلق الوجود أو المعروض مطلق الماهية لا 
يدفع التبعية بل يزيدهاء وأيضاً لو كان بديهياً لم يشتغل العقلاء بتعريفه» ولم 
يختلفوا في بداهته. ولم يحتحوا عليها. 


)١(‏ في هذا النص الذي نقله عن المواقف تحريف» وصواب النص: ولا دليل عن سالبتين فلا بد في 
إلدليل من مقدمة موجبة قد حكم فيها بوجود المحمول للموضوع ولا يمكن أن يكون العلم بوجود 
كل محمول للموصوع مستفاداً من دليل آخرء بل لا بد من الانتهاء إلى دليل مشتمل. الخ. . 
(المواقف ج اص *۸). 

(۲) في (أ) بزيادة (كان) . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (له) . 


۳۳ 


قلنا: قد يعقل المارض دور المعروض, ولو سلم فكيفي ماهية بديهية» 
وقد يفسر البديهي لفظ الإفادة المراد باللفظ لا تصور الحقيقة, وقد يكون 
التصديق بيداهة البديهي كسبيا أو خفياً فيختلف فيه ١‏ ويفتقر إلى الدليل أو 
التئبيه) . 


يريد أن يشير إلى تمسكات المنكرين ببداهة الوجود. مع الجواب عنها 
وهي وجوه 5) 

الأول: أن الوجود إما نفس الماهية أو زائد عليها. فإن كان نفس الماهية 
والماهيات ليست ببديهية كان الوجود غير بديهي» وإن كان زائداً عليها كان 
عارضا لها لأنٍ ذلك معناه فيكون تابعاً للمعروضات في المعقولية إذ لا استقلال 
للعارض بدون المعروض وهو غير بديهية - فكذا الوجوذ العارض بل أولى لا 
يقال الكلام في الوجود المطلقء لا في الوجودات الخاصة التي هي العوارض 
للماهيات› لصيل فالوجود المطلق يكون عارضاً لمطلق الماهية. والكسبيات 
إنما هي الماهيات المخصوصة. فعلى تقدير كون الوجود المطلق عارضا لا 
يلزه كولة:تايعاً للماهيات المكتسيةلآنا تقول الوجود المطلق: غارضن: للوجودات 
الخاصة على ما سيجيء فيكون تابعا لهاء وهي تابعة للماهيات المكتسبة» 
فيكون المطلق ©) تابعاً لها بالواسطة وهذا معنى زيادة التبعية» وكذا مطلق 
الماهية عارض للماهيات المخصوصة لكونه صادقاً عليها غير مقوم لها فيكون 
تابعاً لها فيكون الوجود المطلق العارض مطلق الماهية عارضاً لها بالواسطة . 

الثاني : أن الوجود لو كان بديهياً لم يشتغل العقلاء بتعريفه» كما لم يشتغلوا 
بإقامة البرهان على القضايا البديهية» لكونهم عرفوه بوجوه كما مر ©). 
)١(‏ ما بين إلقوسين زيادة في (أ). 
(5) سقط من (ب) لفظ (وهى وجوه) . 
(۳) في (أ) بزيادة (المطلق). 
(4) في (أ) بزيادة لفظ (كما مر) ويقول صاحب المواقف: إن تعريفه ليس لإفادة تصوره حتى ينافي 


كوه باديهيا بل شريد لتميز ماهر المراد.بلفظ الوتجود ن بين سائر التصو زات 
(راجع المواقف ج ١‏ ص .)٠١١‏ 
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الثالث: أنه لو كان بديهياً لم يختلف العقلاء في بداهته. ولم يفتقر المثبتون 
منهم إلى الاحتجاج عليهاء لكنهم اختلفوا واحتجوا فلم يكن بديهياً. 

والجواب عن الأول: أنا لا نسلم أن العارض يكون تابعاً للمعروض في 
المعقولية بل ربما يعقل العارض دون المعروض» وعدم استقلاله إنما هو في 
التحقيق في الأعيان ولو سلم فلا نزاع في بداهة بعض الماهيات فيكفي في تعقل 
الوجود من غير اكتساب» لا يقال العارض تابع للمعروض في التحقق حيث ما 
كان عارضاء فإن كان في الخارج ففي الخارج. وإن كان في العقل ففي العقل + 
وسيجيء أن زيادة الوجود على الماهيةء إنما هي في. العقل . والمعقول بتبعية 
الماهية البديهية يكون وجودها الخاص» وليس المطلق ذاتياً له حتى يلزم 
بداهته» بل عارضاً لأا نقول: ليس معنى العروض في العقل أن لا يتحقق 
العارض “في العقل بدون المعروض وقائماً به كما في العروض الخارجي» 
بل إن العقل إذا لاحظهما ولاحظ النسبة بينهما لم يكن المعقول من أخدهما 
نفس المعقول من الآخر ولا جزء له بل صادقاً عليه. 

والوجود المطلق وإن لم يكن ذاتياً للخاص لكنه لازم له بلا نزاع » وليس إلا 
في العقل إذ لا تمايز في الخارج فتعقل الخاص لا يكون بدون تعقله فيكون 
بديهيا مثله . 

وعن الثاني : أن البديهي لا.يعرف تعريفاً حدياً أو رسمياً لإفادة تصوره لكن 
قد يعرف تعريفاً اسمياً لإفادة المراد من اللفظ» وتصور المعنى من حيث أنه 
مدلول لفظ وإن كان م ورا في نفسه» ومن حيث أنه مدلول لفظ آخرء 
وتعريفات الوجود من هذا القبيل . 

وعن الثالث: أن الذي لا يقع فيه اختلاف العقلاء هو الحكم ” البديهي 


(1) في (أ) بزيادة (العارض). 

(۲) الحكم لغة: القضاء والجميع أحكام. وقد حكم عليه حكماً وحكومة والحاكم منفذ الحكم 
وكذلك الحكم والجمع حكام. وحاكمه إلى الحاكم دعاه وخاصمه. وحكمه في الأمر: أمره أن 
يحكمء' فاحتكم . وتحكم : جار في حكمه. والاسم الأحكومة والحكومة. 

(بصائر ذوي التمييزج ۲ ص .)٤۸۷‏ 


0 


الواضح » وبداهة تصور الوجود لا تستلزم بداهة الحكم بأنه بديهي » فيجوز أن 
يكون هذا الحكم كسبيا أو بديهيا خفيا لا يكون في حكم قولنا: الواحد نصف 
الاثنين فيقع فيه الاخحتلاف› ويحتاج على الأول إلى الدليل» وعلى الثاني إلى 
التنبيه ويكون ما ذكر في معرض الاستدلال تنبيهات وقد يقال الوجود لا يتصور 
صل وهو مکابرة في مقابلة القول بأنه أظهر الأشياء جع الإمام لذلك 
تمسکات» منها: أنه لو كان متصوراً لكان الواجب متصوراً إلزاماً للقائلين بأن 
حفيقة الوجود المجرد» ومعنى التجرد معلوم 3 قطعاً ومبناه على أن الوجود طبيعة 
نوعية » لا تختلف إلا بالإضافات ولیس كذلك على ما سيأتي » ومنها أ نه لو تصور 
ا أن للنفس وجوداً فيجتمع مثلان. 
والجواب: منع التماثل بين وجود النفس والصورة الكلية للوجود على أن الممتنع 
من اجتماع المثلين هو قيامهما بمحل واحد ٠‏ كقيام العرض وههنا لو سلم قيام 
الصورة كذلك فظاهر» أن ليس قيام الوجود كذلك لما سيجيء من أن زيادة 
الوجود على الماهية إنما هي في الذهن فقط. 

وأما الجواب : بأنه يكفي لتصور الوجود وجود النفس كما يكفي لتصور ذاتها 
نفس ذاتها فإنما يصح على رأي من يجعل الوجود حقيقة واحدة لا يختلف إلا 
بالإضافةء وإلا فكيف يكفي لتصور الوجود المطلق حصول الوجود الخاص 
الذي هو معروض لهاء ومنها أن تصوره بالحقيقة لا يكون إلا إذا علم تميزه عما 
عذاة. بمعنى أنه ليس غيره. وهذا سلب مخصوص لا يعقل إلا بعد تعقل 
السلب المطلق. وهو نفي ضرف لا يعقل إلا بالإضافة إلى وجود فيدور. 

والجواب: أن تصوره يتوقف على تميزه. لا على العلم بتميزه ولو سلم» 
فالسلب المخصوص إنما يتوقف تعقله على تعقل السلب المطلق لو كان ذاتياً 
له» وهو ممشوع ولو سلمء > فلا نسلم أن النفي الصرف لا يعقل يعقل» ولو سلم 
فالسلب يضاف إلى الإيجاب وهو غير الموجود. 


. في (آ) بزيادة لفظ (واحد)‎ )١( 


المبحث الثانى 


في أن الوجود مفهوم مشترك بين الموجودات 


(قال: المبحث الثاني أن الوجود مفهوم واحد مشترك بين الموجودات وهي 

زائدة على الماهيات” ينبه على الأو ل الجزم بالوجود مع التردد في الخصوصية, 

وصحة التقسيم إلى الواجب وغيره”" مع قطع النظر عن الوضع واللغة, فإن نوقض 

بالماهية والشخص, قلنا مطلقهما أيضاً مشترك وتمام الحصر في الموجود 
والمعدوم, والقطع باتحاد مفهوم العدم, ولو بمعثى رفع الحقيقة إذ لا تغاير إلا 

بالاضافة) . 

المنقول عن الشيخ أبي الحسن الأشعري”) أن وجود كل شيء غير ذاته0) 

وليس للفظ الوجود مفهوم واحد يمره بين الويجودات بل الاش شتراك لفظي. 

والجمهور على أن له مفهوماً واحداً مشتركاً بين الوجوداتء إلا أنه عند 

المتكلمين حقيقه ة واحدة ختلف بالقيود 000 حتى إن وجود الواجب هو 

كونه في الأعيان» على ما يعقل من كون الإنسان. 

)١(‏ زيادة في (أ) ولم يذكر في (ب). 

(۲) وهو الوجود الممكن. . وتقسم الشيء إلى فسمين أو أقسام يدل على اشتراك القسمين أو الأقسام 

في المقسم لصدقه على كل. > وإلا كان بمثابة أن يقال مثلاً: الإنسان إما حجر وإما شجر. 

(6) هو: علي بن إسماعيل بن إسحاق أبو الحسن» من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري : مؤسس 
مذهب الأشاعرة. کان من الأئمة المتكلمين المجتهدين . ولد بالبصرة وتلقى مذهب المعتزلة 
وتقدم فيهم» ثم رجح وجاهر بخلافهم» وتوفي ببغداد عام 5 ا'اه. من كتبه: الرد على 
المجسمةء ومقالات الإسلاميين » والإبانةء ومقالات الملحدين» والرد على ابن الرواندي وغير 
ذلك ر-حمه الله . 

)٤(‏ في (ب) عين ذاته ولیس كذلك. 


وإنما الاختلاف فى الماهية فالوحود معى 2١١‏ زائد على الماهية في الواجب 
والممكن جميعاًء وعند الفلاسفة وجود الواجب مخالف لوجود الممكن في 
الحقيقة واشتراكهما في مفهوم الكون اشتراك معروضين في لازم خارجي غير 
مقوم» وهو في الممكن زائد على الماهية عقلاء وفي الواجب نفس الماهية, 
بمعنى أنه لا ماهية للواجب سوى الوجود الخاص المجرد عن مقارنة الماهية, 
بخلاف الإنسان فإن له ماهية هو الحيوان الناطق» ووجودا هو الكون في 
الأعيان» قوق البحث في ثلاثة مقامات 2©9. الأول: أنه مشترك معنى . الثاني 
أنه زائد ذهناً . الثالث: <“ أنه في الواجب زائد أيضا. 


والإنصاف أن الأولين بديهيان. والمذكر في معرض الاستدلال تنبيهات, 
فعلى الأول وجود الأول: أنا إذا نظرنا في الحادث جزمنا بأن له مؤثراً مع التردد 
في كونه واجباً أوممكداًء عرضاً أوجوهراً متحیزاً أوغير متحيزء ومع تبدل اغتقاد كونه 
ممكناً إلى اعتقاد كونه واجباً إلى غير ذلك من الخصوصيات» فبالضرورة يكون 
الأمر المقطوع به الباقي مع التردد في الخصوصيات, وتبدل الاعتقادات مشتركاً 
بين الكل . 

الثاني : أنا نقسم الموجود إلى الواجب والممكن» ومورد القسمة مشترك 
بين أقسامه» ضرورة 9 أنه لا معنى لقسم الشيء إلى بعض ما يصدق هو عليه. 
فقولنا: الحيوان إما أبيض أو غير أبيض» تقسيم له إلى الحيوان الأبيض وغيره» 
لا إلى مطلق الأبيض الشامل للحيوان وغيرهء ولو سلم فلا يضرنا لأن المقصود 
مجرد اشتراكه بين الواجب والممكن. رداً على من زعم عدم الاشتراك أصلاء أو 
لأنه لاقائل بالاشتراك بينهما هون سائر الممكنات أو لأنه يرشد إلى البيان في 


. سقط من (ب) لفظ (معنى)‎ )١( 

(۳) سقط من (أ) لفظ (الثاني) . 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (الثالث). 

(5) راجع في ذلك (أصول الدين للرازي) المستألة الثانية في أحكام المعلومات ص 58-75 وأيضاً 
كتاب المواقف ١‏ ص .1١5‏ 


۳۹۸ 


الكل بأن يقال الموجود من الممكن إما جوهر أو عرض» ومن الجوهر إما 
إنسان أو غيره . 

فإن قيل: على الوجهين الأولين ٠‏ لم لا يجوز أن يكون الأمر الباقي 
المقطوع به هو تحقق معنى من معاني لفظ الوجود لا مفهوم له كلي» وأن يكون 
التقسيم لبيان مفهومات اللفظ المشترك كما يقال العين إما فوارة وإما باصرة لا 
لبيان أقسام مفهوم كلي . 

قلنا: لأنا نجد الجزم وصحة التقسيم مع قطع النظر عن الوضع واللغة» 
ولفظ الوجود» فإن نوقض قض الوجهان بالماهية والتشخيص حيث يبقى الجزم بأن 
لعلة الحادث اة وتا مع التردد في كونها واا أو ممكناً وتقسيم كل 

منهما إلى الواجب والممكن» مع أن شيئاً من الماهيات والتشخصات ليس 

بمشترك بين الكل . 

أجيب بأن مطلق الماهية والتشخص أيضاً مفهوم كلي مشترك بين الماهيات 
والتشخصات المخصوصة فلا نقض» وإنما يرد لو ادعينا أن الوجودات متمائلة 
حقيقتها مفهوم الوجود ولاخفاء في أن شيئاً من الوجود لا يد:, على ذلك . 

الثالث: أنه لولم يكن للوجود مفهوم مشترك لم يتم الحصر 7( في الموجود 
والمعدوم» لأنا إذا قلنا: الإنسان متصف بالوجود بأحد المعاني أو عن كان 
عند العقل تجويز أن يكون متصفاً بالوجود بمعنى آخر ويفتقر إلى إبطاله وهذا لا 
يتوقف على اتحاد مفهوم العدم. إذ على تقدير تعدده كان عدم الحصر أظهر 
لجواز أن يكون متصفاً بالعدم بمعنى آخر» فلذا عدلنا عما ذكره القوم من أن 


(1) سقط من (أ) لفظ (الأولين) . 

(9) صر ا والحصير: المحبس . 0 ايم 
القراءة a OE‏ اعتقال البطن. قال ابن السكيث: اخم الي 
أي منعه من السفر أو من حاجة يريدها. 

قال تعالى : إفإن أحصرتم» وقال الأحفش : (حصرت) الرجل فهو محصور أي حبسته . 


۳۰۹ 


مفهوم العدم واحد» فلوم م مفهوم مقابله لبطل الحصر العقلي (') وجعلنا 
اتحاد مفهوم العدم وجها رابعا تقريره أن مفهوم العدم واحد» فلولم يكن للوجود 
مفهوم واحد لما كانا نقيضين ضرورة ارتفاعهما عن الوجود بمعنى آخر. واللازم 
باطل قطعا . 

فان قيل: لا نسلم اتحاد مفهوم العدم , بل الوجود نفس الحقيقة والعدم 
رفعهاء فلكل وجود رفع يقابله. 

قلنا: سواء جعل رفع الوجود بمعنى الكون المشترك» أو بمعنى نفس 
'الحقيقة فهو مفهوم واحد بالضرورة» وإنما التعدد بالإضافة . 

فإن قيل : لا حفاء في أن اللاإنسان واللافرس واللاشجر وغير ذلك مفهومات 
مختلفة فإن لفظ العدم موضوعاً بإزاء كل منها لم يتحد مفهومه . 

قلنا: الكل مشترك في مفهوم لا. وهو معنى العدم ولا نعني باتحاد المفهوم 
سوى هذا 2)9, 

زيادة الوجود على الماهية 

(قال: وعلى الثاني صحة سلبه عنهاء وافادة حمله عليهاء واكتساب ثبوته”» 
واتحاد مفهومه دونها وانفكاك تعقله عنها) . 

أي يئسه على زيادة الوجود على الماهية أمور تجامع الوجود» وتنافي 
الماهيةء وذاتياتها. 

الأول : صحة السلب» فإنه يصح سلب الوجود عن الماهية. مثل 


)١(‏ الحصر العقلي : الدائر بين النفي والإثبات. 

(۲) يقول صاحب أشرف المقاصد: وإذا لزم اتحاد معنى الوجود لزم مشاركته بين المفردات ضرورة 
أنه لو لم تشترك فيه معنى وهي مختلفة لزم من صدقها عليها كون الاشتراك لفظياً فينتفي الاتحاد 
في المعنى فينتفي الحصر. 

(۳) ما بين القوسين سقط من (ب). 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (الأول). 


لضا 


العنقاء ليس بموجود» ولا يصح سلب الماهية وذاتياتها عن نفسها. 
الثاني”": إفادة الحمل فإن حمل الوجود على الماهية المعلومة بالكنه يفيد 

فائدة غير حاصلة بخلاف حمل الماهية وذاتياتها. 

الثالث 29 : اكتساب الثبوت» فإن التصديق بثبوت الوجود للماهية يفتقر إلى 
كسب ونظر كوجود الجن مثا بخلاف ثبوت الماهية وذاتياتها لها. 

الرابع © : اتحاد المفهوم» فإن وجود الإنسان والفرس والشجر مفهوم 
واحد وهو الكون في الأعيان» ومفهوم الإنسان والفرس والشجر مختلف . 

الخامس © : الانفكاك في التعقلء فإنا قد نتصور الماهية "© ولا نتصور 
كونها أما في الخارج فظاهرء وأما في الذهن فلأنا لا نعلم أن التصور هو الوجود 
في العقلء ولو سلم فلبديلء ولو سلم فتصور الشيء لا يستلزم تعقل تصوره ولو 
سلم فيجوز أن يوجد في الخارج ما لا نعقله 9© أصلا وأيضا قد نصدق ثبوت 
الماهية وذاتياتها لها بمعنى أنها هي من غير تصديق بثبوت الوجود العيني أو 
الذهني لهاء فأثرها لفظ التعقل ليعم التصور والتصديق» وعبارة الكثيرين أنا 
نتصور ماهية المثلث ونشك في وجودها العيني والذهني , ويرد عليها الاعتراض 
بأنه لا يفيد المطلوب لأن حاصله أنا ندرك الماهية تصوراً ولا ندرك الوجود 
تصديقاًء وهذا لا ينافي اتحادهما. 


واعلم أن هذه تنبيهات على بطلان القول بأن المعقول من وجود الشيء و 
المعقول من ذلك الشيء وبعضها يدل على ذلك في الزات والمركة تميقا 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (الثاني). 

(۲) سقط من (أ) لفظ (الثالث) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (الرابع). 

. سقط من (أ) لفظ (الخامس)‎ )٤( 

(0) سقط من (أ) لفظ (الماهية) . 

(D‏ بمعنى أنا نتعقل الوجود أحياناً ولا نتعقل تلك الماهية التي نسب لها ذلك الوجود وقد نتعقل 
الماهية ولا نتعقل وجودها أما إذا اعتبرنا الماهية مع الوجود الخارجي فلأنا ندرك حقيقة المثلث 
مال ونذهل عن وجوده الخارجي . 


۴11 


وبعضها في الممكن طلقا وبعضها في صور جزئية من الممكنات . 

فلا يرد الاعتراض على بعضهاء بأنه لا يفيد الزيادة في الواجب والممكن 
حميعاً وعلى بعضها بأنه يختص بصور جزئية من الممكنات 2 . 

والمثال الجزئي لا يصحح القاعدة الكلية» وعلى الكل بأنها إنما تفيد تغاير 
الوجود والماهية بحسب المفهوم دون الهوية. 

(قال : : ومنعت الفلاسفة زيادته في الواجب إذ لو قام بماهيته لزم كونها قاب 
وفاعلاء وتقدمها بالوجود على الوجود ضرورة تقدم العلة على المعلول 
(وجواز) 2 زوال الوجود عن الواجب ضرورة تقدم العلة نظرا إلى احتياجه في 
نفسه, وأجيب عن الأول بمنع بطلان اللازم وعن الأخيرين بمنع الملازمة, إذ 
التقدم قد لا يكون بالوجود كالثلاثة للفردية . 

وماهية الممكن لوجودهء والمحتاج قد يمتنع زواله ضرورة كونه مقتضى 
الماهية) . 

احتجت الفلاسفة على امتناع زيادة وجود الواجب على ماهيته بوجوده» 
حاصلها أنه لو كان كذلك لزم محالات الأول كون الشيء قابلا 
وفاعاا ٣‏ وسيجيء ء بیان استحالته . 

الثاني 9) : تقدم الشيء بوجوده على وجوده وهو ضروري اللاستحالةء لا 
يحتاج إلى ما ذكره الإمام من أنه يفضي إلى وجود الشيء مرتين» وإلى التسلسل 
في الوجودات. لأن الوجود المتقدم إن كان نفس الماهية فذاك» وإلا عاد الكلام 
فيه وتسلسل . 


الثالث”: إمكان . زوال وجود الواجب7 وهو ضر وري الاستحالةوجهاللزوم . 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). (۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۳) سقط من (أ) لفظ «وفاعلا». (4) سقط من (أ) لفظ «الثاني». 
(0) سقط من (أ) لفظ «الثالث» . 


(7) راجع ما ذكره صاحب المواقف في هذا الموضوع حيث قال: انحصرت مذاهب القائلين في 
ثلاثة: أحدها للشيخ أبي الحسن الأشعري» وأبي الحسين البصري من المعتزلة: أنه نفس 
الحقيقة في الكل . إلخ . 

(المواقف ج ١‏ ص ۱۷۷). 
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أما الأول: فلأن الماهية تكون قابلاً للوجود من حيث المفروضيةء © 
وفاعلا9 )من حيث الاقتضاء . 

وأما الثاني : فلأن الوجود يحتاج حينئذ”" إلى الماهية احتياج العارض إلى 
المعروض فيكون ممكناً ضرورة احتياجه إلى الغير فيفتقر إلى علة هي الماهية لا 
غير» لامتناع افتقار وجود الواجب إلى الغيرء وكل علة فهي متقدمة على معلولها 
بالضرورة » فتكون الماهية متقدمة بالوجود على الوجود. 

وأما الثالث: فلأن الوجود إذا كان محتاجاً إلى غيره كان ممكناً وكان جائز 
الزوال نظراً إلى ذاتهء وإلا لكان واجباً لذاته» هذا خلف. وإنما قلنا نظراً إلى 
ذاته دفعاً لما قيل: لا نسلم أن كل ممكن جائز الزوال» وإنما يكون كذلك لولم 


یکن واجباً بالغير©» . 
وأجيب. عن الأول: بأنا لا نسلم استحالة كون الشيء قابلاً وفاعلاء 
وسيجيء الكلام على دليلها. 


وعن الثاني : بأنا لا نسلم لزوم تقدم الماهية على الوجود بالوجود. وإنما 
يلزم ذلك لو لزم تقدم العلة على المعلول بالوجود وهو ممنوع» ودعوى الضرورة 
غير مسموعة» وإنما الضرورة تقدمها بما هي علة به إن كانت بالوجود» فبالوجود 
أو بالماهية» فبالماهية كما في اللوازم المستندة إلى نفس الماهية» فإن الماهية 
تتقدمها بذاتها ومن حيث كونها تلك الماهية من غير اعتبار وجودها أو عا.مهاء 
كالثلاثة للفردية”». وذلك كالقابل فإن تقدمه على المعبول ضروري» لكنه قد 


1 في (ب) المعروضية.‎ )١( 

(۲) في (ب) فإعلا له بدلا من (فاعلا له). 

(۳) سقط من (أ) لفظ وحيقذ» . 

(4) راجع كتاب (أصول الدين) المسألة الثالثة (الوجود زايد على الماهيات ص )7١‏ . 

(8) من حيث إن الثلاثة إذا تعلقت نشأ عن ذلك تعقل الفردية لها ولا وجود للثلائة قبل فرديتها فكذا 
فيما بين الوجود والماهية فلا استحالة على أن الموصوف لا نسلم أنه علة لوصفه بل يجوز أن 
تكون بينهما ملازمة فلا يثبت أحدهما بدون الآخرء فلا تكون الذات علة وصفها فلا تقدم بالتعليل 
هنا أصلا ألا يرى إلى كثير من لوازم الماهية فإنها تلازمها بلا تأثير كالثلائة للفردية وكالأربعة 
للزوجية. 
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يكون بالماهية من حيث هي لا باعتبار الوجود أو العدم كماهيات الممكنات 
لوجوداتها . 
وعن الثالث: بأنا لا نسلم أن الوجود إذا كان محتاجاً إلى الماهية كان جائز 
الزوال عنها نظراً إلى ذاتهء وإنما يلزم لولم تكن الماهية لذاتها مقتضية لهء ولا 
معنى لواجب الموجود سوى ما يمتنع زوال وجوده عن ذاته» نظراً إلى ذاتهء ولا 
يضره احتياج وجوده إلى ذاته ولا تسميته ممكناً بهذا الاعتبار وإن كان خلاف 
الاصطلاح » فإن الممكن ما يحتاج إلى الخير في ثبوت الوجود لهء فلهذا لم يتعرض 
في المتن للإمكان واقتصر على الاحتجاج . 
(قال: فإن قبل: تقدم المفيد للوجود بالوجود ضروري» إذ العقل ما لم 
يلحظ للشيء وجود لم يمكنه تعقل كونه مفيدا لوجود بخلاف المستفيد فإنه لا 
بد أن يلحظ خالياً عن الوجود. 
قلنا: ممنوع إذ لا معنى للإفادة ههنا إلا اقتضاء الوجود لذاته» وعدم تقدمه 
بالوجود ضروري فإن قيل: ‏ فيكون وجوده مطولاً فيمكن . 
قلنا: لذاته فیجب» (إذ لا معنى لوجوب الوجود) مسوى كونه مقتضى 
الذات)20. 
العمدة في احتجاج الفلاسفة هو الوجه الثاني » وحاصل ما ذكره الإمام في 
الجواب. أنه لم لا يجوز أن يكون علة الوجود هي الماهية من حيث هي هي 
فتقدمه لا بالوجود كما أن ذاتيات"“الماهية متقدمة عليها لا بالوجود, وكما أن 
الماهية علة للوازمها بذاتها لا بوجودهاء وكما أن ماهية الممكن قابلة لوجوده مع 
أن تقدم القابل أيضاً ضروري()ورده الحكيم المحقق “في مواضع من كتبه 3 
الكلام فيما يكون علة لوجود أ مر موجود في الخارج وبديهة العقل حاكمة 
)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 
(1) في (أ) في بدلا من (أن). 


1) راجع ما كتبه الإمام الرازي في كتابه أصول الدين (في أحكام المعلومات) وغيرها ص 8" 70 . 
)٤(‏ الحكيم المحقق هو نصير الدين الطوسي سبق الترجمة له. 
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بوجوب تقدمها عليه بالوجود فإنه ما لم يلحظ كون الشيء موجوداً امتنع أن يلسظ 
كونه مبدأ للوجود ا له بخلاف القابل للوجود فإنه لا بد أن باحظه العقسل 
خاليا عن الوجود أي غير معتبر فيه الوجود لثلا يلزم حصول الحاصل» بل عن 
العدم أيضا لثلا يلزم اجتماع المتنافيين . فإذن هي الماهية من حيث هي هي 
وأما الذاتيات بالنسبة إلى الماهية والماهية بالنسبة إلى لوازمها فلا يجب تقدمها 
إلا بالوجود العقلي», لأن تقدمها بالذاتيات واتصافها بلوازمها إنما هو بحسب 
العقل» وإذا تحققت فتقدم قابل الوجود أيضاً كذلك لما سيجيء من أنه بحسب 
العقل فقط. لا كالجسم مع البياض. فنقول على طريق البحث دون التحقيق : 
لا نسلم أن المفيد لوجود نفسه يلزم تقدمه عليه بالوجود, فإنه لا معنى للإفادة 
هاهنا سوى أن تلك الماهية تقتضي لذاتها الوجود ويمتنع تقدمها عليه بالوجود 
ضرورة ة امتناع حصول الحاصل» كما في القابل بعينه بخلاف المقيد لوجود 
الغير». فإن بديهة العقل حاكمة بأنه ما لم يكن موجوداً لم يكن مبدأ لوجود 
الغير"“ومن ههنا يستدل بالعالم على وجود الصانع . 


فإن قيل : إذا كانت ماهية الواجب مفيدة لوجوده ومقتضية له كان وجوده 
معلولاً للغير» وكل معلول للغير ممكن فيكون وجود الواجب ممكنأء هذا 
خلف”.قلنا بعد المساعدة على تسمية مقتضى الماهية معلل لها وتسمية الذات 
الموجودة غير الوجود: لا نسلم أن كل معلول للغير بهذا المعنى ممكن» وإنما 
يلزم ذلك لولم يكن المعلول هو الوجود والغيرء هو الماهية» التي قام بها ذلك 
الوجود» كيف ولا معنى لوجوب الوجود سوى كونه مقتضى الذات التي قام بها 
الوجود من غير احتياج إلى غير تلك الذات؟ وهذا معنى قوله قلنا لذاته فيجب أن 
يكون وجود الواجب مقتضى لذات الواجب» فيكون اللازم وجوبه لا إمكانه 
وتحقيقه . إنل إذا وصفنا الماهية بالوجوب فمعناه أنها لذاتها تقتضي الوجودء وإذا 
وصفنا به الوجود فمعناه أنه مقتضى ذات الماهية من غير احتياج إلى غيرها. 


)١(‏ في (ب) مبدأ الوجود. 
(۲) في (أ) بزيادة (هذا خلف). 
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فسواء قلنا: واجب الوجود لذاته أو الوجود واجب لذاته فالمراد ذات الموجود لا 
ذات الوجود. 


أدلة المتكلمين على زيادة وجود الواجب على ماهيته 


(قال: وعورضت بوجوده: 

الأول : لو لم يكن وجود الواجب مقارناً لماهيته فتحرده إما لذاشه فيعم 
الكل» أو لغيره فيحتاج إلى الواجب . 

الثاني : مبدأ الممكنات حيئئذ إما الوجود وحده فيكون الشيء مبدأ لنفسه 
ولعلله . وإما مع التجرد شطراً فيتركب الواجب أو شرطاً فيكون كل وجود مبدأ 
لكل شيء ويتخلف عنه الأثر لفقد شرطه لا لذاته . 

الثالث: الواجب يشارك الممكنات في الوجود ويخالفها في الحقيقة 
فيتغايران. 

الرابع : الواجب إن كان مجرد الكون تعددء أو مع التجرد تركب. أو 
شرطه افتقر. وإن کان غيره فإن كان بدون الكون فمحال» وإن كان معه فزائد 
ضر ورة امتناع كونه داخلا. 

الخامس : الوجود معلوم ضر ورة بخلاف الواجب. 

وأجيبا بأنه لا نزاع في زيادة الوجود المطلق بل الخاص وما ذكر لا يدل 
عليه)(0) . 

استدل المتكلمون على زيادة وجود الواجب على ماهيته بوجوه : 


)١(‏ يقول الإمام الرازي: لأنا ندرك التفرقة بين قولنا السواد وبين قولنا السواد موجود. ولولا أن 
المفهوم من كونه موجوداً زائداً على كونه سواداً وإلا لما بقي هذا الفرق ولأن العقل يمكنه أن 
يقول: العالم يمكن أن يكون موجوداً وأن يكون معدوماً. ولا يمكنه أن يقول: الموجود: إما 
أن يكون موجوداً أو معدوماً. ولولا أن الوجود مغاير للماهية وإلا لما صح هذا الفرق . 
(راجع كتاب اصول الدين للرازي ص )۲١‏ . 
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الأول: لو كان وجود الواجب مجرداً عن مقارنة الماهية فحصول هذا 
الوصف له إن كان لذاته لزم أن يكون كل وجود كذامك لامتناع تخلف مقتضى 
الذات» وقد مر بطلانه» بل واجبا فيلزم تعدد الواجب» وإن كان لغيسره لزم 
احتياج الواجب في وجوبه إلى الغيرضرورة توقف وجوبه على التجرد المتوقف 
على ذلك الغير» لا يقال: يكفي في التجرد عدم ما يقتضي المقارنة لأنا نقول: 

أجيب بأنه لذاته يقتضي هذا(١)الوجود‏ الخاص المخالف بالحقيقة لسائر 
الموجودات . 

الشانى : الواجب مبدأً الممكنات فلو كان وجوداً مجرداً فكونه مبدا 
للممكنات إن كان لذاته فيلزم أن يكون كل وجود كذلك. وهو محال لاستحالة 
كون وجود زيد علة لنفسه ولعلله» و إلا فان کان هو الوجود مع فيل التجرد لزم 
تركب المبداً بل عدمه ضرورة إذ أحد جزآيه( ")وهو التجرد عدمي » وإن كان 
بشرط التجرد لزم جواز كون كل وجود مبدأ لكل وجودء إلا أن الحكم تخلف عنه 
لانتفاء شرط المبدئية . ومعلوم أن کون الشيء مبدأ لنفسه ولعلله ممتلع بالذات» 
لا بواسطة انتفاء شرط المبدثية . 

والجواب : أن ذلك لذاته الذي هو وجود خاص مباين لسائر الوجودات فلا 
يلزم أن يكون كل وجود كذلك . 

الثالث: الواجب يشارك الممكنات في الوجود ويخالفها في الحقيقة› وما به 
المشاركة غير ما به المخالفة فيكون وجوده مغايراً لحقيقته . 


والجواب : أن )ما به المشاركة هو الوجود المطلق» والحقيقة هو الوجود 
الخاص» ؤهو المتنازع فيه “ 


)١(‏ في (أ) بزيادة (ألذي .هع وسقط (يقتضي هذا) . (4) في (ب) إذ بدلا من (أن). 
(؟) في (أ) بزيادة لفظ (الا). (0) سقط من (أ) لفظ (فيه) . 
(۳) في (أ) إن بدلا من (إذ). 
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الرابع : الواجب إن كان نفس الكون في الأعيان ‏ أعني الوجود المطلق لزم 
تعدد الواجب» ضرورة أن وجود زيد غير وجود عمرو» وإن كان هو الكون مع 
القيد التجرد لزم تركب الواجب من الوجود» والتجرد مع أنه عدمي لا يصلح 
جزءاً للواجب» أو بشرط التجرد لزم أن يكون الواجب واجبأ لذاته» بل بشرطه 
الذى هو التجردء وإن كان غير الكون في الأعيان فإن كان بدون 
الكون فى الأعيان فمحال ضرورة أنه لا يعقل الوجود بدون الكون» وإن كان مع 
الكون فإما أن يكون الكون داخلاً فيه وهو محال» ضرورة امتناع تركب الواجب» 
أو اننا عنه وهو المطلوب. لأن معناه زيادة الوجود على ما هو حقيقة 
الواجب2©7, 


والجواب : أنه نفس الكون الخاص المجرد المخالف الأكوان» ولا نزاع في 
زيادة الكون المطلق عليه. 


الخامس : الوجود معلوم بالضرورة» وحقيقة الواجب غير معلومة اتفاقاً وغير 
المعلوم (هو) غير المعلوم ضرورة والجواب: أن المعلوم هو الوجود المطلق 
للمغاير للخاص الذي هو نفس الحقيقة» وإلى هذه الأجوبة أشار بقوله : لا نزاع 
فى زيادة الوجود المطلق أي على ماهية الواجب. وإنما النزاع في زيادة وجوده 
الخاص» وما ذكر من الوجوه لا يدل عليها . 

(قال: فإن قيل: الوجود طبيعة نوعية فلا تختلف لوازمها. قلت: ممنوع بل 
الوجودات متحالفة بالحقيقة يجب للبعض منها ما يمتنع على البعض كالأنوار 
ويقع المطلق عليها وقوع لازم غير ذاتي لها) 9 . 


(1) یری صاحب المواقف أن قضية النزاع في أن الوجود زائد أو ليس بزائد راج إلى النزاع في 
الوجود الذهني فمن لم يثبته كالشيخ قال: إن الوجود الخارجي عين الماهية مطلقا ومن أثبته قال: 
الوجود الخارجي زائد على الماهية في الذهن فمن ادعى من المتأخرين في أن الوجود زائد مع أنه 
كاف للوجود الذهني لم يكن على بصيرة في دعواه هذه 

(المواقف ج ١١‏ ص .)٠658-1١66‏ 

(۲) سقط من (أ) لفظ (لها). 


۳1۸ 


إشارة إلى دليل آخر للإمام لا يندفع بما ذكر: تقريره. أن الوجود طبيعة 
نوعية لما بينتم من كونه مفهوماً واحداً مشتركا ر بين الكل» والطبيعة النوعية لا 
تختلف لوازمها بل يجب لكل فرد متها ما يجب للآخرء لامتاع تخلف المقتضى 

عن المقتضىء وعلى هذا بنيتم كثيراً من القواعد كما سيأتي . فالوجود إن 
اقتضى العروض أو اللا عروض لم يختلف ذلك في الواجب والممكن» وإن لم 
يقتض شيئاً منهما ما احتاج الواجب في وجوبه( إلى منفصل كما سبق . 


والجواب: أنما لا نسلم أنه طبيعة نوعية» ومجرد اتحاد المفهوم لا يوجب 
ذلك لجواز أن يصدق مفهوم واحد على أشياء مختلفة الحقيقة واللوازم كالنور 
يصدق على نور الشمس وغيره» مع أنه يقتضي إبضّار الأعشى )بخلاف سائر 
الأنوارء فيجوز أن تكون الوجودات الخاصة متخالفة بالحقيقة يجب للوجود 
الواجب التجرد ويمتنع عليه المقارنة» والممكن بالعكس مع اشتراك الكل في 
صدق مفهوم الوجود المطلق عليها صدق العرضي اللازم على معروضاته 
الملزومة. كالنور على الأنوار» لا يصدق الذاتي بمعنى تمام الحقيقة, ليكون 
طبيعة نوعية › كالإنسان لأفراده أو بمعنى جزء الماهية. ليلزم التركب كالحيوان 
لأنواعه. 


(قال: متواطئاً أو مشككاً وهو الحق لكونه في الواجب أولى وأشد وأقدم). 


إشارة إلى أن الجواب يتم بما ذكرنا من المنع مستنداً بأنه يجوز اشتراك 
الملزومات المختلفة الحقائق في لازم واحد غير ذاتي » سواء كانت مقوليته عليها 
بالتواطۇ كالماهية على الماهيات» والتشخص على التشعخيصات, أو بالتشكيك 


(۱) في (ب) وجوده بدلاً من (وجوبه) . 
(؟) الأعشى هو الذي لا يبصر بالليل ويبصر بالنهار والمرأة عشواء. وأعشاه الله فعشي بالكسر يعيش 
عشياً. والعشواء الناقة التي لا تبصر أمامها فهي تخبط بيدها كل شيء وركب فلان العشواء إذا خبط 
أمره على غير بصيرة فلان خابط خبط عشواء. وعش أعرض عنه. ومنه قوله تعالى «إومن يعش 
عن ذكر الرحمن) وفسر بعضهم الآية بضعق البصر. 
(راجع مختاز الصحاح مادة ع شن أ). 


۳۱4 


كالبياض على البياضات, والحرارة على الحرارات» فلا يلزم من كون الوجود 
مفهوماً واحداً(")مشتركاً بين الوجودات» كونه طبيعة نوعية» والوجودات أفراداً 
متفقة الحقيقة واللوازم وإن فرضنا اشتراك الكل في مفهوم الوجود على السواءء 
من غير أولية "ولا أولوية» إلا أنه لما كان الواقع هو التشكيك وكان من دأب 
الحكيم المحقق سلوك طريق التحقيق ذكر في جواب استدلالات الإمام أن 
الوجود مقول على الوجودات بالتشكيك. لأنه في العلة أقدم منه في المعلول. 
وفي الجواهر أولى منه في العرض» وفي العرض القار كالسواد أشد منه في غير 
القار كالحركة. بل هو في الواجب أقدم وأولى9"وأشد منه في الممكن. والواقع 
على الأشياء بالتشكيك يكون عارضاً لها خارجاً عنهاء لا ماهية لها أو جزء 
ماهيةء لامتناع اختلافهما على ما سيأتي, فلا يكون الوجود طبيعة نوعية 
للوجودات, بل لازما خارجا يقح على ما تحته بمعنى واحد» ولا يلزم من ذلك 
تساوي ملزوماته التي هي وجود الواجب ووجودات الممكنات في الحقيقة. 
ليمتشع اختلافها في العروض واللاعروض» وفي المبدئية للممكنات وعدم 
المبدئية إلى غير ذلك. والعجب أن الإمام قد اطلع دن كلام الفارابي 9“ وابن 
سينا“ على أن مرادهم أن حقيقة الواجب وجود مجرد» هي محض الواجبية 
لاشتراك فيه أصاد”ء والوجود المشترك "العام المعلوم لازم له غير مقوم بل 
صرح في بعض كتبه بأن الوجود مقول على الوجودات بالتشكيك ثم استمر 
.على شبهته التي زعم أنها من المتانة!؟»بحيث لا يمكن توجيه شك نحيل عليهاء 


. في (أ) بزيادة لفظ (واحداً)‎ )١( 

(۲) في (أ) أولوية وهو تحريف. 

(۴۳ سقط من (ب) لفظ (أولى) . 

)٤(‏ راجع فرجمة عن الفارابي في هذا الجزء. 
() راجع ترجمة عن ابن سينا في هذا الجزء. 
(5) سقط من (ب) لفظ (أصلاً).٠‏ 

(۷) سقط من (ب) لفظ (المشترك). 

(5) في (أ) مقفول وهو تحريف. 

(۹) في (ب) أنها من المتشابه. 


برض 


وهي أن الوجود إن اقتضى العروض أو اللاعروض تساوى الواجب والممكن في 
ذلك» وإن لم يقتض شيئاً منهما كان وجوب الواجب من الغير. وجملة الأمر أنه 
لم يفرق بين التساوي في المفهوم والتساوي في الحقيقة» فذهب إلى أنه لا بد 
من أحد الأمرينء إما كون اشتراك الوجود لفظياً أو كون الوجودات متساوية في 


اللوازم . 
منع تساوي وجودي الواجب والممكن في الماهية 


(قال: فيزيد عليها ولا يستلزم زيادتها على ماهياتها) . 

دفع لما سبق إلى بعض الأوهام من أن الوجود إذا كان مشككاً كان زائداً 
في فى الكل وهو المطلوب» حتى قالوا: إن اختلافه فى العروض”' واللاعروض 
على تقدير التواطؤ محال» وعلى تقدير التشكيك تهافت» لاستلزامه العروض في 
الكل. فنقول: كلاهما فاسد. 

أما الأول: فلما سبق من أن المتواطىء قد لا يكون ذاتياً لما تحته بل عارضاً 
تختلف معروضاته بالحقيقة واللوازم . 


وأما الثاني : فلأن كون الوجود مشككاً إنما يستلزم زيادته على ما تحته من 
الوجودات» وهو غير مطلوب» والمطلوب» زيادة الوجودات الخاصة بها بأن 
يكون كل منها عارضاً لماهية قائماً بها ذ فى العقل » وح غير لازم لجواز أن 
يكون أحد معروضات مقهوم و جود أو المشكك وجوداً قيوماًء أي قائماً دنفسه 
057 لغيره» لكونه حقيقة مخالفة لسائر المعروضصات وأما تعجب الإمام : : بأن 
الحرض الذي بلغ في الضعف إلى حيث لا يستقل بالمفهومية ا 
لكونه أمرا إضافياً وهو الكون في الأعيان» كيف صار في حق الواجب ذاتاً 
)١(‏ قال صاحب المواقف: حقيقة الجواب هو منم تساوي وجودي الواجب والممكن في تمام الماهية 

وإن كانا متشاركين في عارض صادق عليهما هر مفهوم الوجود المطلق, سواء كان صدقه عليهما 

تواطؤاً أو تشكيكاً. 

(المواقف ج ١‏ ص .)1١١‏ 
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لا يتناهى بين حاصرين'“الوجود والماهية» يستلزم المدعي» وهو كون الوجود 
نفس الماهيةء لأن قيام جميع الموجودات العارضة بالماهية يستلزم وجودا 
لها(”")غير عارض» وإلا لم يكن الجميع جميعا وفيه نظرء لأنا لا نسلم على 
تقدير التسلسل تحفق جميع لا يكون وراءه9”»وجود آخر» بل كل جميع فرضت 
معروضها بواسطة وجود اخر عارض» لأن معنى هذا التسلسل عدم انتهاء 
الوجودات إلى وجود, لا يكون(؟)وراءه وجود» بينه وبين الماهية وجود اخر. 

الثالث: أن وجود الشىء لو كان زائداً عليه لما كان الوجود موجوداً ضرورة 
امتناع تسلسل الوجودات» بل معدوماًء وفيه اتصاف الشيء بنقيضه وكون ما لا 
ثبوت له في نفسه ثابتاً في محله . 

الرابع : أنه لو قام بالماهية لكان موجودا ضرورة امتناع اتصاف الشيء 
دنقيضه » وامتناع أن يثبت في المحل ما لا ثبوت له في نفسه. فننقل الكلام إلى 
وجوده ويتسلسل» لأن التقدير أن وجود كل شي عزائد عليه والتحقيق يقتضي رد 
الوجوه الأربعة إلى وجهين بطريق الترديد بين الوجود والعدم» في جانبي 
المعروض والعارض» على ما أوردنا في المثن . 

الأول: (أنه قام بالماهية. فالماهية المعروضة إما معدومة فيتناقض أو 
موجودة فيدور أو يتسلسل) 2 . 

ونقرير الثاني : أن الوجود العارض إما معدوم فيتصف الشيء بنقيضه ويثبت 
في المحل ما لا ثبوت له في نفسه» وإما موجود فيزيد وجوده عليه وتتسلسل 
الوجودات , 

والجواب : إما إجمالاً فهو أن زيادة الوجود على الماهية وقيامه بها إنما هو 


. في (ب) بزيادة (وراءه وجود)‎ )٤( في (أ) حاضرين وهو تحريف.‎ )١( 
في (أ) وجود إلها وهو تحريف . (9) ما بين القوسين سقط من (ب).‎ )۲( 
في (أ) لا يكون وارده وهو تحريف.‎ )۳( 


Y4 


بحسب العقل» بأن يلاحظ كلاً منهما من غير ملاحظة الآخرء ويعتبر الوجود 
معنى له اختصاص ناعت بالماهية› لا بحسب الخارج بأن يقوم الوجود بالماهية 
قيام البياض بالجسم» وتلزم المحالات» وا تفا 

فعن الأول: أن قيامه بالماهية من حيث هى هى لا بالماهية المعدومة ليلزم 
التناقض » ولا بالمناهية الموجودة ليلزم الدور أو التسلسل . 

فإن قيل: إن أريد بالماهية من حيث هى هى ما لا يكون الوجود أو العدم 
نفسها ولا جزءا منها على ما قيلء فغير مفيند لأن العروض كاف في لزوم 
المحالات. وإن أريد ما لا يكون موجوداً ولا معدوماً لا بالعروض ولا بغيره» 
فالتناقض فيه أظهر لأن اللاوجود نقيض الوجودء بلا نزاع ولا اشتباه. 

قلنا: المراد ما لا يعتبر فيه الوجود ولا العدم» وإن كان لا ينفك عن أحدهما 
في الخارج. فإن قيل : عدم الانفكاك عن أحدهما كاف في لزوم المحالء لأنه 
إن قارن العدم فيناقض » أو الوجود فيدور أو يتسلسل . 

قلنا: قيام الوجود بالماهية أمر عقلي ليس كقيام البياض بالجسم ليلزم 
تقدمها عليه بالوجود. تقدماً ذاتياً أو ات فتلزم المحالاات» بل غاية الأمر أنه 
غير ملاحظة وجود خارجي أو ذهني» ويكون لها وجود ذهني لا بملاحظة العقل. 
فإن عدم الاعتبار غير اعتبار العدم» وإن اعتبر العقل وجودها الذهني لم يلزم 

وأما القائلون بنفي الوجود الذهني(١»فجوابهم‏ الاقتصار على منع لزوم تقدم 
)١(‏ يقول الإمام الرازي نمنم أنا نتصور ما لا وجود له في الخارج أصالٌ بل كل ما نتصوره فله وجود 


غائب عناء وذلك المتصور إما قائم بنفسه كما يقول أفلاطون» فإنه ذهب إلى أنه لا بد في كل 
طبيعة نوعية من شخص مجرد باق أزلي أبدي . وما استدل به أرسطو على إبطال هذا الرأي غير 


(لزيادة الإيضاح راجع المواقف ج ١‏ ص .(¥٤‏ 


Yo 


#المعرنؤضن »على العازاشن بالؤتجود على ,الإطلاق إا فلك زفي علزاون_اليجود 


وان لج ارس" /الماهية!!؛ 505 305 2 ل a n‏ فا مأل E‏ يق له e i im,‏ 


وساي مالم 1 ON‏ ا 

وعن الثاني : أنا نختار أن ا ا وله سنل 5 "الك ر 
وبلزم لوكان.ؤاجوه! أياضاً رابيا عليه متوليمن .كلذ للش.ئل وجزدى مين ويها النؤاع في 
غيره» والإدلة إنما قامت(علييسهم وتتحقيق:ؤلك ,أنه ,لها كما احق ,کل اشيا ء 
الجر 21 فبالضردرة يكون تحققه ينضبهء من غير | احتباج. إلى. جرد اخرر بكوم يه 


1 


كما .أنه لما كإن إن التقدم, واتار فيا يھا بن الأنرياٍ EE‏ كائناً ف يما با بين بأجزائيه 


hu, iw 0 


لذت .من غير ارپا زمان | لخر up E an e‏ سا و :7 له ی ll‏ ا ا 


م 


فإن قیل "فنا 1 ناكل خود واا لک لتو 4 پا hr‏ ايكون لوالا 


لفك أ ر بد نص ا الا كل سلسلا کا اا عوتب کل ا اا :لاه 


7 
ub 


دقلنا ميو ع فإ معن وود الو اقب لتضة ان خقتضيا “ذائلة من. غير الحميائع 
0 فاعل» ومعنى تحقق الو جو لسيتفسله ثيا ذخال ا بی اک في 
لواحب ار ن تير جما ني الممكنيء لمريفتفررتجققع إلى ,جود آخريقوم به 
iy‏ لسا فإنه اك ابوط یرید تأثير الفامل بمرجود بقوم به وقلا علي أن 
في رقو نا تجقق الأثبياء بابر چیو تسبابح في الاد .إذ, اجرد یی ت 
زام ا ماه تجققهاء لني أن تحت الأشيام بكرن جنل ف رع به 
و ا بد شوبة اچاد إن ن الرجود معلبوم ولا بلزم. هتما 
الشيء بنقيضه» عي ا عليه » لان تقيشيم ابوج مم ایدم رالارجر ود 9 
المعدوم» e‏ الأمر أنه نه يلزم أن الوجود س بذي وود كما 
أن لواد لي دبد “سزاة“ رالا !كلب و يل "ادان اة احا في المحا 
00 ف تحقق ل في تفسه؛ لها عرفت من أن قيام الموجود بالماهية بحسب 
اتاد : ام التناض اجات ,انل :تعض الل ٠‏ قلا لزع إل له فيا 


ال ارا ا 30 نم منقوض | ابالأء عراضي_القائمة قرام مواد 


uly ¢ 


(۱) سقط من (ب) ولا اللا موجود. ٠‏ )"سقط مر ارس لفظا العشلف؟! نس ب 


eh 
201 


تلض 


الجسم فإناقيائى يما بالهطسم «الأبموفء . فدؤف أو تملسل وابمتطلاغ اللمغليق» »الأو 
اللا أسود فتناقض» وهو ضعيف لأن.قيامها: اها يود به . اج يسلنوان قبل ازم 
,مججالب» بوطريانه على رمجل :لا أسود. يصير ,جال طريانه أسود ,من .غير تناقض» ولا 
,جلك حال الوجود م الما لآن الخصم نهي. أن تقهم :البمعبر وض على 
العارضن باو جود sS‏ ا ام الوجوه بمحل, موجوم بهذا الوجرد فلا 
محيصن موي | منم تناد پان ذلك انما جررفيمالمردضي, الخارجي ‏ كراد 
,الجسم وهذا اذل ERR‏ اميتي 


١‏ قوط الثاتي بذ يان !الوتعود لس E‏ ماش یت لد 
بالق مل ا نق الؤاسيظة. أعمها i a‏ ممت ل ا gill. a, EA‏ ا 


, ا 7 ااا‎ lly E 5 5 لما‎ oh امنا‎ i 8 1 he تا‎ A ل‎ iu 
لوف يي يدن راء المتار‎ 


ا 117 i‏ 09 7 طا ul‏ 17 5 3 ا 3 ال در 0 U 7 f RE‏ 5 0 ست لاا (it ah‏ 
لا 


(قال: فإن قلت لاخفاء مثا ان ليا مقر هوم الوجتود مهرم الإنشاث. ولیس 
لظ اللاجوه ولل فر ادافة امن اجمنيج-اللغعات ل 1 انا لا تكاد 
0 واحتجاج الفريقين يشهد بأن النزاع في الوجوه بتسائتى:الكبوين: بوليلل 


نايا عنم أن الوجود كما يطلق علي الكبون بيطي على الاب على أن مفهوم 
الذات أيضا e‏ وجه هذا الاختاا فك اا نے یه با كال دقان 


قلت م مضمون | أدلة. الجمهور ا 
المتصفة به. ,وأدلة, لخ أن لبس لھرا ینان متمايزتان تقوم جاوما 
بالأخريى كالجسم مع ا لبياضء. فلج إا جلاف في أ أن الوچود ار ذه بمعني, أن 
للعقل أن بالاحظ الماهية. ادون الوجيد وبالبكس, 2 لاما ببأن يكبون ؛ للمياهية 
تحقق» ولعارضها المسمى بالوجود تحقق آخرء حتى يجتمعا ا اجتماع القابل 
والمقبوك .مكالجسيم والبياضء .فعنب التججررمر لا بيقر فى بزاع با ويمظهرء أن جصل 
الاشتراك , لفظيا مكاجزة :“ولا نفع "عل «الترجؤد الذي شق شوئ أن للهناك أن 
يقول زائد في العقل. وعلى النافي أن يقول عقا أل في 0 التعة تعتجل ل و نفي 
التغاير العقلي» والاشتراك المعنوي كما في بان المفهويات الكلية فا 


YAY 


المنفيةء فإن التعقل عندهم لا يقنضي الثبوت» ولهذا جرت كلمة الجمهور 
بينهم على أنه مشترك معنى زائد ذهنا)'). 

يريد تحقيق مذاهب الشيخ وسائر المتكلمين والحكماء على وجه لا يخالف 
بديهة العقل فإن الظاهر من مذهب الشيخ أن مفهوم وجود الإنسان هو الخيوان 
الناطق مثا ولفظ الوجود في العربية ولفظ (هستي) في الفارسية إلى غير"ذلك من 
اللغات مشترك بين معان لا تكاد تتناهى من الموجودات ومن مذهب المتكلمين 
أن الوجود عرض قائم بالماهية قيام سائر الأعراض بمحالها. ومن مذهب 
الحكماء أنه كذلك فى الممكنات. وفي الواجب معنى اخر غير مدرك للعقول» 
وجميع ذلك ظاهر البطلان,وذهب صاحب الصحائف إلى أن منشأ الاختلاف 
هو إطلاق لفظ الوجود على مفهوم الكون. ومفهوم الذات» فمن ذهب إلى أنه 
زائد على الماهية أراد به الكون» ومن ذهب إلى أنه نفس الماهية أراد به الذات» 

أما أولاً: فلأن احتجاج الفريقين صريح في أن النزاع في الوجود المقابل 
للعدم وهو بمعنى الكون. 

وأما ثانياً: فلأن مفهوم الذات أيضاً معنى واحد مشترك بين الذوات» 
واشتراك الوجود بين الوجودات من غير اشتراك لفظ وتعدد وضع . 

وأما ثالث : فلأن القول بأن ذات الإنسان نفس ذاته وماهيته مما لا يتصور فيه 
فائدة فضا عن أن يحتاج إلى الاحتجاج عليه فنقول. أدلة القائلين بأن وجود 
الشيء زائد عليه لا يفيد سوى أن ليس المفهوم مس رجود الشيء هو المفهوم من 
ذلك الشيء من غير دلالة على أنه عرض قائم به قيام العرض بالمحل . 


)١(‏ وعلى هذا يكون الوجود في الذهن نفس الماهية التي توصف بالوجود الحارجي والاختلاف بينهما 
بالوجود دون الماهية. ولهذا قال بعض الأفاضل : الأشياء في الخارج أعيان في الذهن صورء فقد 
تحور محل التزاغ بخيث لا رية فيه . 

(۲) مؤلفه: شمس الدين محمد السمرقندي . 

(وراجع كلمة عله في هذا الجزء) : 


۳۸ 


فإن هذا مما لا يقبله العقل وإن وقع في كلام الإمام وغيره» وأدلة القائلين 
بأن وجود الشيء نفس ذاته لا يفيد مسوى أن ليس للشيء هوية, ولعارضه 
المسمى بالوجود هوية أخرى, قائمة بالأولى(»بحيث يجتمعان اجتماع البياض 
والجسم من غير دلالة على أن المفهوم من وجود الشيء هو المفهوم من ذلك 
الشيء. فإن هذا بديهي البطلان» فإذاً لا يظهر من كلام الفريقين ولا يتصور 
من المنصف» خلاف في أن الوجود زائد على الماهية ذهناًء أي عند العقل 
وبحسب المفهوم والتصور بمعنى أن للعقل أن يلاحظ الوجود دون الماهية 
والماهية دون الوجود لا عيناً. أي بحسب الذات والهوية بأن يكون لكل منهما 
هوية متميزة يقوم أحدهما بالأخرى كبياض الجسم» فعند تحرير المبحث وبيان 
أن المراد الزيادة في التصور أو في الهوية يرتفع النزاع بين الفريقينء ويظهر أن 
القول يكون اشتراك الوجود لفظياء بمعنى أن المفهوم من الوجود المضاف إلى 
الإنسان غير المفهوم من المضاف إلى الفرس» ولا اشتراك بينهما في مفهوم الكون 
مكابرة ومسخالفة لبديهة العقل. وذهب صاحب المواقف”" إلى أن النزاع راجع إلى 
النزاع في الوجود الذهني فمن أثبته قال بالزيادة عقلاً . بمعنى أن في العقل أمراً هو 
الوجود وآخر هو الماهية . 


ومن نفاه أطلق القول بأنه نفس الماهية, لأنه لا تغاير ولا تمايز في الخارج. 
وليس وراء الخارج أمر يتحقق فيه أحدهما بدون الآخرء فيتحقق التمايز وفيه 
نظر. لأنه لا نزاع للقائلين بنفي الوجود الذهني في تعقل الكليات والاعتبارات» 
والمعدومات» والممتنعات» ومغايرة بعضها للبعض بحسب المفهوم وإنما نزاعهم 


(1) في (ب) الأول بدلا من (الأولى) . | 
(۲) هو عبد الرحمن بن أحمد بن عبد الغفار أبو الفضل . عضد الدين الإيجي عالم بالأصول والمعاني 
العربية من أهل إيج (بفارس) ولي القضاء وأنجب تلاميذ عظاما وجرت له محنة صاحب 
كرمان . فحبسه بالقلعة فمات مسجونا. من تصائيفه : المواقف» والرسالة العضدية» وجواهر 
الكلام . توفي عام 7ه . 
(راجع طبقات السبكي (A:‏ . 


۳۲۹ 


خی كتوانتالعابقل ببجضعو ل ل دفي القن ؤفية؛اقتضلاتهاا دلو ي الجالة. فاك يتجه 
لهم باساجرد شي الوورد الذهني .في .التخاير بين آلو جرد وا انسافية قرا التضتور ٤‏ 
يكن المفهوم امن' سوير تهون الأنخر» وقي 'الالشثرالك"المأنيج: :! 

.يضقا من الويغودامعنى كايا متشعرك :بين والويخوداات/ كنا لا ينتعي تمتها 
افيس فهر الإنكاة 5396 بالالمجناغ :نل لاشتواكبافل بسن ذلك بهرت الف رادل 
غابق الام إلا ريولول.الونجؤده أمرا ١‏ زائد. قزل المقل ا والمعفى الككاق الحشدرك ابت 
فيه ايل ايقوليل: :زائ وللشلهرك مقلا ريع التغقل. بنسعنى أن الطقبل نھن من “إحسدتهنا 
این ها بف ,مين« الانخجرة «ميلليك :متفامعنى_كلياً يدق على الكل نول ةا اغاق 
الجمهور من القائلين بغي الوجود. e‏ :أن 7 مشار فحتو .تو زائين 
راعلى االماهية, ذه بالمم الذي نذكر 8 ريا ا تاا ر قعل اا علمساا ا 


را ب ای i‏ ان 1 1 ع ١‏ جلث أ 8 شا نما a 3 0 8 EG‏ 5 مقا 


نا پا وههغه ريأ , رالوجوم زائدمعلى الجاجية يتا ذهةا في الهم کن .ا TT‏ 


را ! e‏ اا0 ريال ق مال عليه سدق و راقعاًا قبا قفالضمي فل 
e‏ بقارم هلبا رفي الممكين»: وأمار في الو جسسيح علدنا" ل احظيقة ,يزيا بي عليهنا 
وجودها الخاص ذهناً كما في الممكنات2*7 وعند الفلؤسفة !1) جقيقنة الموجواد 
الخاص القائم بالذات. المخالف بالحقيقة لسائر الموجودات. المعبر عشه 
د پالل نواد ر لجات :وا ولتود “لشرظ لاإ في الخاحية؛ لالجو ناتال رک 
يوالالتياخ نول كذالك الولوة الجاصع محم المطاق نرت ایا ۰ 
. بنشلسيه:قاكة كم بذاتد الي فن البخفن عن المطلق وفیزف i 3 UAL‏ ا E‏ . لها 


موسلا ا TE‏ 4 د و r‏ ا شا لمج سا ملعي واه E CE‏ ا 8 مالع رمام 
1 2 


))١( في (أ) بزيادة (أمر). زلا نہ گال رام زب ب) رغ‎ )١( 

)ماين آالقوشین سقط مر (أ) لاد ته رإنشفاا يرأ پلا لدان لمعأ ن؛ زم اا .ليش هه (1) 

جا يقعمل «المتكلميزة) + تم لوھ ی سا ولمع قا أ رياه للف كا لهأ 3 هي اا 

وم -وعاى د هل ا-ليمرم!/فينالماء يقلضريحداودق | الواسضبهتعالىي لان لعشا رک ككفي الأمود!!,اللععباجاية .ل تقتضي 
التساوي في القدم والحدوث, وكون الوجود زائداً ذهنا لا خحارجاً أموالاتجازايج افلا يزخ ب القوي 
في کل شيء. (ه) ويعبر الإمتكللمؤدة نا بوم و [الحقناء يب ل 


ارم 


ا اك 


راتما يتن المطلق عليه قوع لازم حرجي غير مقوم ولا بتصور هلا ي 
ير ال لذ احتياجة في التشقق إلى الوجود ضرواري» ودب هذا على أن" 
اوجرا نخطصة مشخ متكثرة بأنفشهاء. مشتركة في عارض هو مفهنوم الكو 
كلو اشن والتراج ناض الكلج» والعاج ٩‏ ولکن ل م یکن الها أسام 
1 3 وا2 وهم ر ا 0 المخالء 
ادات اك 6 1 0 ٠‏ 1 ظ 
ge 1 a TEA hp‏ 


e‏ ي وم رارض ا النجود علي اام #ذهنا, 
ام يمع كوف الن فهو من أحدهيا غر المفهوم من إلآخري وني كونع نفسها ا 


ial 


على عم تايها بالهوية,. إنما خرن الممكن؛. وأما في الواجب فعزد 


Fr 


: له قيفي غير مدرم للمقول مقتضية بثراتها | لوجودها الخإصي: ا 


Earl 


جس بحسب المفهوم دوم الهوية,, كما في الممكنات. وعللم RE‏ 


ا الم بلا انما عاي من غير افتقار إلى فاع يوجده» أو مجل. يقر 
کي الع ف اوهو ميخالف لوجودات المدكتات بالحقيقة. اکان ا هاي 


أ ena,‏ و لل > Ri‏ 
أ 3 ;ا ¢ ط 
ون معي ا للوجيد 'المطلق: ر الو جود ال ت وبالوجود بير ٤‏ 
لا بمعن ا كما في وجود الممكتات وإنما ذهيوا 
أى ذلك 0 أنه 9 كٍِ 0 ب ووجود غا کک eê‏ 


0 3 تحفتها إن ا 5 00 آل العاف ل 
العقل» وحين اعترض عليهم بأن الوجود الخاص أيضاًر شختاي؛ إل الوغجوة 
re‏ ضرورة امتنا es‏ الخاص يدون العام . لابو انه کوت حاص 
جت جني ودلا الال ام ب ا ا ااه ني رفي ارچ جود 
المنظلن«وغيره ق نع العؤار شزا والألسيباب +“ مخالف' لسا ا بالحقيقية إن 


1 AT a 
Rey 3 7 1 5 a 533 5 ين‎ sekn f li 125 lt, سه بعد كذ ا‎ 7 
ل ا د‎ 


(( فإن كلاً منها حصة مباينة لمقابلتها کد خت ازارد ساي ي س رتشا اا 
ال انق ا مره باو اها إل الها “وهنةه ار 0 يؤل أنه 00 ا 35 
د الى ای اد ا وسيل بسع Rh RE Bundt‏ ا مت ا اھ وید ye‏ 
لام عمد "لم أن 3 hey‏ 
(9) سقط من (ب) لفظ (عدم). للا كله كل ا بنا 


لسن 


كان مشاركاً لها في وقوع الوجود المطلق عليهاء وقوع لازم خارجي غير مقوم › 
وهذا لا يوجب التركيب ولا الافتقار. كما أنكم إذا جعلتموه ماهية موجودة فكونه 
أخص من مطلق الماهية والموجود لم يوجب احتياجه<© كيف والمطلق اعتباري 
محض؟ وحين اعترض بأنه لم لا يجوز أن تكون تلك الحقيقة المخالفة لسائر 
الحقائق المتحققة بنفسها الغنية عما سواها أمرا غير الوجود. . ؟ أجابوا: بأن 
المتحقق بنفسه الغني عما سواه لا يجوز أن يكون غير الوجود لأن احتياج غير 
الموجود في التحقق إلى الوجود ضروري. وحين اعترض بأن الوجود مفهوم 
واحد لا يتكثر ولا يصير حصة حصة إلا بالاضافة إلى الماهيات كبياض هذا 
الثلح © وذاك» إذ لا معنى للمقيد دون المطلق مع قيد الإضافة. أجابوا بمنع 
ذلك بل الوجودات حصص مختلفة وحقائق متكثرة بأنفسهاء لا بمجرد عارض 
الإضافة لتكون متماثلة متفقة الحقيقة» ولا بالفصول ليكون الوجود المطلق 
جنسا لهاء بل هو عارض لازم لها كنور الشمس ونور السراج» فإنهما مختلفان 
كالكم؟ والكيف” المشتركين في العرضية» بل الجوهر والعرض المشتركان 
في الإمكان والوجود» إلا أنه لما لم يكن لكل وجود أسم خاص كمأ في أقسام 


)١(‏ حماصل ما ذكروا التزام أن الوجود حقائق متبايئة في أنفسها لا يتوقف تباينها وتحققها على 
الماهيات. حتى يلزم افتقار الوجود إلى الماهية وأن ما يتوهم من الاتحاد في الحقيقة ليس 
كذلك» وسببه الأسامي وسند ذلك سائر حقائق المشكل . 

(۲) في (ب) بزيادة (ذاك) . 

(۳) في (ب) سوى بدلا من (دون) . 

(4) الكم في الرياضيات: هو المقدارء وهو ما يقبل القياس» وعند ابن سيثا: كم متصل 2 وكم 
منفصل» وكمية الحد في المنطق ما صدقه. والحدود تنقسم بحسب الكم إلى كلية: وهي التي لا 
يمنع مفهومها أن يشترك فيها كثيرون. وجزئية : وهي التي لا تشمل إلا عدداً معيناً من الأفراد. 
ومفردة: وهي التي لا تصدق إلا على فرد واحد كزيد المشار إليه. والكم: في علم ما بعد 
الطبيعة مقابل الكيف وهو من مقولات العقل الأساسية. 

(9) الكيفية: اسم لما يجاب به عن السؤال بكيف. كما أن الكمية: اسم لما يجاب به عن السؤال 
بكم . وهي إحدى مقولات أرسطو وقد عرفها القدماء بقولهم الكيف: هيئة قارة في الشيء لا 
يقتضى قسمة ولا نسبة لذاته. 


فيفل 


الممكن» وأقسام العرض. وغير ذلك . توهم أن تكثر الوجودات وكونها حصة 
حصة إنما هو بمجرد الإضافة إلى الماهيات المعروضة لها كبياض هذا الثلج 
وذاك ونور هذا السراج وذاك» وليس كذلكء والإنصاف أن ما ذكروا من 
الاختلاف بالحقيقة حق في وجود الواجب والممكن ومحتمل في مثل وجود 
الجوهر والعرض» ومثل وجود القار وغير القار» وأما في مثل وجود الإنسان 
والفرس ووجود زيد وعمرو فلا. 

(قال: فإن قلت لو كان المطلق عارضاً لها لكان فى كل منها('» حصة من 
مفهوم الكون”› كما هو شأن الأعراض العامة فون الحصة من مفهوم 
الكون”” زائدا على ما هو حقيقة الواجب كما في الممكنات» ويلزم فيه 
وجودان معروض وعارض. وفي الممكن وجودان وماهية» وعلى هذا في الثلج 
بياضان)ء وهذا مما يكذبه العقل والحس . قلت لا نزاع لهم في زيادة الحصة 
من مفهوم الكون على الوجود الخاص» الذي هو حقيقة الواجب. إذ لا فرق 
بين مفهوم الكون والحصص منه إلا بمجرد اعتبار الإضافة, وإنما نزاعهم في 
أن تكون له ماهية يزيد عليها الوجود الخاص ذ في التعقل ولبوته وبعد القول 
بالتشكيك . فمغايرة الوجودات اتن مفهوم الكون ضروري لكن 
بحسب العقل دون الخارج› لما تقرر من اتحاد الموضوع والمحمول بحسب 
الذات» على أن الحصص من مفهوم العام صور عقلية لا تحقق لها في الأعيانء 
فلا يلزم للممكن وجودان. ولا في الأبيض بياضان . 

لما لاح من كلام الفارابي وابن سيناء أن حقيقة الواجب وجود خاص» 
معروض للوجود العام المشترك المقابل للعدم على ما لخصه الحكيم المحقق . 
اعترض الإمام بأن فيه اعترافاً بكون وجود الواجب زائداً على حقيقته» وبأنه 


)١(‏ أي من تلك الوجودات الخاصة. 
(۲) الكون المطلق إذ هو عارض عام فيعطي لكل من معروضاته قرداً من مفهومه . 
۳( الذي هو مطلق الوجود . 


r 


سبتلزم. كون الواجب موجودا بوجودين ٩‏ مع أنه لا أولوية لا e‏ 
وقلعندبق, أن التواع :في ,الوجوداابت, الخاصة مة 0 البطلق. رولما, کیان معنى؛ صف 
الوجوم المطلق جلى الوجودإت الخاصية,أن في. كل نها حصة من رميق ا 
المطلق: الذي :هو الكون في الأعيان., صرح.بعض. من حاول.تایخیصن کلام 
الجكماء بان البحصة من مهوم الكرن يفي ,الأعيان زايد على الوجيا المجره 
المبدىء للممكنات» الذي هو نفس ماهية الوالجبم.. فتإكيد الاعتراض. أن 
الج الخاص, الذي .هو البحصة من مفهوم الكون زائد على : بج تجقيقة الواجب. 
اي الممكتات» ویلزم منه أن" يكون' في الراجب وجودان عار EE‏ 

اي البمكن كيان ثلا إماهية :مر الحيرإنم الناطفن, ووجود هن الحصة يرم 
00 | الكو 0 ثالث را صدق ع عليه البوجودي وشو عار ا للماهية ب 
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مور وض للح i‏ مل الول + ابل 2 5-9 ع کک 


45 باصي للج م أن يكون. فيه بياض ما aa‏ 
00 ي وأجرمروضي لهذم الحصة عايض لاج میا الام ر E‏ 


9 م واللجواب :أي معتل الحصة من 'مفؤلوم :الكولل اجه نفلين: ذللقا. ا‎ ٠ 
خصغواصية, ما..لا هماءءطلدق. هونعليه من-الوتجوناات االمتجالفةة ,كما لا تراغ هلم‎ 
اللجصمة , :كيف و قب ااتفلقوا علو أن «حقيقمة‎ ٠ فين .و يسادةمفهوم. .الکو .فكذا! فيم‎ 
الواجطيه افير غلم ةة وشفهزم الكو هعلوم ابل ردهي إوكلط قله تالو چاوب. ما‎ 
NS وإنما النزاع في أن يكون لوجوة /الفحاص اة فعائية: لها‎ 

في الممكيات 55 پد أ أنيه.لا معني رللحصة من Ea‏ 1 لا نر بي ذلك 

و بر e eons‏ بلع فکل رین قال کرم ارچ e‏ علي الوجودات 
چېك ,روان والمقول اکم یکر مام رجز ماهية. لج تح بدا 


)0( حاصل الجواب إنا نسلم التعدد لكن في الذهن دون الخارج والمحال التعدد" الحارجي 

التعدد الخارجي اتحاد الموضوع والمحمول مع أن | الحصة اعتبازية ل وجتوويه نأا نل ر ب ۲ 
0( سقط من (أ) لفظ (هوي : ln. e e U‏ 3 رأ 4 2 و بيت Mig ak‏ شرق 
)٣(‏ في (ب) بزيادة لفظ (في) . e‏ 


1 


ل 1 0 E‏ 1 
)٤(‏ سقطرمة! لرل این 'القو ایا اناا يله فق > مس ی راا مھ ٠ا‏ موسا ما لیوا قد رقع 


iS 


عاضا فق قالم: مان .فيا لمان أمرأءلاياء, المنإهية» والبحصيلة من مفهوم 
الكزن. هو اؤجيذه الللخاصح:االذق نبه.تحققم في الأعياف» بل نفل تحققه. وكيل 
دليلأعلى نفلك ن فق مدل شای لد ھا أن هلما |التبغايرإإنا رمو يجسنبر. الق 9 
فليس في ت للانسان مثلاً أمر هو الماهية وآخر هو الوجمود. فضيلا9) 
عن ,لہ ا ناك وجودالن على آنا لبو فرضنا کون وجوده زائدا علي الماهية 
سرا ارج أبغيا کې زفي بباض التلج لم بازع ذلك لان ee‏ 
عة ينه صورة .اة فة ولو ملم اتن البوضيج والمحصول بحب 
البخارج ضروديه».ة ا سارف لاس يجين وفي الج باضيان. 3 3 


م ةا 9 12313 r‏ 500 “اة حقلقة:الواخط 2 Hs‏ ل 51 1 424 18 3 5-38 


س یغه واللعماا ہے اا ا وریت كنا رمعي دک ا ا 
کت روقال ل شم إن تعانق المتقبينفة: اعيوق :ىشمو 5 الوجؤد 
لقال نل المطلق.أيضاً. بدا #أناحقيقية 
اللإاجبب نمل ةلمطلق الزاحيوى نة ليلس معنن كلياليتكيز إل الج زئبات .ربل اواجد 
باش خط جود بلتجويد هو لفيميه ٠.‏ وإنما.اللكثن| ,في :الموجبوزدات بوااسنايلة 
الإضافايتت زيمي ناقرا ءالوانال.مؤاجتود .أنه الوجود ؛ .والممبكن موجؤداا انها خو 
الوجوقااب ملي أن لهت ة نإل الوا جببه ا أؤادطؤانأن: قول الجكماء. هبو الوجدواد 
إلللحت وبشزطة لا روفلة إل ذلك نوها قولهنم :الوجود خير مجضل .أمظ أله 

خد والا نبب ولا اجه والانقدفل )اؤ انتا خييز أبأن هنا زناف تصړ يتجهم بأنه خن 
(اللمتحد ولام المقللق لارجتناع. اضستغعائها! من الللحل وخظولة فييميخار جنل 
المعقولات الثائية » إذ ليس في الأعيان ما هو وجود بل إنسان وسواد. مثا وأنه 


زل فلا لیس پمال تت (ب) رھ 0 
بالمبعسال لسكا DES‏ 
)١(‏ في (ب) فقد دل على هذا لأن التغاير. loge lial,‏ فيعدية (T)‏ 
مزا تللقط بطر بقع شف فضا چوپ ل بثاياتشتال ا لیا رياد رفيد يعر ا ني عششالر مایا (3) 
(1) توهموا أمراً لايلزم في الوجود الخاص وتعبيره بما أخذ من التفعل 250 at N,‏ 
0 أي توهموا أن في الوجود الع 4 حداف م الوجدة مع :المراهية 
5 ترکیشا تاا : وال ا بيه د ف سالب ريه خرملا ص ملق قدللفناا . قحلا () 
ا الم لبنت ٥‏ با ريلد عن EEE‏ 
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ينقسم إلى الواجب والممكن» والقديم والحادث,. وأنه يتكشر بتكثير”") 
الموضوعات الشخصية والنوعية ”“ والجنسية”" وأنه يقال على الوجودات 
بالتشكيك “١‏ ووجوه فساد هذا الرأي آصولاً وفروعاً أظهر من أن يخفى وأكثر 
من أن يحصى ”") . 
قد اشتهر فيما بين جمع من المتفلسفة والمتصوفةء أن حقيقة الواجب هو 

الوجود المطلق› ا بأنه لا يجوز أن يكون عدماً أو معدوماء وهو ظاهر ولا 
ماهية موجودة أو مع الوجود, لما في ذلك من الاحتياج والتركيب» فتعين أن 
يكون وجوداً وليس هو الوجود الخاص» لأنه إن أخذ مع المطلق فمركب» أو 
مجرد المعروض فمحتاج ضرورة احتياج المقيد إلى المطلق» وضرورة أنه لو 
ارتفع المطلق لارتفع كل وجودء وحين أورد عليهم أن الوجود المطلق مفهوم 
كلي لا تحقق له في الخارج» وله أفراد كثيرة» لا تكاد تتناهى » والواجب موجود 
واحد لا تكثر فيه» أجابوا بأنه واحد شخصي موجود بوجود هو نفسه» وإنما التكثر 
في الموجودات فبواسطة الإضافات لا بواسطة تكثر وجوداتها فإنه إذا نسب إلى 
الإنسان حصل موجود» وإلى الفرس فموجود اخرء وهكذا. وعلى هذا فمعنى 
قولنا: الواجب موجود أنه وجود» ومعنى قولنا: الإنسان أو الفرس أو غيره موجود 
أنه ذو وجود» بمعنى أن له نسبة إلى الواجب وهذا احتراز عن شناعة“ التصريح 
بأن الواجب ليس بموجود. وأن كل وجود حتى وجود القاذورات واجب» تعالى 
الله عمايقول الظالمون علواً كبيرأًء وإلا فتكثر الوجودات وكون الوجود 
المطلق مفهوماً كلياً لا تحقق له إلا في الذهن ضروري» وما توهموا من احتياج 
E‏ 
(۲) كوجود الإنسان والحيوان. 
(۳) كوجود الحیوان والنبات . 
(؛) الواحد بالشخص لا يصدق على أشياء لا بالتشكيك ولا بغيره» فلا يصح نسبة القول به للقدماء 

القائلين بالصدق تشكيكاً. 
(0) نحو كون الوجود المطلق مع الوجود الخاص يستدعي التعدد ذهناً. 


)٩(‏ الشناعة: الفظاعة وقد شنم الشيء من باب ظرف فهو شنيع . والاسم : الشلعة بالضم . قال 
الأزهري : شنع على فلان أمره تشنيعا. 


شان 


الخاص إلى العام باطلء بل الأمر بالعكسء إذ لا تحقق للعام إلا في ضمن 
الخاص . نعم إذا كان العام ذاتياً للخاص يفتقر هو إليه في تعقله, وأما إذا كان 
عارضاً فلا. وما ذكروا من أنه لو ارتفع لارتفع كل وجود حتى الواجب فيمتشع 
ارتفاعه» أي عدمه فيكون واا . فمغالطة.وإنما يلزم الوجوب لو أثبت 
القائلون7) امتناع العدم لذاته» وهو ممنوع. » بل لأن ارتفاعه بالكلية يستلزم 
ارتفاع بعض أفراده الذي هو الواجب. كسائر لوازم الواجب» مثل الماهية 
والعلية والقابلية9» وغير ذلك. فإن قيل: بل يمتنع لذاته لامتناع اتصاف الشيء 
بنقيضه . قلنا: الممتنع اتصاف الشيء بنقيضه بمعنى حمله عليه بالمواطأة 
مثل قولنا: الوجود عدم لا بالاشتقاق مثل قولنا: الوجود معدوم» كيف وقد اتفق 
الحكماء ء على أن الوجود المطلق من المعقولات الثانية» والأمور الاعتبارية. 
التي لا تحقق لها في الأعيان. ثم ادعى القائلون بكون الواجب هو الوجود 
المطلق» وأن في مواضع من كلام الحكماء مرا إلى هذا المعنى» منها قولهم : 
الواجب هو الوجود البحت» والوجود بشرطء. لا أي الوجود الصرفء. الذي لا 
تقييد فيه أصلل . ومنها قولهم : الوجود خير محضء لأن الشر نفسه» إنما هو عدم 
وجود أو عدم كمال الموجود من حيث أن ذلك العدم غير لائق به أو غير مؤثر 
عنده . 

فالوجود بالقياس إلى الشيء العادم كماله قد يكون شراًء لكن لا لذاته» بل 
لكونه مؤدياً إلى ذلك العدم» فحيث لا عدم لا شر قطعأء فالوجود البحث خير 
محضء لأن الشر في نفسه9) لا يعقل له ضدء ولا مثل. أما الضد فلأنه يقال 
عند الجمهور لموجود مساو في القوة لموجود اخر ممانع له 


. سقط من (أ) أثبت القائلون‎ )١( 

(۲) في (ب) والعالمية بدلا من (القابلية) , 

(۳) وطىء الأرض ونحوها يطأ (وطؤ ) الموضع صار (وطيئا) وبابه ظرف و(الوطأة) كالضربة : موضع 
القدم . وفي الحديث (اللهم اشدد وطأتك على مض والوطأ الغطاء وواطأه على الأمر (مواطأة) 
وافقه . وقوله تعالى : «أشدٌ وطأ» بالمد أي مواطأة وهي موافاة السمع والبصر إياه. 

() في (ب) بزيادة : لآن الشر في نقسه . 


rv 


والوجود وإن فرضنا كونه موجوداً بمعنى العروضية للوجود فلا يتصور أن 
يمانعه شيء من الموجودات» وعند الخاص لما شارك شيئاً آخر في الموضوع 
مع امتناع اجتماعهما فيه» والموضوع هو المحل المستغني في قوامه عن الحالء 
ولا يتصور ذلك للوجود إذ لا تقوم لشيء بدونه» ولو سلم فلا يتصور وجودي 
يعاقبه2'0 ولا يجامعه(" ومنها قولهم : الوجود ليس له جنس ولا فصل» لأنه بسيط 
لا جزء له عيئاً ولا ذهناًء وإلا لزم تقلامه على نفا رور تقدم وجود الجزء 
علىٍ وجود الكل في الخارج» إن كان ا كا رجي وفي الذهن إن كان 
ذهنياً. ولأن جزءه وإن کان وجوداً موجوداً لزم تقدم الشيء على نفسه. وإن كان 
غدما أو مدا لزم تقدم الشيء بنقيضه. ولأن الجنس يجب أن يكون أعم“ 
ولا أعم من الوجود إذ ما من شيء إلا وله وجود» وفي بعض المقدمات ضعف لا 
يخفى » ولو سلم فغاية الأمر اتصاف كل من الوجود الواجب بهذه المعاني» ولا 
إنتاج عن الموجبتين في الشكل الثاني . وتحقيقه أن لزوم هذه الأمور للوجود لا 
يوجب كونه الواجب ما لم تتبين مساواتها للملزوم. ثم القول بكون الواجب هو 
الوجود المطلق ينافي تصريحهم بأمور منها: أن الوجود المطلق من المحمولات 
العقلية» أي الأمور التي يمتنع استغناؤها عن المحل عقلاً ويمتنع حصولها فيه 
بحسب الخارج كالإمكان والماهية بخلاف مشل الإنسان فإنه2؟» مستغن عن 
المحلء ومثل البياض فإن قيامه بالمحل() خخارجي ومنها أنه من المعقولات 
الثانية أي العوارض التي تلحق المعقولات الأولىء من حيث لا يحاذي بها أمر 


)١(‏ عقب : عاقبة كل شيء آخره . والعاقب من يخلف السيد. وفي الحديث «أنا السيد والعاقب» يعني 
أخر الأنبياء عليهم الصلاة والسلام . والعقب بكسر القاف مؤخر القدم . وجئت في عقبه : إذا جثت 
وقد بقيت منه بقية , 

(۲) جمع الشيء المتفرق فاجتمع وبابه : قطع. وأجمع الأمر إذا عزم عليه ويقال اجمع أمرك ولا 
تجعله منتشراً. قال الله تعالى : «فأجمعوا أمركم وشركاءكم» وجماع الشيء بالكسر: جمعه. 
وجامعه .على أمر كذا : اجتمع معه. 

(۳) العامة: ضد الخاصة. وعم الشيء يعم بالضم (عموماً) أي شمل الجماعة يقال: عمهم بالعطية. 

. سقط من (ب) لفظ (فإنه)‎ )٤( 

. في (أ) فإنه بالمحل خارجي‎ )٥( 


۳۳۸ 


في الخارج» كالكلية والجزئية والذاتية والعرضية: لأنها أمور تلحق حقائق 
الأشياء عند حصولها في العقل: وليس في الأعيان شيء هو الوجود أو الذاتية أو 
العرضية مثلاً. وإنما في الأعيان الإنسان والسواد مثلاً وههنا نظر من جهة أن ما 
انساق إليه البيان هو أن وجودات الأشياء من المحمولات العقلية والمغقولات 
الثانية وكان الكلام في الوجود المطلق» ومنها أنه ينقسم إلى الواجب والممكن» 
لأنه إن كان مفتقرا إلى سبب فممكن وإلا فواجب» وإلى القديم والحادثء لأنه 
إن كان مسبوقا بالغير أو بالعدم فحادث وإلا فقديم» ومنها أنه يتكثر بتكثر 
الموضوعات الشخصية» كوجود زيد وعمرو والنوعية كوجود الإنسان والفرس» 
والجنسية كوجود الحيوان والنبات . 


فإن قيل: الموضوع هو المحل المستغني في قوامه(١)‏ عن الحال ولا يتصور 
ذلك للوجود. 


قلنا: المراد ههنا ما يقابل المحمولء وهو الذي يحمل عليه الوجود 
بالاشتقاق» ولو سلم فالقيام ههنا عقلي, والماهية تلاحظ دون الوجود» وهذا 
معنى استغنائه عن العارض» وإن كان لا ينفك عن وجود عقلي» وظاهر هذا 
الكلام أن وجودات الممكنات إنما هي نفس الوجود المطلق. تكثرت بالإضافة 
إلى المحلء وليست أموراً متكثرة متخصصة بأنفسها معروضة له» وكان المراد 
أن الوجود المطلق يتكثر ما صدق هو عليه من الوجودات الخاصة بتكشر 
الموضوعات. ومنها أنه مقول على الوجودات بالتشكيك» كما سبق. وجميع 
ذلك مما يستحيل في حق الواجب تعالى وتقدس. وبالجملة فالقول بكون 
الواجب هو الوجود المطلق مبني على أصول فاسدة» مثل كونه واحداً بالشخصي 
موجوداً في الخارج. ممتئع العدم لذاته» ومستلزم لبطلان أمور اتفق العقلاء 
عليهاء مثل كونه أعرف”) الأشياء مشترکاً بين الوجودات مقرلا عليها بالتشكيك 


)١(‏ في (أ) قوله وهو تحريف. 
(۲) في (ب) أوضح بدلاً من (أعرف) . 


۴۳۹4 


معلاودا فى ثوانى المعقولات› وكون الواجب مید( لوجود الممكنات متصفا 
بالعلم والقدرة والإرادة والحياة» وإرسال الر 3 وإنزال الكتب» وغير ذلك بما 
وروت به اشرب 


اختلاف العقلاء في الوجود هو جزئي أو كلي؟ 


(قال: وما أعجب حال الوجود أطبقوا على أنه بديهي لا أعرف منه. ثم 
اختلفوا في أنه جزئي أو كلي» واجب أو ممكن . عرض أو لا عرض. ولا جوهر 
موجود أو اعتباري لا تحقق له في الأعيان . أو واسطة» وأفراده عين الماهيات أو 
زائدة ولفظه مشتركء أو متواطىءء أو مشكك . 


يتعجب من اختلافات العقلاء في أحوال الوجود ومع اتفاقهم على أنه أعرف 
الأشياء مع أن الغالب من حال الشيء أن تتبع ذانه في الجلاء والخفاء» فمنها 
اختلافهم في أنه جزئي أو كلي . فقيل: : جزئي حقيقي لا تعدد فيه أصللا. وإنما 
التعدد في الموجودات بواسطة الإإضافات»› حتى إن قولنا: وجود زيد أو جود 
عمروء بمنزلة قولنا: إله زيد وإله عمرو. والحق أنه كلي . والوجودات أفراده» 
ومنها اختلافهم في أنه واجب أو ممكن . فقد ذهب جمع كثير من المتأخرين إلى 
أنه واجب على ما ذكرناء وذلك هو الضلال البعيد. 


ومنها اختلافهم في أنه عرض أو جوهرء أو ليس بعرض ولا جوهرء 
لكونهما من أقسام الممكن الموجود. وهذا هو الحق . وفي كلام الإمام ما يشعر 
أله عرض وبه صرح جمع كثير من المتكلمين» وهو بعيد جداً لأن العرض ما لا 
يتقوم بنفسه بل بمحله المستغني عنه في تقدمه9». . ولا يتصور استغناء شيء(“ 


. في (آ) أصل بدلاً من (مبدأ)‎ )١( 

(۲) الشريعة: مشرعة الماء وهي مورد الشاربة» والشريعة: ما شرع الله ا من الدين . والشريعة: 
الشرعة. قال تعالى : لإلكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجاً» . والشارع : الطريق الأعظم . 

(۳) في (ب) بزيادة (أو ليس بعرض) . 

. في (ب) (مقومه) بدلا من (تقدمه)‎ )٤( 

(9) سقط من (ب) لفظ (شيء) . 


۳4° 


في تقدمه وتحققه عن الوجود» ومنها احتلافهم في أنه موجود أو لا فقيل : موجود 
بوجود هو نفسه . فلا يتسلسل .(وقيل :بل اعتباري محض لا تحقق له في الأعيان إذ لو 
وجد فإما أن يوجد بوجود زائد فیتسلسل)(). أو بوجود هو نفسه فلا يكون إطلاق 
الموجود على الوجود وعلى سائر الأشياء بمعنى واحد» لأن معناه في الوجود أنه 
الوجود» وفي غيره أنه ذو الوجود» ولأنه إما أن يكون جوهاراً فلا يقع صفة 
للأشياء» أو عرضا فيتقوم المحل دونه» والتقوم بدون الوجود محال. ولأن ما ذكر 
في زيادة الوجود على الماهية من أنا نعقل الماهية ونشك في وجودها جار" , 
بعينه في وجود الوجود فنا نعق ل الوجود ونشك في وجوده فلو وجد لكان وجوده زائداً 
رل ووا هين بطلان ا ذهب إليه اة من أن مافية انراج تفن 
الوجود المجرد .وذلك لأنابعد ما نتصور الوجود المجرد نطلب بالبرهان وجوده في 
الأعيان» فيكون وجوده زائداً ويتسلسل, ولا محيص إلا بأن الوجود المقول على 
الوجودات اعتبار عقلي » كما سبق . وقيل: الوجود ليس بموجود ولا معدوم » بل 
واسطة على ما سيأتي . ومنها اختلافهم في أن الوجودات الخاصة نفس 
الماهيات أو زائدة عليها كما سبق . 

ومنها اختلافهم في أن لفظ الوجود مشترك""بين مفهومات مختلفة على ما 
نقل عن الأشعري» أو متواطىء يقع على الوجودات بمعنى*» واحد لا تفاوت فيه 
أصلاًء أو مشكك يقع عليها بمعنى واحد هو مفهوم الكون . لكن لا على السواء . 
وهو الحق . 


. ما بين القوسين سقط من (ب)‎ )١( 

(۲) في (أ) جاز وهو تحريف. 

(۳) مشترك بين الوجودات بناء على الحتلاف حقائقها كما يقول الشيخ : إنه نفس الماهية وهي متباينة 
وكما يقول الحكماء : إنه في الواجب حقيقة مباينة لمعئاه في الممكئات . 

() سقط من (ب) لفظ (بمعنى واحد). 


۳41 


المبحث الثالث 
تقسيم الوجود عينياً وذهنياً ولفظياً وخطياً 


المبحث الثالث: الوجود يتناول عينياًء وذهنياًء ولفظياًء وخطياً. والأول: 
متأصل(١2‏ يكون الموجود به حقيقة الشيء. 

والثاني”" غير متأصل بمنزلة الظل من الجسم» يكون الموجود به صورة 
الشيء. والأخيران مجازيان» يكون الموجود بهما اسم الشيء وصورة اسمه. 
ولكل لاحق دلالة على السابق» إلا أن الأولى عقلية» لا يختلف فيها الطرفان» 
والأخريان وضعيتان يختلف في أولاهما الدال فقط . 


وفي ثانيهما الطرفان جميعاً”) على مراتب كثيرة40) أعلاها: الوجود() في 
الأعيان» وهو الوجود المتأصل المتفق عليه الذي به تحقق ذات الشيء وحفيقته 
بل نفس تحقفها ثم الوجود في الأذهان وهو وجود غير متأصل بمنزلة 0 
للجسم» يكون المتحقق به الصورة المطابقة للشيء بمعنى أنها لو تحقق 


)١(‏ في (ب) بكون. وقوله : متأصااٌ لتقدمه في الثبات والتحقق والاتفاق عليه وسمي عينياً لاقتضائه 
ظهور حقيقة صاحبه في العيان» ففهوم الإنسان مثلاً لما كان له وجود عيني تحققت له حقيقة 
خارجية عينية في أفراده بذلك الوجود. 

(۲) والشاني : الوجود الذهني» غي غير ثابت في الحقائق العيانية التى هي الأصل في العلوم وفي 
المدارك. 

5؟) أي يصح اختلافهما معاً بل ويقع باعتبار أن المدلول الذي هو اللفظ الموضوع يجوز أن يختلف 
بكثرة ة الأوضاع. كما وضع لمعنى الأسد لفظ الأسد والهزبر مثلا في لغة واحدة أو في لغتين» كما 
وضع له الأسد في العربية ودإزم» بكسر الهمزة وفتح الزاى ثم ميم ساكنة في البربر. 

. في (أ) بزيادة لفظ (كثيرة)‎ )٤( 

(6) في (ب) بزيادة لفظ (المشخص). (1) في (ب) الشجر بدلاً من (الجسم). 


۳4۲ 


الخارج لكانت ذلك الشيءء كما أن الشجر لو تجسم لكان ذلك الشجرء ثم 

الوجود في العبارة ثم في الكتابة وهما من حيث الاضافة إلى ذات الشيء 

وحقيقته مجازيان» لأن الموجود من زيد في اللفظ صوت موضوع بإزائه» وفي 

حدم د لدم لا ذات زيد ولا صورته . 

. إذا أضيف | إلى اللفظ الموضوع بإزائه أو النقش الموضوع بإزاء ذلك 

ا کان خا ا 200 من قبيل السوجود في الأعيان, ولكل لاحق فيما 

ذكرنا من الترتيب دلالة على السابق» فللذهني على العيني » وللفظي على 

الذهني. وللخطي على اللفظي, فتحقق ثلاث دلالات . أولاها: عقلية 
محضة : لا يختلف فيهسا بحسب اختلاف الأشخاص والأوضاع الدال ولا 
المدلول؛ إذا بأي لفظ عبر عن السماء. فالموجود منها في الخارج هوذلك 
الشخص وفي الذهن هو الصورة المعينة المطابقة له والأخريان أعني دلالة اللفظ 
على الصورة الذهنية. ودلالة الخط على اللفظ وضعيتان يختلف في الأولى 
منهما الدال بأن تعين طائفة لفظاً'© كالسماء» وطائفة أخرى لفظاً آخمر كما في 

الفارسية وغيرهاء لا المدلول لأن الصورة الذهنية لا تختلف باختلاف اللغات» 

وتختلف في الثانية: أعني دلالة الخط على اللفظ الدال والمدلول جميعاًء 

واختلاف الدال لا يختص بحالة اختلاف المدلولء بل قد يكون“) مع اتحاده 

كلفظ السماءء يكتب بصور مختلفة بحسب احتلاف اللاصطلاحات في الكتابة . 

فإن قيل: - 

معنى الدلالة ٠‏ كون الشيء بحيث يفهم منه شيء آخر» فإذا اعتبرت فيما 

)١(‏ سقط من (ب) لفظ (حقيقياً) . (۲) في (أ) طابقه بدلا من طائفة وهو تحريف. 

(۳) في (ب) يقع بدلا من (يكون) . 

(4) الدلالة: هي أن يلزم من العلم بالشيء علم بشي ء آخرء والشيء ء الأول هو الدال» والشاني هو 
المدلول. فإن كان الدال لفظاً كانت الدلالة لفظية وإن كان غير ذلك كانت الدلالة غير لفظية. 
وكل واحدة من اللفظية وغير اللفظية تنقسم إلى عقلية وطبيعية ووضعية. 

فالعقلية : هي أن يجد العقل بين الدال والمدلول علاقة طبيعية تنقله من أحدهما إلى الآخر. 
كدلالة الحمرة على الخجل والصفرة على الوجل . والدلالة الوضعية أن يكون بين الدال والمدلول 
علاقة الوضع كدلالة اللفظ على المعنى . 

(راجع تعريفات الجرجاني). 


۳4۳ 


بين الصور الذهنية, والأعيان الخارجية, لا معنى لفهمها والعلم بها سوى 

حصول صورهاء 7) كان بمنزلة أن يقال: يحصل من حصول الصور حصول 

الصور. 

قلنا: المراد أنه إذا حكم على الأشياء كان الحاصل في الذهن هو الصور. 

ويحصل منها الحكم على الأعيان الخازجية. فإنا إذا قلنا: العالم حادث » 

فالحاصل في الذهن صورة العالم وصورة9») الحدوث» وقد جصل منها العلم 

المواضع إنما عين الألفاظ, بإزاء ما نعقله من الأعيان» وللدلالة عليها ولهذا 

يقول بالوضع والدلالة من لا يقول بالصور الذهنية في الخارج ©2. 

فإن قيل: نحن نعم إذا لم يكن للمعقول وجود في الخارج» كان المدلول 
هو نفس الصورة عند من يقول بها كالمعدوم والمستحيل . 

قلنا: مبني هذا الكلام على إثبات الصور الذهنية ”"ء فإنه مما يكاد يقضي 
به بديهة العقل. ولما كان عند سماع اللفظ ترتسم الصورة في النفس» فيعلم 
ثبوت الحكم لما في الخار- ¢ جعلوا الخارج مدلول الصورة» والصورة مدلول 
اللفظ, وأما كون مدلول الخط هو اللفظ فظاهر..والحكنة فيه قلة المؤ ونة» حيث 
اكتفى بحفظ صور متعددة ‏ تترتب بترتب الحروف في الألفاظ. من غير احتياج 

إلى أن يحفظ لكل معنى صورة مخصوصة. 

(١)افي‏ (ب) صور لما. 

(۲) سقط من (ب) وصورة لحدوث. 

(۳) ما بين القوسين سقط من () , 

)٤(‏ سقط من (ب) (في الخارج فإن قيل: نحن). 

(0)!في (أ) يفضي بالفاء. 

)١(‏ يطلق لفظ الصورة على بقاء الإحساس في النفس بعد زوال المؤثر الخارجي أو على عودة 
الإحساسات إلى الذهن بعد غياب الأشياء التي تثيرها وتسمى بالصورة الذهنية والفرق بين الصورة 
التالية والصورة الذهنية أن الأولى تعقب الإحساس مباشرة على حين أن الثانية هي التي تعود إلى 
مسرح الشعور دون تأثير حسي مباشر. 

(راجع النجاة 1184). (۷) في (ب) صور معدودة . 


"f4 


الاستدلال على إثبات الوجود الذهنى 


(قال: ويستدل على تحقق الذهني”" : بأن نحكم إيجاباً على ما لا ثبوت 
له» في الخارج»› كالممتنعات”» مع استحالة الإثبات لما لا ثبوت لهء وبأن نجد 
من المفهومات ما هو كلي يمتضع بكليته في الخارج. ومن القضايا حقيقية لا 
يقتصر الحكم فيها على الموجود في الخارج» واعترض بأنه يكفي في الإيجاب 
تميز الموضوع عند العقل» وهو معنى التعقمل فيرجع الكل إلى أن الفهم 
والتعقل» يقتضي الثبوت في العقل وفيه النزاع . 

والجواب: أن اقتضاء التعقل والتميز إضافة بين العاقل والمعقول 
ضروري» ولا تعقل الإضافة إلى النفي السرف» بل لا بد من ثبوت (ما) وإذ 
ليس في الخارج ففي العقل . 


فإن قيل: يجوز أن يقوم بنفسه, كالمثل المجردة9» لأفلاطون والمعلقة 
لغيره» أو ببعض المجردات كصور الكائنات بالعقل الفعال عند الفلاسفة . 


قلنا: معلوم بالضرورة أن الممتنع”'2 بل المعدوم سيما” ما ليس من قبيل 
الذوات لا يقوم بنفسه. ولا ببعض المجردات بهوپته بل بصورته. وفيه المدعي 
(1) الذهني : هو المنسوب إلى الذهن ويرادفه العقلي» ويطلق على كل ما له صلة بالذهن في مظهره 
الوظيفي . والذهنية عند المنطقيين قضية يكون الحكم فيها على الأفراد الذهنيةء وهي مقابلة 
للقضايا الحقيقية التي يكون الحكم فيها على جميع أفراد الموضوع . 


(۲) فتقول مثلا: الجمع بين الضدين مفهوم كلي» وشريك الإله تعالى ممتنع وثبوت النقيضين في 
شيء واحد محال. 


(۳) ولد أفلاطون في أثينا سئة ٤۲١‏ ق. م في أسرة عريقة. تعلم الشعر والحكمة. وفي سنة ۳۷١‏ ق م 
سافر إلى إيطالياء وفيها عرف «الفيثاغوريين» ودرس مذهبهم» وفي أخريات أيامه أقام «بآثيناء 
وأنشأ بها مدرسة تطل على حديقة «أكاديموس» فسميت لذلك بالأكاديمية. مات سنة 141 ق. م. 
(الموسوعة الفلسفية الميسرة). 

)٤(‏ في (ج) المتبع وهو تحريف. 

(9) في (ج) سثماما وهو تحريف. 


من جهة استلزامه كون التعقل بحصول الصورةء لا من جهة استلزامه أن 
للمعقولات نوعاً من التمييز غير التميز بالهوية الخارجية سواء اخترعه العقل أو 
لاحظه”" من محل آخر, لأن اقتضاء التميز الثبوت في العقل أول المسألة)" . 

كون العلم سيما العلم بما لا تحقق له في الأعيان مقتضياً لثبوت أمر في 
الذهن ظاهر يجري مجرى الضروريات› فمن هنا زعم بعضهم أن إنكار الوجود 
الذهنى إنكار للأمر الضروري واستدل المثبتون بوجوه. 

الأول: أنا نحكم حكماً إيجابياً على مالا تحقق له في الخارج أصلاء 
كقولنا: اجتماع النقيضين مستلزم لكل منهماء ومغاير لاجتماع الضدين» ونحو 
ذلك. ومعنى الإيجاب الحكم بثبوت أمر لأمرء وثبوت الشيء لما لا ثبوت له في 
نفسه بديهي الاستحالة» فيلزم ثبوت الممتنعات» لتصح هذه الأحكام» وإذ ليس 
في الخارج نفي الذهن. وتقرير آخر أن من الموجبات ما لا تحقق ” لموضوعه 
في الخارج. والموجبة تستدعي وجود الموضوع في الجملة فيكون في الذهن. 
وما يقال إنا نحكم على الممتنعات بأحكام ثبوتية» فمعناه أحكام إيجابية فلا يرد 
عليه : أنه إن أريد الثبوت في الخارج فمحال أو في الذهن فمصادرة9» على أنه 
يجوز أن يقال المراد الثبوت في الجملة وكونه منحصراً في الخارجي والذهني لا 
يستلزم أن يراد أحدهما ليلزم المحال والمصادرة . 


. في (أ) لاحظ بدلا من (لاحظه)‎ )١( 

(۲) ففي الاستلزام بذلك الوجه مصادرة إذ كانه قيل تميز المعقولات تقتضي وجودها في الذهن لأن 
تميزها يقتضي وجودها ولا يخفى فساده» وهذا رد على صاحب المواقف. 

(راجع المواقف الجزء الثالث) . 

(۳) في ب) بزيادة (له) . 

. المصادرة: عند أهل النظر يطلق على قسم من الخطأ في البرهان. خطأ مادته من جهة المعنى‎ )٤( 
وهي جعل النتيجة مقدمة من مقدمتي البرهان بتغيبرها؛. وإنما اعتبر التغيير بوجه ما ليقع الالتباس.‎ 
كقولنا هذه نقلة» وكل نقلة حركه فهذه حركة فالصغرى ههنا عين النتيجة» ومنهم من يجعل‎ 
المصادرة من قبيل الخطأ من جهة الصورة قائلا بأن الخطأ في الصورة إما بحسب نسبة بعض‎ 
المقدمات إلى بعض وهو أن لا يكون على هيئة شكل منتج» وإما بحسب نسية المقدمات إلى‎ 
النتيجة بان لا يكون اللازم قولاً غير المقدمات وهو المصادرة على المطلوب.‎ 

(راجع كشاف اصطلاحات الفنون مادة صدر ج 4). 
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الثاني : إن الكلي مفهوم» وكل مفهوم ثابت ضرورة تميزه عند العقل. 
فالكلي ثابت وليس في الخارج» لأن كل ما هو في الخارج مشخص فيكون في 
الهن. 

الثالث : إن من القضاياموجبة حقيقية, وهي تستدعي وجود الموضوع ضرورة» 
وليس في الخارج لأنه قد لا يوجد في الخارج أصلاء كقولنا: كل عنقاء حيوان» " 
وعلى تقدير الوجود لا تنحصر الأحكام في الأفراد الخارجية» كقولنا: كل جسم 
متناه» أو حادث» أو مركب ٠‏ من أجزاء لا تتجزأء إلى غير ذلك من القضايا 
المستعملة فى العلوم. فالحكم على جميع الأفراد لا يكون إلا باعتبار الوجود في 
الذهن. وفي المواقف ما يشعر بأن قولنا: الممتنع معدوم قضية حقيقية. وليس 
كذلك في اصطلاح القوم واعترض بأنا: لا نسلم أن الايجاب يقتضي وجود 
الموضوع, قولكم”' إن ثبوت الشيء للشيء فرع ثبوته في نفسه. 

قلنا: معنى الإيجاب أن ٩‏ ما صدق عليه الموضوع › هوما صدق عليه 
المحمول من غير أن يكون هناك ثبوت أمر لأمر» بمعنى الوجود والتحقق فيه 
وإنما ذلك بحسب العبارة» وعلى اعتبار الوجود الذهني» بل الثلازم هو تميز 
الموضوع» والمحمول عند العقل بمعنى تصورهماء فيكون مرجع الوجوه 
الثلاثة : إلى أنا نتصور ونفهم أمؤراً لا وجود لها في الخارج» فتكون ثابتة في 
الذهن لأن تعقل الشيء إنما يكون بحصوله في العقل بصورته؛ إن كان من 
الموجودات العينيةء وإلا فبنفسه ). وهذا نفس المتنازع . لأن القول بكون 
التعقل بالحصول في العقل إنما هو رأي القائلين بالوجود الذهني, وإلا لكان 
بشيء ما كافياً في إثبات المطلوب . 


والجواب : أنه لا بد في فهم الشيء وتعقله وتمييزه عند العقل من تعلق بين 


(۱) سقط من (ب) لفظ (مرکب) . 

(۲) في (ب) كقولكم . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (أن). 

. في (ب) والأقيسة بدلا من (وإلابنفسه)‎ )٤( 


EY 


العاقل والمعقول. سواء كان العلم عبارة عن حصول صورة الشيء في العقل» 
أو عن إضافة مخصوصة بين العاقل والمعقول» أو عن صفة ذات إضافة 20 
والتعلق بين العاقل وبين العدم الصرف محال بالضرورة. فلا بد للمعقول من 
بوت في الجملةء ولما امتنع ثبوت الكليات بل سائر المعدومات سيما 
الممتنعات في الخارج تعين كونه في الذهن . 

فإن قيل: في رد هذا الجواب أن المعقولات التي لا وجود لها في الخارج 
لا يلزم أن تكون موجودة في الذهن» لجواز أن تكون صوراً "“ قائمة بأنفسهاء 
كالمثل المجردة الأفلاطونية 9» على ما سيأتى . فى بحث الماهية» وكالمثل 
المعلقة التي يقول بها بعض الحكماءء غا مهم أن لكل موجود شبحاً في 
عالم المثال. ليس بمعقول ولا محسوس على ما سيأتي في آخر المقصد. 

الرابع : أو قائمة ببعض المجردات كما تدعيه الفلاسفة من ارتسام صور 
الكائنات في العقل الفعال» وينبغي أن يكون هذا مراد الإمام بالأجرام الغائبة 
عناء وإلا فقيام المعدومات بالأجسام مما لا يعقل . 

قلنا: الكلام في المعدومات سيما الممتنعات» ولا خفاء في امتناع قيامها 
بأنفسها بحسب الخارج» ولا بالعقل الفعال بهوياتهاء إذ لا هوية للممتنع بل 
غاية الأمر أن يقوم به تصورها بمعنى تعقله إياهاء وهو يستلزم المطلوب من جهة 
استلزامه كون التعقل بحصول الصورة في العاقل» فترتسم الصورة في القوة 


. في (ب) تعلق بدلا من (إضافة)‎ )١( 

(۲) سقط من (أ) صورا. 

(۴) المثل الأفلاطونية مبدأ المعرفة ومبدا الوجود معأء فهي مبدأ المعرفة لأن النفس لا تدرك الأشياء ولا 
تعرف كيف تسميها إلا إذا كانت قادرة على تأمل المثل . وهي مبدأ الوجودء لأن الجسم لا يتعين في 
نوعه إلا إذا شارك بجزء من مادته في مثال من المثل . 

والمثال عند «أفلاطون» صررة مجردةء وحقيقة معقولة أزلية ثابتة قائمة بذاتها لا تتغير ولا 
تندثر ولا”تفسد: قال الفارابي : إن أفلاطون في كثير من أقاويله يومىء إلى أن للموجودات صوراً 
مجردة في عالم الإله وربما يسميها بالمثل الإلهية. 

(راجع كتاب الجمع بين رأي الحكيمين). 
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العاقلة . وهو المعنى الموجود الذهني» ثم إذا كان طريق التعقل واحداً كان 
تعقل الموجودات أيضا بحصول صورها فى العقل. وذكر صاحب المواقف: أن 
المرتسم في العقل الفعال إن كان الصور والماهيات الكلية يثبت الوجود 
الذهني , إذ غرضنا إثبات نوع من التميز للمعقولات» غير التميز بالهوية الذي 
نسميه بالوجود الخارجي » سواء اخترع العقل تلك الصور أو لاحظها من موضوع 
اخرء كالعقل الفعال وغيره: وفيه نظرء لأن غاية ذلك أن يكون للمعقولات تميز 
عند العقل بالصورة والماهية » لكن كون ذلك بحصول الصورة في العقل هو أول 
المسألة. 


اتصاف الذهن بالحرارة والبرودة بديهى الاستحالة 


(قال: تمسك المانعون ٠‏ بأن اتصاف الذهن بالحرارة والبرودة وحصول 
السموات فيه بديهي الاستحالة» وبأنه لو وجد في الذهن ما لا تحقق له في 
الخارج لوجد فيه» لأن الموجود في الوجود في الشيء موجود فيه ورد 29 بأن 
ذلك في الوجود المتأصل. فالحار ما يقوم به هوية الحرارة لا صورتهاء 
والمحال حصول هويات السموات في الذهن لا صورها ”. والحاصل في 
الذهن صورة المعدوم» وفى الخارج هوية الذهن, بخلاف وجرد الماء في 

الكوز والكوز في الدار) . 

لما کان مبنی الوجود الذهنى على استلزام التعقل إياه. اقتصر المانعون 

على إبطال ذلك وتقريره من وجوه : 0 

)١(‏ جمهور المتكلمين قالوا: إن الذهن لو حصل وجود معقوله فيه لزم اتصافه بذلك المعقول وإن كان 
وصفاً إذ لا معنى لاتصاف الشيء بوصف إلا وجوده فيه ولزم كونه محالاً لذاته إن كان ذاتاً وكلاهما 
محال . أما الأول: فلما يستلزمه من صحة الجمع بين الضدين . وأما الثاني : فلما يستلزمه من 
تحمل الضيف ما لا يسع منه أقل القليل وكلاهما بديهي البطلان. 

(راجع الإرشاد للجويني) . 

() في (ج) ودد بدالين بدون (الراء) . 

الممكن لا الحصول المحال. 


۳4۹ 


الأول: لو كان تصور الشيء مستلزماً لحصوله في العقل» لدم من تصور 
الحرارة والبرودة أن يكون الذهن حاراً بارداً وهو محال» لما فيه من اجتماع 
الضدين. واتصاف العقل بما هو من خواص الأجسام . 

الثاني : أنه يلزم أن تحصل السموات بعضها في العقل عند تعقلها في © 
الكل» وفي الخيال عند تخيلهاء وهو باطل بالضرورة. 

الثالث: أنه يلزم من تعقل المعدومات وجودها في الخارج» لكونها موجودة 
في العقل الموجود في الخارج. مع القطع بأنه الموجود في الموجود في الشيء 
موجود في ذلك الشيء. كالماء الموجود في الكوز الموجود في البيت. 

والجواب : أن مبنى الكل على عدم التفرقة بين الوجود المتأصل الذي به 
الهوية العينية» وغير المتأصل الذي به الصورة العقلية» فإن المتصف بالحرارة ما 
تقوم به هوية الحرارة لا صورتهاء والتضاد إنما هو بين هوبتي الحرارة والبرودة لا 
بين صورتيهما ٠”‏ والذي علم بالضرورة استحالة حصوله في العقل والخيال هو 
هويات السموات لا صورها الكلية أو الجزئية ٠”‏ والموجود في الموجود في 
الشيء إنما يكون موجوداً في ذلك الشيء. إذا كان الوجودان متأصلين» ويكون 
الموجودان هويتين كوجود الماء في الكوزء والكوز في البيت» بخلاف وجود 
المعدوم في الذهن الموجود في الخارج. فإن الحاصل في الذهن من المعدوم 
صورة» والوجود غير متأصل» ومن الذهن في الخارج هوية. والوجود متأصل . 
وبالجملة فماهية الشيء أعنى صورته العقلية مخالفة لهويته العينية فى كثير من 
اللوازم» فإن الأولى : كلية ومجردة بخلاف الثانية» والثانية: مبدأ للإمكان > 
بخلاف الأولى “ ومعنى المطابقة بينهما: أن الماهية إذا وجدت في الخارج 
كانت تلك الهوية» والهوية إذا جردت 29 عن العوارض المشخصة واللواحق 
الغريبة» كانت تلك الماهيةء فلا يرد ما يقال إن الصورة العقلية إن ساوت 
الصورة الخارجية لزمت المحالات» وإلا لم تكن صورة لها. 


)١(‏ في (أ) بزيادة (في الكل) . (؟) في (أ) للاثار وهو تحريف. 
(۲) سقط من (أ) لفظ (بين) . (5) في (ب) بخلاف الأول . 
(۳) سقط من (ب) لظ رأو) . (1) في (ب) بحردث , 


o: 


المبحث الرابع 
الوجود يرادف الثبوت 


(قال: المبحث الراسع : الوجود يرادف الثبوت ويساوق الشيئية 29 
والعدم يرادف النفي . فلا المعدوم ثابت» ولا بينه وبين الموجود واسسطة› 
وخوله في الأمرين إفراداً وجمعاً. فقيل : المعلوم إما لا ثبوت له» وهو المعدوم 
أو له ثبوت باعتبار ذاته» وهو الموجود» أو تبعاً لغيره. وهو الحال» فهو صفة 
لموجود لا موجودة ولا معدومة. فتتحقق الواسطة. وقال جمهور المعتزلة: إن 
كان له کون في الأعيان فموجود. وإلا فمعدوم وإن کان له تحقق في نفسه فثابت» 
وإلا فمنفي(©. الموجود أخص من الثابت والمنفي من المعدوم, فالمعدوم قد 
يكون ثابتاً ولا واسطة بينه وبين الموجود. وقال بعضهم : إن كان له كون في 
الأعيان فإما بالاستقلال. وهو الموجود أو بالتبعية وهو الحال وإلا فمعدوم» إما 
متحقق في نفسه فشابت» أو لا فمنفي 2, فالمعدوم ثابت ©) وبينه وبين 
الموجود واسطة) . 


)١(‏ الشيئية عند الحكماء تساوق الوجود وتساؤيه وإن غايرته مفهوماً لأن مفهوم الشيئية العلم والإخبار 

عنه» فإن قولنا (السواد موجود) يفيد فائدة معتداً بها دون (السواد. شيء). 

«ومشيئة الله عبارة عن تجلية الذات والعناية السابقة لإيجاد المعدوم أو إعدام الموجود. 
وإرادته عبارة عن تجليه لإيجاد المعدوم فالمشيثة أعم من وجه من الإرادة» ومن تتبع مواضع 
استعمالات المشيئة والإرادة في القران يعلم ذلك. وإن كان بحسب اللغة يستعمل كل منها مقام 
الآخر. انتهى. . 

(راجع التعريفات للجرجاني . وكشاف اصطلاحات الفنون ج٤‏ مادة الشيء). 

(؟) في (أ) بزيادة (الواو) ولا محل لها. 

(۳) وحيث كان الثابت أعم من الموجود والمنفي نقيضه ومن المعلوم ان نقيض الأعم أخص من 
نقيضه الأخص لزم كون المنفي أخص من المعدوم الذي هو نقيض الموجود الذي هو أخص مز 
الثابت ولتخصوصه لا يصدق إلا الممتنع بخلاف المعدوم فيصدق على الممكن الذي لم يوجد. 

. في (ج) وبينه بزيادة (الواو)‎ )٤( 


"ه١‎ 


قد اختلفوا فی 0 ) أن المعدوم هل هو ثابت وشيء أم لا؟ وفي أنه هل بين 
الموجود الام واسطة أم لا؟ والمذاهب أربعة 0 حسب الاحتمالات 
الأربعة 0 أعني إثبات الأمرين أو نفيهما» أو إئيات الأول ونفي الشاني أو 
بالعكس . وذلك أنه إما أن يكون 0 ثابتاً أو لا. وعلى التقديرين إما أن 
يكون بين الموجود والمعدوم واسطة أو لا. لا. والحق نفيهما بناء على أن الوجود 
يرادف الثبوت, والعدم يرادف النفي» 0 النفى ليس ثابتأء فكذا المعدوم , 
وكما أنه لا واسطة بين الثايت والمنفي ء فكذا بين الموجود والمعدوم. وأما 
الشيئية فتساوق الوجود بمعنى أن كل موجود شيع وبالعكس» ولفظ المساوقة 
يستعمل عندهم فيما يعم الاتحاد في المفهوم. فيكون اللفظان مترادفين 
والمساواة في الصدق فيكونان متباینین › ولهم تردد في اتحاد مفهوم الوجود 
والشيئية . بل ربما يدعي نفيه بناء على أن قولنا: السواد موجود. يفيد فائدة يعتد 
بها بخلاف قولنا: السواد شيء فصار الحاصل أن كل ما يمكن أن يعلم إن كان 
له تحقق في الخارج أو الذهن فموجود وثابت ا وإلا فمعدوم » ومنفي ولا 
شيء» وأما المخالفون: فمنهم من الف في نفي الواسطة وإلينه 1 
000 إمام )4( ا 9 6 ا و 
0 الذهني , 0 59 موجود في N‏ قطعا E‏ . وإث كان 7 
ثبوت «*2 فإن كان باستقلاله وباعتبار ذاته فهو الموجود. وإن كان باعتبار التبعية 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (أن). 
(5) () الأول: نفي الواسطة ونفي شيئية المعدوم . 
(ب) الثاني : إثبات الواسطة مع نمي الشيئية . 
(ج( الثالث: إثبات الشيئية مع نفي الواسطة . 
(د) الرابع إثبات الواسطة والشيئية . 
(1) سقط من (أ) لفظ (الأربعة) . )٥(‏ هو أبو بكر الباقلاني » قد ترجمنا له . 
)٤(‏ هو عبد الملك بن عبد الله الجويني وقد سبق الترجمة له. (5) سبق أن ترجمنا له ترجمة وافية . 
(۷) راجع محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين ص 05 تحقيق الأستاذ (طه عبد الرؤوف سعد) وأيضاً 
تلخيص المحصل على هامشه فقرة رقم 7. 


Yor 


للغير فهو الحال» فهو واسطة بين الموجود والمعدوم» لأنه عبارة عن صفة 
نلموجود لا تكون موجودة ولا معدومة» مثل العالمية والقادرية ونح و ذلك. 
والمراد بالصفة مالا يعلم» ولا يخبر عنه بالاستقلال بل بتبعية الغير» والذات 
بخلافهاء وهي لا تكون إلا موجودة أو معدومةء بل لا معنى للموجود إلا ذات لها 
صفة العدم» والصفة لا يكون لها ذات فلا تكون موجودة ولا معدومة. فلذا قيد 
بالصفة واحترز بقولهم : لموجود عن صفات المعدوم فإنها تكون معدومة لا 
حالا. وبقولهم : لا موجودة عن الصفات الوجودية مشل السواد والبياض 
وبقولهم : ولا معدومة عن الصفات السلبية. قال الكاتبي20: وهذا الحد لا 
يصح على مذهب المعتزلة» لأنهم جعلوا الجوهرية من الأحوال مع أنها حاصلة 
للذات حالتي الوجود والعدم . 

قلنا: إنما يتم هذا الاعتراض لو ثبت ذلك من ابي هاشم» وإلا فمن المعتزلة 
من لا يقول بالحال» ومنهم من يقول بها لا على هذا الوجه("2: ثم قال: وأول من 
قال بالحال أبو هاشم وفصل القول فيه بأن الأعراض التي لا تكون مشروطة بالحياة 
كاللون والرائحة لا توجب لمن قامت به حالاً ولا صفةء إلا الكون فإنه يوجب 
لمحنه الكائنية وهي من الأحوال. وأما الأعراض المشروطة بالحياة. فإنها توجب 
لمحلها أحوالاً للمحل”" كالعلم للعالمية والقدرة للقادرية . 

وزعم القاضي وإمام الحرمين: أن كل صفة فهي توجب للمحل حالاًء 
كالكون للكائنية والسواد للأسودية والعلم للعالمية. ومنهم من خالف في نفي 
كون المعدوم ثابتا وهم أكثر المعتزلة» حيث زعموا أن المعلوم إن كان له كون 
في الأعيان فموجود وإلا فمعدوم فلا واسطة بينهما ‏ وباعتبار آخر: المعلوم إن 
كان له تحقق في نفسه وتقرر فشابت» 49 وإلا فمنفي وکل ما له کون في 
(1) سبق الترجمة له. 
(؟) راجع تفصيل قول الفلاسفة والمعتزلة في المعدومات في كتاب: محصل أفكار المتقدمين 

والمتأخرين للرازي ص 4ه وما بعدها. 


(؟) سقط من (أ) لفظ (للمخل). 
(54) في (أ) مثبت. 


ror 


الأعيان فله تقرر في نفسه من غير عكس» فيكون الموجود أخص من الثابت. 
وکل ما لا تقرر له في نفسه لا کون له في الأعیان. ولیس كل ما لا کون له تقرر 
له فكون الي ان و السدوة » يكرد بح المعدوم لا متنا بل ا 
ومنهم من خالف في الأمرين جميعاً وهم بعض المعتزلة قالوا: ‏ المعلوم إن كان 
له كون في الأعيان» فإن كان له “ ذلك بالاستقلال فهو الموجودء وإن كان 
بتبعية الغير فهو الحال» وإن لم يكن له كون في الأعيان فهو المعدوم, والمعدوم 
إن كان متحققا في نفسه فثابت» وإلا فمنفي . فقد جعلوا بعض المعدوم ثابتا. 
وأثبتوا بين الموجود والمعدوم واسطة هو الحالء وظاهر العبارة يوهم أن الثابت 
قسم من المعدوم» وليس كذلك. بل بينهما عموم من وجه لأنه يشمل الموجود 
والحال بخلاف المعدوم» والمعدوم يشمل المنفي بخلاف الشابت» وان كان 
المعدوم مبايناً للمنفي على ما صرح به في تلخيص المحصل 2 من أن القائلين 
بكون المعدوم شيئا لا يقولون للممتنع معدوم بل منفي . كان الأول في هذا 
التقسيم» أن يقال: المعلوم إن لم يتحقق في نفسه فمنفي » وإن تحقق فإن كان 
له كون في الأعيان» فإما بالاستقلال فموجود, أو بالتبيعة فحال» وإن لم يكن له“ 
كون في الأعيان فمعدوم» وفي التقسيم السايق أنه إن لم يتحقق فمنفيءوان 


جا م 


نحقق فثابت. وحينئذ إن كان له كون في الأعيان فموجود» وإلا فمعدوم. 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (له). 

(۲) تلخيص المحصل . لنصير الدين الطوسي وهو عبارة عن نقد وتوضيح لكتاب محصل أفكار 
المتقدمين والمتأخرين لفخر الدين الرازي وقد قام بتحقيقه (الأستاذ طه عبد الرؤوف سعد) ونشرته 
مكتبة الكليات الأزهرية.على هامش المحصل . 

(۲) سقط من (ب) لفظ (له) 


"5 


نفي ثبوت المعدوم 
ونفي الواسطة بيئه وبين الوجود 


لن“ في المقامين”) الضر ورة" فإنه لا يقل من الثبوت إلا الوجود ذهناً”» 
أو خارجا من العدم إلا نفي ذلك, ولا يتصور بينهما واسط. 


أي في نفي ثبوت المعدوم وشيئيته ونفي 'الواسطة بين المرجود 0 
الضرورة. فإنها قاضية بذلك» إذ لا يعقل من الثبوت | إلا الوجود ذهناًء ارين 
من العدم إلا نفي ذلك والشيئية تساوق الوجود» فالئابت في الذهن أو الخارج 
موجود فيه وكما لا تعقل الواسطة بين الثابت والمنفي › فكذا بين الموجود 
والمعدوم» والمنازع مکاہر» وجعل الوجود أحص من الثبوت والعدم من 
المنفي!“ء وجعل الموجود ذاتاً لها الوجودء والمعدوم ذات لها العدم»لتكون 
الصفة واسطة اصطلاح ٩‏ لا مشاحة فيه. قال: فاستدل بوجوه. 

الأول: أن ثبوت المعدوم ينافي المقدوريةء لأن الذات أزلية ٠”‏ والوجود 
حال لا يتعلق به قدرة , 


الثاني : أن العدم صفة نفي فينتفي الموصوف به. 


)١(‏ (لنا) يقصد الأشاعرة خلافاً للقاضي أبي بكر الباقلاني . وإمام الحرمين. 

(۲) أي نفي الواسطة بين الموجود والمعدوم وفي نفي شيئية المعدوم . 

5) أي لنا فيما ذكر حكم العقل بإبطال ما يناقض ذلك ضرورة والمخالف مكابر. 

)٤(‏ في (ج) وخارجاً بدلا من (أوخارجا). 

(5) في (ب) النفي . 

)١(‏ سقط من (أ) لفظ (واسطة). 

(۷) أزلسية : من حيث ثبوتها إذ لو لم يكن ثبوتها ازل كان طارثاً فلا يكون ثبوتها ذاتي لسبق نفيها على 
ثبوتها فتكون منفية أولا كالممتنع فلا يختص المنفي بحقيقة الممتنع وهم يقولون بالاختصاص» 
وأيضاً الحقائق غير مجعولة في زعمهم فيلزم كونها أزلية. 

(۸) سقط من (أ) قدرة. 


الثالث: أن ثبوت الذوات عندكم ليس من الغير فيلزم تعدد الواجب . 

الرابع : أنها غير متناهية مع أن الموجود منها متناه. فالكل أكثر من الباقية 
على العدم بمنتاه فتكون متناهية . 

الخامس : أن المعدوم كان مساوياً للمنفي أو أخص منه لم يكن ثابتا» وإن 
كان أعم منه لم يكن نفياً صرفاً. والا لما بقي فرق بين العام والخاص. بل ثابتاً. 
وهو صادق على المنفي فيلزم ثبوته وهو محال . 

ورد الأول: بجواز أن يكون اتصاف الذات بالوجود حادثاً بالقدرة 2١(‏ فإن 
قبل : هو منفي وإلا لزم التسلسل واتصاف المعدوم بالوجود. 

أجيب: بمنع استحالة التسلسل في الشابت واتصاف الشابت بالوجود. 
والثاني بمنع الأول إن أريد صفة ٠"‏ هي نفى . أو إن أريد صفة منفية . والثالث: 
بأن الواجب ما يستغني عن الغير في وجوده لا ثبوته © . والرابع : يمنع تناهي ما 
يزيد على الغير بمتناه. بل إذا كان الغير متناهياً. وإثبات ذلك بالتطبيق بينه وبين 
الكل ضعيف. والخامس: بأن عدم كونه نفيا صرفا لا يستلزم كونه اثباتا صرفا 
بل قد وقد فلا يصدق إلا بعض المعدوم ثابت فلا يلزم ثبوت المنفي . 

فإن قيل: المراد أنه لو كان أعم لكان متميزاً عن الخاص» فيكون ثابتاً 
إلزاماً قلنا فيلغوا أكثر المقدمات . 

منا من جعل نفي ثبوت" المعدوم غير ضروري فاستدل عليه بوجوده . 

الأول: لو كان المعدوم ثابتاً لامتنع تأثير القدرة في شيء من الممكنات 


)١(‏ في (آ) بالغدة وهو تحريف. 

(۲) في (ج) منفي نفي . 

(1) والمعدوم الممكن على هذا التقدير وهو أن له ثبوتاً في حال عدمه لذاته ليس مستغنياً عن الغير فى 
وجوده لأنه معدوم يحتاج إلى الغير في الوجود. فلا يكون واجباً فلا يلزم تعد الواجب على تقدير 
ثبوته لذاته . 

(راجع أشرف المقاصد في شرح المقاصد) . 


٦ 


واللازم باطل ضرورة واتفاقاً. وجه اللزوم أن التأثير إما في نفس الذات وهي 
أزلية, والأزلية تنافي المقدورية. وإما في الوجود وهو حال إما على المثبتين 
فإلزاماً وإما على النافين فإثباتاً بالحجة على ما سيأتي . والأحوال ليست 
بمقدورة باتفاق القائلين بهاء ولأن عدم توقف لونية السواد وعالمية من فام به 
العلم على تأثير القدرة ضروري» وأما التمسك بأنه لو كان مثل عالمية العالمء 
ومتحركية المتحرك بالفاعل» لكن 2١‏ بدون العلم والحركة ويؤدي إلى إبطال 
القول بالأعراض» فلا يخفى ضعفه» ثم نفي المقدورية لا يستلزم ثبوت الأزليةء 
ليلزم أزليه الوجودء بل أزلية اتصاف الذات بالوجود بناء على كونه نسبة بينهماء 
لا يتوقف على غيرهما لأنهم يجوزون الثبوت بلا علة أو بعلة غير قادرة. 

وأجيب: بمنع الحصر لجواز أن يكون تأثير القدرة في اتصاف الذات 
بالوجود» لا يقال الاتصاف منتفي. أما أولاً : فلأنه لو ثبت لكان له اتصاف بثبوت 
وتسلسل 

وأمنا ثانيا: فلما سبق من الله لين بين المافية والوجترة اتضاف بحس 
الخارج» كما بين البياض والجسم. وإنما ذلك بحسب الذهن فقط» وإلا لزم 
اتصاف المعدوم بالوجودء لأن الماهية بدون الوجود لا تكون بحسب الخارج إلا 
معدومة» إذ الماهية من حيث هي هي إنما هي ٠”‏ في التصور فقط لأنا نجيب 
عن الأول: بأنه 4 ازم زيادة اتصاف الاتصاف بالثبوت على نفس الاتصاف. 
فلا نسلم (© نفي 7“ استحالة التسلسل في الثابتات» وإنما قام الدليل عليه في 
الموجودات . عن الثاني : بأنا لا نسلم 27 استحالة اتصاف المعدوم الثابت 
بالوجود» وصيرورته عند الاتصاف وجرا بذلك الوجودء کالجسم الغير الأسود 
يتصف بالسواد» ويصير أسود بذلك السواد» وإنما يستحيل ذلك فيما ليس بثابت في 
الخارج» وهذا ما ذكره الإمام: من أن القول بثبوت ١‏ المعدوم متفرع على 


)١(‏ في (أ) لا مكن وهو تحريف. )٤(‏ سقط من (ب) لفظ (تفي). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (هي في). (5) في (ب) ثم وهو تحريفب. 
(۳) في (ب) ثم وه وتحريف. () في (أ) بإسقاط (الباء) أي (ثبوت). 


YoY 


القول بزيادة الوجود. بمعنى أنهم زعموا أن وجود السواد زائد على ماهيته. ثم 
زعموا أنه يجوز خلو تلك الماهية عن صفة الوجود. وأيضاً لما اعتقدوا أن الوجود 
صفة تطرأ على الماهية وتقوم بهاء ولم يتصور ذلك في النفي الصرف. أنتج لهم 
ذلك كون الماهية ثابتة قبل الوجود. ويجوز العكس لأن الماهية إذا كانت ثابتة 
قبل الوجود» لم يكن الوجود نفسهاء وإلا لكان ثبوتها ثبوته وارتفاعها ارتفاعه . 

الثاني : أن المعدوم متصف بالعدم الذي هو © صفة نفيء لكونه رفعاً 
للوجود الذي هو صفة © ثبوت. والمتصف بصفة النفى منفى. كما أن 
المتصف بصفة الإثبات ثابت 00 

وأجيب : بأنه إن أريد بصفة النفي صفة هي نفي في نفسه وسلب حتى 
يكون معنى المتصف به هو المنفي» فلا نسلم أن كل معدوم متصف بصفة 
النفي» وإنما يلزم لو كان العدم هو النفي وئيس كذلك» بل أعم منه لكونه نقيضاً 
للوجودء الذي هو أخص من الثبوت» وإن أريد بها صفة هي نفي شيء وسلبه 
كاللاتحيز واللاحدوث 2 مثا فضاهر أن المتصف به لا يلزم أن يكون ا 
کالواجب يتصف بكثير من الصفات السلبية» إذ ليس يمنع اتصاف الموجود 
بالصفات العدمية» كما يمتنع اتصاف المعدوم بالصفات الوجودية . 

الثالث: لو كانت الذوات ثابتة في العدم» وعندكم أن ثبوتها ليس من غيرها 
كانت واجبة» إذ لا معنى للواجب”) سوى هذا ؛فيلزم وجوب الممكنات. وتعدد 
الواجب. . وتقريرهم أنها لو كانت ثابتة» فثبوتها إما واجب فيتعدد الواجب» أو 
ممكن فيكون محدثاً شقا بالنفي » فتكون الذوات من حيث) هي مسبوقة 
بالنفي » وهومع ابتنائه على کون كل ممكن الثبوت محدثاًء بمعنى المسبوق بالنفي 
لا ينفي كون الذوات ثابتة بدون الوجود» بل غايته أن ثبوتها في العدم مسبوق 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (هو). )٤(‏ في (ب) للوجوب. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (صفة). (0) سقط من (ب) (حيث). 
(۳) في (ب) واللا وجود. 


8۸ 


وأجيب : بأن الواجب ما يستغني عن الغير في وجوده لا في ثبوته الذي هو 
أعم . 

الرابع : أن الذوات الثابتة والعدم غير متناهية عندكم» هذا محال لأن 
الفدر الذي خرج منها إلى الوجود متناه اتفاقاً. فيكون الكل أكثر من القدر 
الذي بقي على العدم بقدر متناه» وهو القدر الذي دخل في الوجود, فيكون 
الكل متناهياً بكونه زائداً على الغير بقدر متناه . 

وأجيب: بأنا لا نسلم “أن الزائد على الغير بقدر متناه يكون متناهياً. 
وإنما ا كذلك لو كان ذلك الغير متناهياً وليس كذلك» لأن الباقية على 


العدم أيضاً غير متناهية كالكل . 
فإن قيل: هي أقل من الكل قطعأء فينقطع عند التطبيق فيتناهى ويلزم 
تناهي الكل . 


فالجواب: النقض بمراتب الأعداد"», ومنع الزيادة والنقصان فيما بين 
غير المتتاهين. ولو سلم فلا يلزم من بطلان القول بعدم تاهيه بطلان القول 
بشبوتها. 

الخامس: أن المعدوم إما مساو للمنفي أو أخص مله أو أعم» إذ لا تباين 
لظهور التصادق» فإن كان مساوياً له أو أخص» صدق كل معدوم منفي» ولا 
شىء من المنفي بثابت» فلا شيء من المعدوم بثابت. وإن كان أعم لم يكن 


)١(‏ في (ب) ثم وهو تحريف. 

(۲) العدد أحد المفاهيم العقلية الأساسية وهو بهذا الاعتبار لا يحتاج إلى تعريف إلا أن بعض العلماء 
يعرفونه بنسبته إلى غيره فيقولون: العدد هو الكمية المؤتلفة من |الوحدات, أو الكمية المؤلفة من 
نسبة الكثرة إلى الواحد» ويسمى بالكم المنفصل لآن كل واحد من أجزائه منفصل عن الآخر 
بخلاف الكم المتصل وهو ما كان بين أجزائه حد مشترك» وللعدد عند بعض الفلاسفة قيمة مطلقة 
من جهة دلالته على طبائع الأشياء فالفيشاغوريون يزعمون أن الأعداد المجردة مطابقة لصور 
الموجودات. 


(راجع المعجم الفلسفي ج ۲ ص .)5١‏ 


۹ 


نفياً صرفاً. وإلا لما بقى فرق بين العام والخاص بل ثابتاً. وقد صدق على 
المنفي فيلزم كونه ثابتاً ضرورة أن ما صدق عليه الأمر الثابت ثابت. وهو باطل 
ضرورة استحالة صدق أحد ‏ 'النقيضين على الآخرء هذا تقرير الإمام على 
اختلاف عباراته» وقد اعتبر في بعضها النسب بين العدم والنفي» ثم قال: 

وإذا لم يكن العدم نفياً صرفاً بل ثابتاً وهو صادق على النفي انتظم قياس 
هكذا: كل نفي عدم» وکل عدم ثابت. فكل نفي ثابت. وهو محال . وأجيب 
عله : بعبارات محصلها آنا لا نسلم )أنه إذا لم يكن نفياً صرفاًء كان ا 
محضاً. لجواز أن يكون مفهوما بكون بعض أفراده ثابتأ كالمعدومات الممكنةء 
2 منفياً كالممتنعات» وهذا القدر كاف في الفرق"» وحينئذ لا يصدق 

أن كل معدوم ثابت» ليلزم کون. المنفي ثابتاً. . وزعم صاحب المواقف أن 
الاستدلال | إلزامي . تقريره: أنه لو كان المعدوم0*اثابتا كان المعدوم أعم من 
المنفي» وكان متميزا عنه. فكان ثابتاء لأن كل متميز ثابت عندكم. وقد صدق 
المعدوم على المنفي فيكون ثابتاً ضرورة أن ما صدق عليه الوصف الثبوتي فهو 
ثابت» ولا خفاء في أن الجواب المذكور لا يتأتى على هذا التقدير؛ فمن 
أورده لم يتفطن بمراد المستدل» وكون كلامه إلزامياً. 


فنقول: الجواب المذكور إنما أورد على تقرير الإمام» ولا أثر فيه لحديث 
الإلزام» على أنه لو قصد ذلك لكانت أكثر المقدمات لغواً. إذ يكفي أن يقال: 
لولم يكن المعدوم والمنفي واحدا لكان المنفي متميزا عنه*». وكان ثابتاء 
على أن الحق أنه لا تعلق لهذا الإلزام بكون المعدوم ثابتاً. | إذ يقال: لو كان 
المنفي مانا للموجود كان متميزاً عنه» وكان ثابتا . وليت لحري نيا چو 
خصوص المعدوم مستازماً لكونه منفياء وعمومه اا لكونه ثابتاً مع قيام 
التميز في الحالين» فإن قيل على التقريرين”2: لما كان زعم الخصم ثبوت 


. سقط من (أ) لفظ (كان)‎ )٤( . سقط من (ب) لفظ (أحد)‎ )١( 
في (أ) ثم بدلا من (لا نسلم) وهوتحريف (2) سقط من (ب) لفظ (عنه).‎ )۲( 
سقط من (أ) لفظ (في). (5) في (ب) التقديرين.‎ )۳( 


الجا 


المعدوم : فأي حاجة للمستدل إلى إثبات ذلك بالتكلف ليفرع عليه ثبوت 
المنفي؟. وهلا قال: من أول الأمر: ‏ لو كان المعدوم ثابتا وهو صادق على 
المنفي لزم ثبوته . 

قلنا: زعمه أن الذوات المعدومة الممكنة ثابتة» ومقصود المستدل إثبات: 
أن الوصف الذي هو المعدوم .المطلق ثابت منه ثبوت موصوفه. وإلى هذا يشير 
قول المواقف: لو كان المعدوم ثابتاً كان المعدوم أعم بإعادة لفظ المعدوم 
دون ضميره. آلا برى أن ما آل إليه كلامه. أنه لو كان المعدوم ثابتاً. لكان 
المعدوم ثابتأ فلولم يرد الموصوف وبالثاني الوصف لكان لغوأ. ومما يجب 
التنبه له: أن المراد بالأعم في تقرير الإمام» ما')يشمل العموم المطلق» 
والعموم من وجه ليتم الحسسرء وفي تقرير المواقف يجوز أن يحمل على 
المطلق ويبين الملازمة بأنه صادق على كل منفي 9 , 


أدلة القائلين بشيئية المعدوم والرد عليهم 

(قال: تمسك المخالف بوجوه. الأول: أن المعدوم متميزء لأنه معلوم 
ومراد ومقدور وكل متميز ثابت. لأن التميز إنما يكون بالإشارة العقلية. 
والإشارة إلى النفي الصرف محال. 

الثاني : أنة ممكن» وكل ممكن ثابت لأن الإمكان ثبوتي . 

قلنا: كل من التميز والإمكان عقلي. يكفيه ثبوت المتميز والممكن في 
الذهن» ولو اقتضيا الثبوت عيناً لزم ثبوت الممتنعات لتميزهاء والمركبات 
الخياليات7التميزها وإمكانها. 

الشالث: أن معنى ثبوت المعدوم» أن السواد المعدوم مشلا سواد في 
نفسه؛ إذ لو كان ذلك بالغير لزم ارتفاعه بارتفاع الغيرء فلا يبقى السواد 
الموجود سواداً حينقذ ١‏ . 
۰ سقط من (ب) لفظ (ما). (۲) في (ب) نفي بدلا من (منفي). , 
. (۳) في (ب)) الخاليات بدلا من (الخياليات) وفي (ج) الخيالية. (4) سقط من (ج) لفظ (حينئذ). 


۴٣۱ 


قلنا: ممنوع إذ كما ترتفع سواديته يرتفع وجوده. 

فإن قيل : فلا يكون السواد سواداً وهو محال. 

قلنا: بمعنى السلب فيمتنع الاستحالة, أو بمعنى العدول بأن 
نتصو ر" ماهية السواد مع كونها لا سواداً فتمتنع الملازمة . 

فإن قيل: السواد سوادء وإن لم يوجد الغير ضرورة أن لكل شيء ماهية 
هو بها مع قطع النظر عن كل ما عداه. قلنا: قطع النظر عن الشيء ”لا 
يوجب انتفاءه) . 

القائلون بأن المعدوم الممكن ثابت في الخارج تمسكوا" بوجوه : 

الأول: أنه متميز وكل متميز ثابٽ» أما الصغرى فلأنه قد يكون ياوها 
فيتميز عن غير المعلوم, ومرادا فيتميز عن غير المرادء ومقدورا فيتميز عن غير 
المقدور. وأما الكبرى فلأن التميز عند العقل لا يتصور إلا بالإشارة العقلية 
بهذا وذاك, والإشارة تقتضي بوت المشار إليه ضرورة امتناع الإشارة إلى 
النفى الصرف) , 

الثاني : أنه ممكن» وكل ممكن ثابت لأن الإمكان وصف ثبوتي على ما 
سيأتي » فيكون الموصوف به ثابتاً بالضرورة . 
فممنوع › وإنما يلزم لو كان التميز بحسب الخارج» وإن أريد في الذهن فلا 

وعن الثاني : أنا لا نسلم”“كون الإمكان ثبوتياً بمعنى كونه ثابتاً في 
الخارج» بل هو اعتبار عقلي يكفي ثبوت الموصوف به في العقل. ثم لا حفاء 
في أن الممتنعات كشريك الباري» واجتماع النقيضين وكون الجسم في ان 


. في (ب) العدم بدلا من (النفى)‎ )٤( . في (ج) يتقرر بدلا من (يتصور)‎ )١( 
في (ب) لا ثم وهو تحريف.‎ )٥( . (؟) سقط من (أ) جملة (كل ما عداه قلنا قطع النظر عن الشيء)‎ 
١ , فى (ب) بزيادة لفظ (عدد)‎ )9( 


خض 


الخد لي حيزين'" بعضها متميز عن البعض”وعن الأمور الموجودة مع أنها 
منتفية قطعاء وإن مثل جبل من الياقوت» وبحر من الزثبق من المسركبسات 
الخيالية» متميز مع أنها غير ثابتة وفاقاً. فيورد بالأول معارضة أو نقض على 
الوجه الأولى » وبالتالي على الوجهين» وقد يورد النقض بالأحوال من الوجود 
وغيره» فإنها مع تميزها ليست بثابتة في العدم» إذ لا عدم لها ولا وجود. لما 
سبق من أن الحال صفة للموجود, لا موجودة ولا معدومة» وفيه نظر لأن قاعدة 
الخصم ليست سوى أن كل متميز ثابت في الخارج» فإن كان موجوداً. ففي 
الوجود» أو معدوماً ففي العدم» أو لا موجوداً ولا معدوماً ففي تلك الحال» 
والوجود وغيره من الأحوال ليس لها حالة العدم أصلا فمن أين يلزم ثبوتها في 
العدم . 

الشالث: أن معنى كون المعدوم الممكن ثابتاً في الخارج» أن السواد 
المعدوم مثلا0»سواد في نفسه. سواء وجد الغير أو لم يوجد, وبيانه ظاهر» 
لأنه لوكان كونه سواداً بالغير لزم ارتفاع كون السواد سواداً عند ارتفاع الغير 
واللازم باطل. لأنه يستلزم أن لا يبقى السواد الموجود سواداً عند ارتفاع ذلك 
الغير» الذي هو الموجب لكونه سواداً وهو محال. 


والجواب : أنا لا نسلم ‏ استلزامه لذلك» وإنما يلزم لو كان وجرد السواد 
باقياً عند ارتفاع موجب السوادية وهو ممنوع» لم لا يجوز أن يكون ارتفاع ذلك 
الغير كما يوجب ارتفاع سواديته» يوجب ارتفاع وجوده لكونه العلة للوجود أو 
لازمها. 
فإن قيل: لو ارتفع عند ارتفاع ذلك الغير سوادية السواد. لزم أن لا يكون 
السواد سواداً» وهو بديهي الاستحالة. 

قلنا: إن أريد به“ أنه يلزم السلب أي ليس السواد المعدوم سواداًء فلا 


)١(‏ في (أ) جزين وهو تحريف. )٤(‏ في (ب) لاثم بدلا من (لانسلم) 
(۲) في (أ) عن الأخر وهو تحريف (ه) سقط من (أ) لفظ (به). 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (مثلا) 


۳۹۳ 


نسلم استحالته. وإن أريد العدول» أي السواد المتقرر في نفسه لا سوادء فلا 
نسلم”" لزومهء وإنما يلزم لو کان السواد متقرراً في نفسه حينئ ‏ . 

فإن قيل: لكل شنيء ماهية هو بها »هو مع قطع النظر عن كل ما عداه 
لازماً كان أو مفارقاً» فيكون السواد سواداً وسواء وجد غيره أو لم يوجد. 

قلنا: لا يلزم من هذا سوى أن يكون السواد سواداء نظراً إلى الغير أو 
لم ينظر وقطع .النظر عن الشيء لا يوجب انتفاءه ليلزم كون السواد سواداء 
وجد الغير أو لم يوجد, وهذا كما أنه يكون موجودا مع قطع النظر عن الغير لا 
مع انتفائه . 

الاختلاف إذا كانت 'الشيئية بعض الثبوت العيني 


(قال: هذا في الشيئية بعض الثبوت العيني» وأما أن الشيء اسم للموجود 
أو المعدوم» أو ما ليس بمستحيل أو القديم أو الحادث أو غير ذلك فلغوي, 
والمرجع ”إلى النقل والاستعمال) . 

يعني أن ما ذكرنا من الاختلاف والاحتجاج» إنما هو في شيئية المعدوم 
بمعنى ثبوته في الخارج» وأما أنه هل يطلق عليه لفظ الشيء حقيقة» فبحث 
لغوي يرجع فيه إلى النقل والاستعمال. وقد وقع فيه اختلافات نظرا إلى 
الاستعمالاات. فعندنا هو اسم للموجود لما نجده شائع الاستعمال في هذا 
المعنى » ولا نزاع في استعماله في المعدوم مجازا كما في قوله تعالى : «إنما 
قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون»”' . 

وقوله تعالى : «وقد خلقتك من قبل ولم تىك شيئاًه " . 


)١(‏ في (ب) فلا ثم وهو تحريف (۲) سقط من (ب) لفظ (حينئذ) 


(۳) هي (أ) بزيادة لفظ (بها) 

)٤(‏ في (ب) نظرنا إلى الغير أو لم ننظر. 

)٥(‏ سقط من (ج) لفظ (إلى) 

(5) سورة النحل اية رقم ٤١‏ وقد جاءت هذه الاية محرفة في الأصل حيث ذكر « إنما أمرناه بدلا من 
«إنما قولنا» . (۷) سورة مريم آية رقم 4 


“4 


لا ينفي الاستعمال المجازي بل الحقيقي. وما ذكره أبو الحسين 
البصري” والنصيبي "من أنه حقيقة في الوجود مجاز في المعدوم» وهو 
مذهينا بعينه» وعند كثير من المعتزلة, هو اسم للمعلوم ».ویلزمهم أن يكون 
المستحيل شيئأ وهو لا يقولون به. اللهم إلا أن يمنع كون المستحيل معلوماً 
على ما سيأتي أو يمنع عدم قولهم بإطلاق الشيء عليه. فقد ذكر جار الله أنه 
اسم لما يصح أن يعلم » يستوي فيه الموجود والمعدوم . والمحال والمستقيم» 
والذي لا قائل به هو كونه شيا بمعنى الثبوت-في الخارج . 


وعند بعضهم هو اسم لما ليس بمستحيل موجوداً كان أو معدوماًء وما نقل 
عن أبي العباس الناشىء”. أنه اسم للقديم» وعن الجهمية). أنه اسم 
للحادث» وعن هشام بن الحكم” أنه اسم للجسم. فبعيد جداً من جهة أنه لا 


)١(‏ هو أبو عبد الله الحسين بن علي المعروف بالكاغدي من اهل البصرة على مذهب أبي هاشم وإليه 
انتهت رئاسة أصحابه ,في عصره» له من الكتب نقض كلام الراوندى في أن الجسم لا يجوز أن 
يكون مخترعا لا من شيء. توفي بمديئة السلام سئة 180460 هم (الفهرست لابن النديم) . 

(۲) هو عسكر عبد الرحيم بن عسكر بن أسامة العدوي النصيبي أبو عبد الرحيم فاضل من أهل 
نصيبين» اشتغل بالحديث وسمع ببغداد ومصر وحدث ببغداد ونصيبين ودمشق وجمع مجاميع . 
توفي سنة ۳٦‏ ه. 

راجع مفتاح السعادةج ۲ ص ¥4(. 1 

)٣(‏ هو علي بن عبد الله بن وصيف المعروف بالناشىء الأصفر من أهل بغداد كان إماميا أذ علم 
الكلام عن ابن نوبخت وغيره وصنف كتباً. توفي عام ٣٣‏ ه ..روفيات الأعيان ج اص ؛١3).‏ 

(5) الجهمية هم أصحاب جهم بن صفوان الترمذي . قالوا: لا قدرة للعبد أصلا لا مؤثرة ولا كاسبة بل 
هو بمنزلة الجمادات فيما يوجد منهاء والله لا يعلم الشيء قبل وقوعه» وعلمه حادث لا في محل » 
ولا يتصف الله بما يوصف به غيره كالعلم والحياق إذ يلزم منه التشبيه» والجنة والنار تفنيان بعد 
دخول أهلهما فيهما حتى لا يبقى موجود سوى الله تعالى . ووافقوا المعتزلة في نفي الرؤية وخلق 
الكلام . 

(راجع كشاف اصطلاحات الفنون ص 787) . 

(9) هو هشام بن الحكم الشيباني أبو محمد متكلم مناظر كان شيخ الإمامية في وقته» سكن بغداد 
وانقطع إلى يحبى بن خالد البرمكي فكان القيم بمجالس كلامه» صنف كتباً منها الإمامة والقدر 
والدلالات على حدوث الأشياء والرد على الزنادقة وغير ذلك كثير. توفي عام ۱۹١‏ ه. 

(راجع فهرست ابن النديم ج1 ص:176). : 


لضن 


يقبله أهل اللغة؛ ولا تقوم عليه شبهة لا من جهة وقوع استعماله» في غير ما 
ذكر كل منهم» فإن له أن يقول هو مجاز. كما نقول نحن في مثل قوله 
تعالى «إنما قولنالشي4٠وكون‏ الأصل في الإطلاق هو الحقيقة مشترك 
الإلزام» فلا بد من الرجوع إلى أمر آحر من نقل» أو كشرة استعمال أو مبادرة 
فهم أو نحوذلك. 

الأدلة على ثبوت الحال 


(قال: احتج المثبتون للحال”" بوجوده : 

الأول: أن الوجود لیس بموجود وإلا تسلسل › ولا معدوم وإلا انتصف 
بنقيضه, والقول بأنه لا يرد عليه القسمة اعتراف بالواسطة. قلنا: موجود 
ووجوده عینه» أو معدوم وإنما يلزم الاتصاف بالنقيض» لو كان الوجود هلما 
أو الموجد معدماً. 

الثاني : الكلي ليس بموجود. وإلا لكان مشخصاً ولا معدوم وإلا لما كان 
جزءاً للموجود. وكذلك”"حال كل جنس أو فصل مع نوعه» على أنه لو وجد 
بلزم في الأعراض قيام العرض بالعرض. 

قلنا: لا تركب في الخارج» إذ ليس هنا شيء هو إنسان وآخر خصوصية 
زيد. ولا في السواد شيء هو لون وآخر قابض للبصرء واخر مركب منهما 
يقوم واحد منهما باخر» على أن مثل هذا القيام ليس من قيام العرض بالمحل 
في شيء. وإنما التمايز في الذهن . فثبت فيه الكلي والجنس) . 


4١ سورة النحل آية‎ )١( 

(۲) الحال يذكّر ويؤنث ويطلق على معان متقاربة كالكيفية والمقام والهيئة والصفة والصورة. والحال 
في اصطلاح المعكلمين وسط بين الموجود والمعدوم وهو صفة لا موجودة بذاتها ولا معدومة لكنها 
قائمة بموجود كالعالمية, والحال عند ديكارت وسبينوزا إحدى كيفيات الموجود أو الجوهر. 

(راجع النجاة ص ۳۲۳ وما بعدها) . 

(۴) في (ج) وكذا. 


۳٦ 


لجان له وجود وتسلسل › ولا معدوم وإلا لاتصف بنقيضه. أي بما يصدق 
على نقيضه وذلك لأن العدم على تقدير الواسطة ليس نقيضاً للوجود» بل أخص 

منهء وإنما نقيضه اللاوجود0(') . 

وأجاب صاحب التجريد9؟ : بأن الوجود لا يرد عليه. القسمة إلى الموجود 
والمعدوم» فلا يكون أحدهماء ولا يخفى ما فيه من تسليم المدعي والاعتراف 
الا 

0 قيل : الواسطة يجب أن تكون قسماً من الثابت. والوجود لیس بثابت 

أنه ليس بمنفي › وإنما هو ثبوت. وهذا كما أن كل من الثبوت والنفي » 

مسر يلزم من ذلك كونه واسطة بينهما. 

قلنا: العذر أشد من الجزم”2., لأن ما ذكرنا“ قول بالواسطة بين الثابت 
والمنفي بارتفاع النقيضين . 

وأجاب الإمام : بأنا نختار أن الوجود موجود» ووجوده عينه لا زائد ليلزم 
تسلسل الوجودات» فامتيازه عن سائر الموجودات يكون بقيد سلبي» هو أن لا 
ماهية له وراء الوجود. وقد يجاب بأنا نختار أنه معدوم» واتصاف الشيء 

بنقيضه إنما يمتنم بطريق المواطأة . مثل إن الموجود عدم والموجود معدوم » 

)١(‏ اللاوجود: هو العدم ويرادفه لفظ (ليس) وهو العدم أو المعدوم بخلاف (ايس) فهو يدل على 
الوجود أو الموجود. 1 

قال ابن سينا: فإن الهيولي لا تسبق الصورة بالزمان» ولا الصورة الهيولي أيضا. بل.هما 
مبدعان معاً عن ليسية . 
(راجع الأجرام العلوية .)٤٤- ٤٣‏ 

(۲) التجريد: هذا الكتاب يسمى تجريد الكلام للعلامة المحقق نصير الدين أبي جعفر محمد بن 
محمد الطوسي . المتوفى سنة71/7 ه.والكتاب على ستة مقاصدء الأول في الأمور العامة 
والثاني ف فى الجوهر والأعراض» والثالث في إثبات الصانع » والرابع في النبوة؛ والخامس في 
الامامةء والسادس في المعاد. هو كتاب مشهور شرحه جمال الدين حسن بن يوسف شيخ 
الشيعة. 

(راجع كشف الظنون ج ١‏ ص .)۳٤١‏ 

(۳) في (آ) الجزم وهو تحريف 

(4) في (ب) ما ذكرت قول بالواسطة . 


1Y 


قولنا: الحيوان ذو لا حيوان» هو السواد أو البياض وسائر ما يقوم به من 
الأعراض . والأقرب أنه("“إن أريد الوجود المطلق فمعدوم أو الخاص كوجود 
الواجب» ووجود الإنسان. فموجودء ووجوده زائد عليه" عارض له هو 
المطلق أو الحصة منه» وليس له وجود آخر ليتسلسل» فإن أريد بكونه موجوداً 
بوجود هو نفسه» هذا المعنى فحق. وإن أريد بمعنى أنه نفسه وجود فلا يدفع 
الواسطة بين المعدوم والموجود. بمعنى ماله الوجود هذا والحق أن 
هذه ( لشبهة قوية. 

والشاني : أن الكلي*»الذي له جزئيات متحققة مشل الإنسان». ليس 
ررد ول لكان مشا داه زكرن کل فلو رق کا رسوا 
وإلا لما كان جزءاً من جزئياته الموجودة» كزيد مثالا لامتناع تقدم الموجود 
بالمعدوم» وأيضا الجنس كالحيوان ليس بموجود لكليته. ولا معدوم لكونه 
جزءاً من الماهية الحقيقية كالإنسان» وأيضاً جنس الماهيات الحقيقية من 
الأعراض» كلونية السواد ليس بمعدوم لما ذكرء ولا موجود لاستلزامه قيام 
العرض بالعرض. قيل: ‏ أي اللون بالسواد لأنه المحمول طبعاً. وقيل 
بالعكس: لأن الجنس مقوم للنوع. وقيل: أي اللون بالفصل الذي ”)هو 
قابض البصرء مثلا لكونه المحمول» وقيل بالعكس. لكون الفصل مقوما 
للجنس» والكل فاسد. لأن جزء المركب سيما المحمول عليه لا يكون عرضاً 


)١(‏ في (أ) بزيادة (أنه) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (عليه) 
(؟) سقط من (أ) لفظ (هذه) 
(4) الكلي : هو المنسوب إلى الكل ويرادفه العام . والكلي عند المنطقيين هو الشامل لجميع الأفراد 
الداخلين في صنف معين» أو هو المفهوم الذي لا يمنع تصوره من أن يشترك فيه كثيرون . 
قال ابن سينا: اللفظ المفرد الكلي. هو الذي يدل على كثيرين بمعنى واحد متفق. إما 
كثيرين في الوجود كالإنسان. أو كثيرين في جواز التوهم كالشمس . وبالجملة الكليء هو اللفظ 
الذي يمنع مفهومه أن يشترك في معناه كثيرون فإن منع من ذلك شيء فهو غير نفس مفهومه . 
(راجع النجاة ص 8). 
(*) في (ب) (أي) بدلا س (الذي) 


۳۸ 


قائماً به ولا بالعكس» وكذا المحمول الأعمء والنعت”"لا يلزم أن يكون 
عرضاً للموضوع بل يمتنع لأن العرض لا يكون محمولاً على المحل إلا 
بالاشتقاق. وكذا المقوم للشيء بمعنى كونه داخلاء في قوامه كالجنس للنوع» 
أو بمعنى كونه علة لتقومه وتحصله ماهية حقيقية كالفصل للجنسء لا يقتضي, 
كون ذلك الي ء غرضا قائماً يد سيما إذا كان مول الا ترق أن الخيوان 
محمول على الإنسان. مقول له ومحمول على الناطق خارج» والناطق 
مقوم له علة لتحصله, وكان الغلط من اشتراك لفظ العروض والقيام» وإلى ما 
ذكرنا أشار في المتن”'بقوله» على أن مثل هذا القيام» ليس من قيام العرض 
بالمحل في شيء» ولم يتعرض لمنع امتناع قيام العرض بالعرضء لأنه ربما 
ثبت بالدليلء أو يكون على طريق الإلزام» ولما كان ههنا )به تحقيق به 
يُخرج الجواب عن هذا الوجه بالكلية» جعلناه العمدة» وهو أن ليس في 
الخارج تمايز بين الكلي, والتشخص يحصل من تركبهما الشخصيء ولا بين 
الجنس“والفصل © يحصل من تركبهما النوع» لظهور أن ليس في الخارج 


شيءء هو الإنسان الكلي. واخر هو خصوصية زيد» يتركب منهما زيد» وكذا 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (النعت) 

(۲) في (أ) بزيادة (مقول له) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (في المتن) 

)٤(‏ في (أ) بزيادة (به) 

(0) الجنس في اللغة الضرب من كل شيء وهو أعم من النوع. يقال الحيوان جدس» والإنسان نوع. 
قال ابن سينا: الجنس هو المقول على كثيرين مختلفين بالأنواع أي بالصور والحقائق الذاتية وهذا 
يخرج النوع والخاصة والفصل القريب» وقوله في جواب ما هو يخرج الفصل البعيد والعرض 
العام 

(راج جع المعجم الفلسفي ج١‏ ص 4١5‏ بتصرف). 

)١(‏ للفصل عند المنطقين معنيا: : أحدهما ما يتميز به شيء عن شيء ذاتياً کان أو عرضياً لازماً أو 
مفارقاً شخصياً أو كلياًء وثانيهما ما يتميز به الشيء في ذاته وهو الجزء الداخل في الماهية 
كاناطق مثلا فهو داخل في ماهية الإنسان ومقوم لها ويسمى بالفصل المقوم. وهذا المعنى الثاني 
هو الذي أشار إليه ابن سينا في قوله : وأما الفصل فهو الكلي الذاتي الذي يقال على نوع تحت 
جنس في جواب أي شيء هو منه كالناطق للإنسان. 

(راجع النجاة ص .)٠٤‏ 


۳4 


ليس في الخارج شيء هو اللون» وآخر هو قابض البصر» واحر مركب منهما 

هو السواد» ليلزم من قيام واحد من الثلاثة بآخر منها على ما مر من التفصيل» 
قيام العرض بالعرض بل في الوجود أمر واحدء وإنما التركب والتمايز تحبا 
العقل فقط› فلا يلزمنه إلا كون الكلي أو الجنس موجوداً في الذهن» ولا 
إستحالة فيه . 

وأنا أتعجب منهم . كيف ادعوا أن جرء ا يكون من أفراد 
اللاموجود. الذي هو نقيض الموجود» ويمتنع أن يكون من أفراد المعدوم» 
الذي ليس عندهم نقيض الموجود بل أخص منه. 

(قال: وإنما يلزم الجهل لو أخذت في الذهن على أنها صور لأمور 
متمايزة في الخارج) . 

اعترض الإمام على قولهم» لا تمايز بين الأجناس والفصول في الأعيان» 
بل في الأذهان. بأن حكم العقل إن طابق الخارج عاد كلام مثبتي الحال» 
وثبت المطلوب» وإن لم يطابق كان جهلا ولا عبرة به. 

فأجيب: بأن الكلام في تصور الأجناس والفصول» ولا حكم فيه تعتبر 
مطابقته ولا مطابقته('2. وإنما يلزم الجهل لوحكم بأنها متمايزة في الخارج» 
ولا تمايزء فدفع بان مراده: أن هذه التصورات بل الصورء إن طابقت الخارج 
فذاك, وإلا كان جهلا. 

والجواب: أنه إن أريد بالمطابقة أن يكون في الخارج بإزاء كل صورة 
هوية على حدة. 0 لزوم الجهل على تقدير عدمهاء وإنما يلزم لو 
أحذت في الذهن على أنها صور لأمور متمايزة في الخارج» وإن أريد 
بالمطايقة" )أن تكون بإزائها هوية يكون المتحقق بها في الخارج تلك الهوية» 
والمتحقق من تلك الهوية في الذهن تلك الصور فلا نسلم أن المطابقة تستلزم 


)١(‏ سقط من (ب) ولا مطاقته 
(۲) في (أ) (بزيادة) لفظ (بالمطابقة) 


خض 


أن يكون هناك أمور متمايزة بحسب الخار- » وإنما يلزم ذلك. لو لم ينتزع 
العقل من أمر واحد صورا مختلفة » باعتبارات مختلفة على ما سيحقق فى بحث 
الماهية . 


نقض أدلة إثبات الحال 


(قال: ونوقض الوجهان بالحال. فإن الأحوال متمائلة في الثبوت». 
متخالفة في الخصوصيات فيزيد ثبو تها ويتسلسل» وإنها تحمل على جزئياتهاء 
فإن كانت ثابتة تشخصت» وإلا انتفت, وعلى أحوال هي أعراض فيقوم 
العرض بالعرض. 

فإن قيل: الأحوال لا تقبل التمائل والاختلاف» فلا يزيد ٹبوتها 
ليتسلسل ()ء ولا يكون شيء منها كلياً وحالاً27, والآخر ()جزئياً ومحلل 
على أن التسلسل إنما يمتنع في في الموجودا“ دون الثابت . 


قلنا: قبول المفهومين التمائل والاختلاف ضسروري وامتناع 
التسلسل (")سيجيء) 


)١(‏ في (ج) ليتسر ولا وهو تحريف. 
(۲) في (ج) ولا حالا. 
(۳) في (ج) ولا الاخر. 
)٤(‏ سقط من (أ) كلمة (في الموجود) . 
(ه) التسلسل: في اللغة بمعنى اتصال الماء وجريانه في الحلق . 
وعند المحدثين: عبارة عن توارد رجال إسناد الحديث واحداً فواحداً على حالة وصفة واحدة 
عند رواية ذلك الحديث. 
وعند الحكماء: عبارة عن ترتيب أمور غير متناهية مجتمعة في الوجود والترتيب سواء كان 
الترتب وضعياً أو عقلياً 
وأما التسلسل مطلقاً: فهو ترتب أمور غير متناهية عند الحكماء وكذا عند المتكلمين. وأما 
التسلسل المستحيل عندهم فترتب أمور غير متناهية مجتمعة في الوجود. 
(راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ٤‏ ص ٤۲ء )۲١‏ 


فض 


متخالفة بالخصوصيات» فكان ثبوتها زائداً عليها ضرورة أن ما به الاشتراك 
مخالف لما به الامتياز» وثبوتها ليس بمنفي فيكون ثابتأء وبتسلسل لما ذكرتم 
في الوجود. 

وتقرير الثاني : : أن الحال قد يكون كلياً محمولاً على جزئيات ثابتة.» فإن 
كان ثابتاً كان متشخصاًء وإن كان منفياً امتنع كونه جزءاً من الثابت» وكذا إذا 
کان چا لأنواع» وإذا كان من أجناس الأعراض» لزم قيام العرضص 
بالعرض. على ما ذكرتم فما هو جوابكم؟ فهو جوابنا. 

فإن قيل: الحال لا تقبل التمائل والاختلاف. لأن ذلك من صفات 
الموجود فلا يتحقق فيها ما به الاشتراك, وما به الاختلاف ليلزم زيادة ثبوتهاء 
ويتسلسل» ولا يتعين حال للكلية» وآخخر للجزئية» أو حال للحالية. وآخر 
للمحلية ليلزم ما ذكرتم» بخلاف الموجودات فإنها قابلة لذلك باعترافكم . 

وأيضاً(” لا نسلم: إستحالة التسلسل في الأمور الثابتةء وإنما قام الدليل على 

استحالته في الموجودات . 

قلنا: قبولها التمائل والاختلاف ضروري» لأن المعقول من الشيء. إن 
كان هو المعقول من الآخر فهما متماثلان» وإلا فمختلفان . 

وما قيل: إنهم جعلوا التماثل والاختلاف: إما حالاً أو صفة» وعلى 
التقديرين فلا يقوم إلا إلا بالموجود ليس بشيء, لأن الصفة قد تقوم بالثابت» وإن 
لم يكن جردا وإن أريد أنه حال أو صفة موجودة فممنوع . واستحالة 
التسلسل في الأمور الثابتة» مما قام عليه بعض أدلة امتناع التسلسل على ما 
سيجيء» وأما ما ذكره الإمام. من أنا لو جوزناه أفسد<©إبطال حوادث لا أول 
لهاء وإثبات الصانع القديم فضعيف. لأنا لا نجوزه فى الموجودات» وبه يتم 
إثبات الصانع» وتقرير القوم في النقض 2 بالحال. أن الأحوال متخالفة 


)١(‏ في (ب) الموجودات . (*) في (اً) انسد وهو تحريف 
1) في (أً) بزيادة لفظ (أيضا) (4) فى () بزيادة حرف الجر (في) 


VY 


بخصوصياتها. ومتشاركة في عموم كونها حالاء وما به المشاركة غير ما به 
الممايزة» فيلزم أن يكون للحال حال آخر(" إلى غير النهاية. ودفعه الإمام بأن 
الحالية ليست صفة ثبوتية» حتى يلزم أن يكون للحال حال اخصر””»وذلك لأنه 
لا معنى للحال إلا ما يكون موجوداًء ولا معدوماً وهو صفة سلبية فلا يكون 
الاشتراك فيها اشتراكاً في حال ليلزم تسلسل الأحوال. 


ورده الحكيم المحقق» بأن الحال عندهم ليس سلباً محضاًء بل هو 
وصف ثابت للموجود» ليس بموجود ولا معدوم» ولهذا لم يجعلوا المستحيل 
حالا مع أنه ليس بموجود ولامعدوم .فإذن0©الحال يشتمل عندهم على معنى 
غير سلب الوجود والعدم ييختص بتلك الأمور التي يسمونها حالاًء وتشترك 
الأحوال فيه» وهي لا توصف بالتماثل والاحتلاف» لأن المثلين عندهم ذاتان 
يفهم منهما معنى واحد» والمختلفان ذاتان لا يفهم منهما معنى واحد» والحال 
ليس بذات لأنها التي تدرك بالانفرادء والحال لا تدرك بالانفرادء والمشترك 
ليس بمدرك بالانفراد» حتى يحكم بأن المدرك0 من أحدهما هو المدرك من 
الآخر أو ليس. . 

من أدلة إثبات الحال 


(قال: الثالث: الإيجاد ليس بمسوجود, وإلا احتاج إلى إيجاد(*» اخر 
وتسلسل» ولا معدوم. وإلا لما كان الفاعل موجداً. 


)١(‏ في (أ) بزيادة حرف الجر (في). 

(۲) سقط من (ب) لفظ (آخر) 

(۳) في (أ) فإن ذا 

)٤(‏ الدرك هو اللحاق بالشيء ونیله» والشعور به وعلمه. 

والدرك عند «توما الاكويني» أولى عمليات العقل الثلاثء وهي التصور والحكم 

واللاستدلال» ويسمى بإدراك الفردء وهو تصور بسيط› أو علم أول غير مصحوب بتصديق بخلاف 
المفهوم . فهو علم مركب . 

(0) سقط من (ج) لفظ (إيجاد) 


VY 


العمى معدوم واجتماع الضدين ممتنع › مع أن الامتناع معدوم . 

أي من وجوه إثبات الحال: إن الإيجاد ليس بموجود» وإلا احتاج إلى 
إيجاد له محتاج إلى آخرء وهكذا إلى ما لا نهاية له. ولا معدوم» وإلا لما كان 
الفاعل موجداً. لأنه بعد صدور المعلول عنه» لم يحصل له صفة» وكما لم 
يكن قبل الصدور موجداً» فكذا بعده. لا يقال إيجاد الإيجاد عينهء لأنا نقول: 
مثل هذا لا يصح في الأمور الموجودة» لأن ذلك إيجاد للمعلول. وهذا إيجاد 
للوصف الذي هو إيجاد”"" . 


والجواب: إنا نختار. أنه معدوم. ولا نسلم لزوم أن لا يكون الفاعل 
وچا فإن صحة الحمل الإيجاب لا تنافي كون ٤”‏ الوصف. الذي آحذ مله 
المحمول نا وما في الخارج كما في قولنا: زيد أعمى ا الخارج 7ء 
واجتماع الضدين ممتنع في الخارج» مع أن كل من العمى والامتناع 3 
في الخارج . 
ذكر تفريعات المثبتين لشيئية المعدوم والحال 


(قال: ولهم على الأصلين”''تفريعات”): مثل اتفاقهم على أن الذوات 
المتحققة في العدم غير متناهية29. ولا تأثير للمؤثر فيهاء ولا تباين بينهاء 
وأنه يجوز القطع ‏ بأن للعالم صانعاء متصفا بالحياة والقدرة والعلم مع 
الشك في وجوده) . 


)١(‏ في (ب) الإيجاد. 

(۲) سقط من (ب) لفظ (كون) 

(؟) في (ب) أعمى مطلقاً بدلاً من (في الخارج) . 

هع شيئية المعدوم وثبوت الواسطة , 

(5) تنبىء بوضوح اختلالها على فساد أصلها . 

(1) وذلك أن المعدومات الممكنة لا تتناهى في العلم القديم وإن كانت غير شيء فيلزمهم حيث أثبتوا 
جميع المعدومات الممكنة كونها لا تتناهى في ثبوتها. 


V4 


أي للقائلين بكون المعدوم شيئاًء والحال ثابتاً على هذين الأصلين تفريسات . 
مثل اتفاقهم على أن الذوات الثابتة في العدم من كل نوع غير متناهية» وعلى 
أنه لا تأثير للمؤثر في تلك الذوات» لأنها ثابتة في العدم من غير سبب» وإنما 
التأثير في إخراجها من العدم إلى الوجود» وعلى أنه لا تباين بين تلك 
الذوات» بمعنى أنها متساوية في الذاتية» وإنما الاختلاف بالصفات لا في 
الحقيقةء وإلا لصح على كل ما صح على الآخرء وهو باطل بالضرورة نعم : 
أفراد كل نوع متساوية في الحقيقة وهوظاهرء وعلى أنه يجوز القطع بأن 
للعالم صانعاً متصفاً بالعلم, والقدرة» والحياة مع الشك في وجوده» حتى 
يقوم عليه البرهان» وذلك لأنهم جوزوا اتصاف المعدوم 7 الشابت بالصفات 
الثبوتية» واعترض بأن هذا يستلزم جواز الشك في وجود الأجسام بعد العلم 
باتصافها بالمتحركية والساكنية» لجواز أن" تتصف بذلك في العدم» فيحتاج 
وجودها إلى دلالة منفصلة» وذلك جهالة عظيمة. 

والجواب؛ بأنا بعد ما نتصور ذاتاً متصفة بتلك الصفات ونصدق بأن صانع 
العالم يجب أن يكون كذلك» يجوز أن نشك في أن للعالم صانعاً كذلك.. أو 
بأنا بعد العلم بأن كل ما لو وجدء كان صانع العالم فهو بحيث لو وجد كان 
متصفاً"" بتلك الصفات» يجوز أن نشك في أنه موجود في الخارج ليس 
بشيء لأنه لا يتفرع حيئك ذ”"على كون المعدوم شيئاً وثابتاً في الخارج» بل 
يصح على قول النافين أيضأء ألا يرى آنا نستدل على وجود الواجب» ومعناه 
أن الذات المتصفة بوجوب الوجود يفتقر التصديق بوجودها.إلى الدليل» ونقطع 
بأن شريك الباري ممتنع. ومعناه أن الذات المتصفة بالوجود» وسائر صفات 
الكمال المغايرة للباري تعالى وتقدىس» تمتنع أن توجد في الخارج . 

واعلم أنهم وإن)جعلوا هذا التفريع متفقاً عليه إلا أنه إنما يصح على 
رأي القائلين بأن للمعدوم صفة. 


. في (ب) العدم . (۳) في (آ) بزيادة لفظ (حينئذ)‎ )١( 
سقط من (ب) لفظ (وإن)‎ )٤( . سقط من (أ) لفظ (متصفا)‎ )۲( 


Vo 


(قال: واختلافهم في أن الذوات المعدومة()هل تتصف بصفة الجئس 
كالسواديةء وما يتبعها في الوجود. كالحلول في المحل» وأن التميز هل يغاير 
الجوهرية؛ وأن المعدوم هل له بكونه معدوماً صفة» وأنه هل يمكن وصفه 
بالجسمية) 9©. 

من تفاريع القول بكون المعدوم شيئاً: اختلافهم في أن الذوات المعدومة 
هل تتصف بصفة الجنس» كالجوهر بالجوهرية» والسواد بالسوادية إلى غير 
ذلك» وبما يتبع صفة الجنسء كالحلول في المحل التابع للسوادية مث . 

فقال الجمهور: نعم لأنها متساوية في الذاتية» فلو لم تتخالف بالصفات 
لكانت واحدة؛ ولأنها إما("متماثلة» فتكون متمائلة في الوجود, لأن ما بالذات 
لا يزول بالعرض» وإما متخالفة فتكون بالصفات» ضرورة اشتراكها في 
الذاتية» ولأن التميز اللازم للجوهر حالة الوجود. ليس لأنه ذات» ولا لأنه 
موجود» وإلا لكان لازماً للعرض» فتعين أن يكون لصفة يتصف بها في العدم. 

وأجيب: بأن التساوي في الذاتية لا يمنع الاختلاف بالحقيقة» كالحقائق 
المتشاركة في الوجود. وحينئذ لا يرد شيء مما ذكر . 


وذهب”أبو إسحق بن عياش: إلى أنها في العدم عارية عن جميع 


)١(‏ التي حكموا بثبوتها في ذلك العدم والمراد بالذات ما تحقق في نفسه في التعقل ولو احتاج إلى 
محل في الوجود فتخرج الأحوال وتدخل الأعراض الوجودية قبل وجودها. 

(۲) أي التركب أو لا يمكن وصفه بها فنفي جمهورهم ذلك بمعنى أنهم قالوا لا يوصف بالجسمية إلا 
الأفراد الحادثة وإلا فإن كان ذاتيا لم يختلف وقال الخياط ومن تبعه منهم: يوصف بذلك لعدم 
صحة الهيولي وحدها وكأنه لا ينظر إلى خحصوصيات التركيب. 

(۲) في (ب) سقط لفظ (إما). 

(5) في (أ) بزيادة جملة (مما ذكر) 

() في (ب) وزعم بدلا من (وذهب) 

(1) هو ابو إسحاق إبراهيم بن محمد بن عياش من كبار أئمة المعتزلة له مؤلفات كثيرة في علم المنطق 
والكلام وغير ذلك من الكتب نقض كتاب ابن أبي بشتر في إيضاح البرهان . 

(راجع الفهرست ص .)۲٤١‏ 


۳۷٦ 


معينة ا بحرن لذانه ومو ظاهرب ولا لصفة أخرى وإلا تسلسل. بل لمباين» ولا 
يجوز أن يكون موجباً لأن نسبته إلى الكل على السواء فيكون مختاراً. وفعل 
المختار حادث فيلزم كون المعدوم سورد للصفات المتزايلة وهو باطل 
بالاتفاق)» فتعين أن يكون ذلك حالة الوجود. 


والجواب : أنه يجوز أن يكون لذاته المخصوصة. فظهر أن مبنى كلام 
الطرفين عل عدم التفرقة بين العارض الذي هو الذات المطلقة. والمعروض 
الذي هو الذات المخصوصة, ومنها اختلافهم في أن التميز هل يغاير 
الجوهرية؟ 

فالجمهور: على أن الجوهرية صفة تابعة للجوهر حالتي الوجود والعدم, 
والتميز وهو اقتضاء الجوهر حيزا ماء صفة تابعة ثلابتة للجوهر الموجود أي 
صادرة عن الجوهر بشرط الحدوث ويسمونه الكون. وحصول الجوهر في 
الحيز المعين ويسمونه الكائنية معلل بالتحيز بمعنى الكون» وذهب الشحام 
والبصري”9'»وابن عیاش 1۳ إلى أن الجوهرية نفس التحيز»› إذلا معنى 
للجوهرية إلا المتحيز بالذات» ومنها اختلافهم في أن المعدومية هل هي صفة 
ثابتة(؟)للمعدومات حالة العدم . فأثبته أبو عبد الله البصري()ء. ونه اه غبره لأنها 
لافتقارها إلى الذات ممكن» فإن كان علتها الذات» أو الفاعل الموجب من 
غير توسط9©الاختيار أصلا لزم دوامهاء فلا توجد الذات» وإن كان هي الفاعل 
بالاختيار ابتداء أو انتهاء لزم حدوثها وهو محال» ومنها اختلافهم في أن 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (بالاتفاق) . 
زفق البصري هو أبو علي محمد بن خلاد البصري من أصحاب أبي هاشم خرج إليه إلى العسكر وأخذ 

عله ا مقدماً من أصحابه» وله من الكتب كتاب الأصول» وممن أحذ عن أبي هاشم ولا 
رام الفهرست ص ۲٤۷‏ ۸( 

(۳) سبق أن ترجم.له. 
)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (ثابتة) 
)٥(‏ سبق أن ترجم له. 
(1) في (ب) تسلط وهو تحريف. 


فنا 


الجواهر المعدومة. هل هي أجسام في العدم؟ فنفاه الجمهور» وأثيته أبو 
الحسين الخياط ). 


أدلتهم على ثبوت الحال تقسيمه 


(قال: ومثل تقسيم الحال إلى العلل بصفة موجودة, كالعالمية المعلله 
بالعلم » وغير المعلل كلونية السواد. وتعطيل اختلاف الذوات بالأحوال إلى 
غير ذلك) . 


من تفاريع القول بالحال تقسيمه إلى حال هو معلل بصفة موجودة في 
الذات» كالعالمية المعللة بالعلم» والقادرية المعللة بالقدرة» وإلى حال ليس 
كذلك كلونية السوادء فإنها لا تعلل بصفة في السوادء وكذا وجود الأشياء. 
ومنها تعليل اختلاف الذوات في العدم بالأحوال» فإن الاين بكون الذوات 
المعدومة متخالفة بالصفات» جعلوا تلك الصفات أحوالاء ودل9)ذلك على 
أن الحال عندهم لا يجب أن يكون صفة لموجود» ومنها تقسيمهم تلك 
الصفات في الجواهر إلى ما يعود إلى الجملةء أعني مجموع ما يتركب عنه 
البنية كالحيثية» وما هو مشروط بها كالعلم والقدرة» وإلى ما يعود إلى 
التفصيل» أي الافراد كالجوهرية» والوجود» والكون. والكائنية. وفي 
الأعراض إلى الصفة النفسية كالسوادية» والصفة الحاصلة بالفاعل كالوجود. 
وإلى ما يتبع العرض بشرط الوجود كالحلول في المحل” . 


)١(‏ أبو الحسن عبد الرحيم بن محمد بن عثمان الخياط أستاذ أبي القاسم البلخي وله كتب كثيرة في 
النفض على ابن الراوندي» وكان أبو الحسين فقبها صاحب حديث. واسع الحفظ لمذاهب 
المتكلمين» ومن كتبه في الرد على ابن الراوندي الانتصار. 

(راجع طبقات المعتزلة ص )۸٥‏ . 

(۲) سقط من (ب) لفظ (دل) 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (لا) وهوتحريف. 


۳۸ 


أدلة بطلان ثبوت المعدوم والحال 


(قال: فإن قلت: بطلان ثبوت المعدوم والواسطة فى غاية الحلاء. 


فكيف ذهب على الكثير من العقلاء؟ 
قلت: كان مبنى الأول: على أن السواد المعدوم مثلاً سواد في الخارج لا 
يتعلق سواديته بأسباب الوجود. 


والثاني: على أن من الصفات ما قام الدليل على أنها ليست بموجودةء 
ولا سبيل إلى نفيهاء لاتصاف الموجود بها. وجد فرض العقل أو لم يوجد» 
كالوجود والإيجاد والعالمية, واللونية فجزموا بأنها لا موجودة ولا 
معدومة). )١‏ 
وبين الموجود جلياً بل ضرورياًء وقد ذهب إليهما سيما إلى تحقق9©الواسطة 
كثير من العلماء المحققين» حاول التنبيه على ما يصلح مظنة للاشتباه في 
' المقامين. 

أما الأول فهو أن العقل جازم بأن السواد سواد في الواقع)ء وإن لم 
يوجد أسباب الوجود من الفاعل والقابل» فإن أسباب الماهية غير أسباب 
الوجود. على ما سيجي ء فمبروا عن هذا المعنى باوت في ١‏ الخارج» لہا رآوا 
فيه من شائبة التقرر والتحقق» مع نفيهم الوجود الذهني» وهو قريب من قول 


)١(‏ بل هي رتبة بين ذلك فلم تنته في ثبوتها إلى حد الوجود ولا هي في حيز العدم لثبوتها فهذا هو 
الذي يشبه أن يكون مستند مثبت الواسطة ويشبه أن يكون هو مبنى إثباتهاء وإن رد عليه بأن كونها 
للموجود لا ينفي عدمها وكونها غير موقوفة على فرض العقل لا يخرجها عن عدمها لصحة 
الاتصاف بالعدميات من غير فرض فارض . 

(1) سقط من (أ) لفظ (بطلان) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (إلى نحقق). 

)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (الواقع). 


۳۷۹ 


الفلاسفة : أن الماهيات ليست بجعل الجاعل» وحاصله: أنهم وجدوا تفرقة 
بين الممتنعات والمعدومات الممكنة فإن لها ماهيات تتصف بالوجود تارة. 
وتتعرى عنه أخرى بحسب حصول أسباب الوجود ولا حصولهاء فعبروا عن 
ذلك بالشيئية والثبوت في الخارج . 

وأما الثاني : فهو(“ أنهم وجدوا بعض ما يتصف به الموجود كوجود 
الإنسان» وإيجاد الله تعالى إياه» وعالمية زيد» ولونية السوادء قد قام الدليل 
على أنه ليس بموجود» ولم يكن لهم سبيل إلى الحكم بأنه لا تحقق له أصلا 
لما رأوا الموجودات تتصف به سواء: وجد اعتبار العقل أو لم يوجد على أنه 
لو وجد اعتبار العقل وفرضه فهو عندهم ليس بموجود في العقلء فجزموا بأن 
لهذا النوع من المعاني تحققاً ما في الخارج» وليست بموجودة ولا معدومة بل 
واسطة» وسموه بالحال توضيحه: أنه إذا صدر المعلول عن العلة» فنحن 
نجد في كل منهما صفة كانت معدومة قبل الصدورء أعني الموجدية 
والوجودء فلا تكون حينشذ معدومة» ضرورة التفرقة بين الحالين» وقد قام 
الدليل على أنها ليست بموجودة فتكون واسطة . 

(قال: وأما ابتناء ذلك7"على أنهم “لم يجعلوا تقابل العدم والوجودء 
وتقابل السلب والإيجاب). بل العدم والملكة. إذ العدم ارتفاع ما من شأنه 
الوجود”"2. فجعلوا المفهومات الاعتبارية : التى لا يتصور عروض الوجود 
لها لا موجودة؛ ولا معدومة فإنما يصح ذلك إذا لم يجعل الممتنع 


معدوما) . 
(۱) في (ب) فإنهم بدلا من (فهى . (۲) في (ب) سقط لفظ (أنه). 
(۳) أي الاثبات للواسطة . (5) الذين أثبتوا الواسطة. 


(ه) أي النفي والثبوت. 

(1) فالإنسان لما كان من شأنه الوجودء أي يقبل أن يوجد وكذا البياض لقبوله الوجود. كان ارتفاع كل 
منهما بخلاف مالا يقبل الاتصاف بالوجود الخا رجي كالنسب والإضافات مشل التاثير والتأثر 
والعلية وار فلا تقبل أن تكون موجودة في الخارج لأنها اعتبارية محضةء فليس ارتفاعها 
عن الحارج عدما. ١‏ 

(۷) في (أ) فحهلوا. (۸) سقط من (أ) لفظ ذلك . 


لكان 


أقول ؛ ايو و ا ات اكه فا 
قربا من اليقين» أن مبنى إثبات الواسطة على أنهم وجدوا من المفهومات ما 
يتصور عروض الوجود لهاء فسموا تحققها وجوداً, وارتفاعها عدماًء ومنها ما لا 
يتصور عروض الوجود لها أصلاً. كالاعتبارات العقلية التي تسميها الحكماء 
معقولات ثانية» فجعلوهاء لا موجودةء ولا معدومة» بمعنى أنها ليست متحققة» 
ولا من شأنها التحقق , فعندنا تقابل الوجود والعدم تقابل إيجاب وسلب. وعندهم 
تقابل ملكة وعدم. 

والحق أن هذا الظن لا يغني من الحق شيئاً. 

أما أولا : فلأنه | ل ا اه 

عليه أصلاء كما ذكره صاحب التلخيص©2»: لا أ أعم على ما قرره صاحب 
المواقف وغيره» لظهور أنه لا يعرض له الوجود أصلا 

أما ثانياً: فلأن الحال حينئذ تكون أبعد عن الوجود من المعدوم» لما أنه 
ليس له التحقق ولا إمكان التحقق وليس كذلك» لما أنهم يجعلونه("»قد تجاوز 
في التقرر والتحقق والثبوت حد العدم» ولم يبلغ حد الوجود. ولهذا جوزوا 
كونه جزءا لموجود كلونية السواد. 

وأما الثا: فلأنه ينافي ما ذكره في تفسير الواسطة» في أنه المعلوم الذي 
له تحقق لا باعتبار ذاتهء بل تبعاً لغيره» أو الكائن في الأعيان » لا بالاستقلال 
بل تبعاً لغيره» ويمكن دفع الأخيرين: بأن المراد بالتحقق الذي يتصور عروضه 
للمعدوم دون الواسطة. هو التحقق بالاستقلالء وأن الواسطة تكون أقرب إلى 
الوجود من حيث7" أن التحقق بالتبعة حاصل له بالفعل. 


(1) في (أ) بزيادة لفظ (التلخيص). 
(۲) في (ب) يصيرونه بدلا من (يجعلونه). 
(۳) في (ب) من أن جهة التحقق بدلا من (حيث). 


۳۸1 


تمايز الإعدام فی العقل وما يتعلق بذلك 


(قال: المبحث الخامس “: للاعدام تمايز في العقل ٠”‏ كاختصاص 
عدم المعلول بالاستناد © إلى عدم العلة 44 وعدم الشرط بمنافاة وجود 
المشروط» وعدم الضد بتصحيح وجود الآخر) . 

قد اشتهر خلاف في تمايز الإعدام» فإن أريد أن ليس التمايز أمراً محققاً 
في الخارج أو ليست للمعدمات 2 أو المعدومات عينية متمايزة فضروري لا 
يتصور فيه نزاع» وإن أريد أن ليس لمفهوم العدم أفراد متمايزة عند العقل 
يختص كل منها بأحكام مخصوصة» صادقة في نفس الأمر فباطل» لأن عدم 
العلة موجب لعدم المعلول» من غير عكس» وعدم الشرط مناف» لوجود 
المشروط. وعدم المشروط لا ينافي وجود الشرط وعدم الضد عن المحل 
يصحح طريان الضد الاخرء بخلاف عدم غير الضد ولما لم يكن التمايز ”© 
إلا بحسب التعقل, الذي وقع الخلاف في أنه هل هو وجود ذهني أولا. .؟. 


)١(‏ من مباحث فصل الوجود والعدم في تمايز الأعدام وما يتعلق بذلك. 

(۲) بخصوصيات تلزمها زائدة على ما تضاف إليه. 

(۳) بمعنى أن عدم المعلول اختص بأنه لا يتصف به ذلك المعلول إلا بانتقاء علته فهو مستند 
بالاتصاف به. 

)٤(‏ الموجبة للمعلول. 

(0) في (ب) للعدمات بدلا من (المعدمات) . 

(1) في () التفريق بدلا من (التمايز) . 


TAY 


ذهب صاحب المواقف إلى أن الخلاف في تمايز الإعدام فرع الخلاف 
في الوجود الذهني » فمن أثبته نفاه. لأن التمايز لا يكون إلا في العقل» أي 
بحسب التعقل والتصور. فإن كان ذلك بوجود في الذهن. ا ما هو رأي 
المثبتين لم يتصور معدوم مطلقاً. أي معدوم ليس له شائبة الوجودء لآن كل 
متصور فله وجود ذهنى. فلا يكون التمايز إلا للموجودات» ومن نفاه أثبته 
لأن الإعدام ليست لها شائبة الوجود متمايزة في التصور» وأنت خبير بأن الأمر 
بالعكس . لأن الفلاسفة المثبتين للوجود الذهني يقولون: بتمايز الإعدام» 
وجمهور المتكلمين النافين له هم القائلون بعدم تمايزهاء فالأولى أن يقال في 
بيات التفرع . أنه لما كان التميز عندهم وصفاً ا يستدعي ثبوت الموصوف 
به فمن أثبت الوجود الذهني حكم بتمايز الإعدام عند تصورها لما لها من 
الثبوت الذهني» وإن كانت هي إعداماً في أنفسهاء ومن نفاه حكم بعدم التمايزا'" 
لعدم الثبوت أصل . 

(قال: والعدم قد يعرض لنفسه. بأن يعقل فيغفل عنه فيكون نوعاً من 
العدم باعتبار ومقابلاً له باعتبار» كما أن المعدوم المطلق ثابت باعتبار 
فيصح الحكم عليه وقسيم له 29 باعتبار فيمتنع . 

فإن قيل : فمن حيث إنه ليس بثابت يمتنع الحكم عليه وهذا حكم. 

قلنا: نعم. لكن من حيث أنه ثابت» ولا يناقض لاختلاف الاعتبارين» 
وكذا الحكم بامتناع الحكم 9 على المجهول المسطلق 9 واللاممكن 
التصور. 


)١(‏ في (ب) بعلم بدلا من (عدم) 

(۲) في (أ) وقيم بدلا من (وقسيم). 

(۳) إذا الحكم على الشيء فرع تصوره وهذا لم يتصور فلا ثبوت له فلا حكم عليه. 

)٤(‏ المجهول المطلق: وهو الذي لم يتصور بوجه ماء والذي قلنا في الأول هوما به بيان جهتين 
مختلفتين يثبت الحكم بإحداهما وامتنع باعتبار الأخرىء فنقول هنا أيضاً المجهول المطلق من 
حيث مفهومه أي شيء لم يتصور أصلا درك متصور فصح الحكم عليه بامتناع الحكم» ومن حيث 
مصدوقه ذاته لم يتصور فلا يحكم عليه بشيء . 


۸ 


لما كان الحكم بتمايز الإعدام في التصور مظنة الاعتراض بأن التمايز 
حينكذ يكون للموجودات الذهنية على ما هو رأي المحققين من الحكماء 
والمتكلمين. حاول التنبيه على الجواب» بذكر مسائل تدل على أن العدم 
بالذات لا ينافي الوجود باعتبار منها: أن العدم يعرض لنفسه بأن يتصور 
العدم المطلق. الذي هو نفي الكون في الأعيان» ثم يزول ذلك عن الذهن 
فيكون ذلك عروضاً للعدم» على ما هو عدم في نفسه» وإن كان موجوداً من 
حيث حصوله في الذهن. ومنها أن زوال العدم عن الذهن نوع من ا 
المطلق من حيث كونه مضافاً إلى 5 ونقابل لعفن حت كرت ثلا له 
وسلباً. وفيها أن المعدوم المطلقء أعني ما ليس له ثبوت ٠‏ في الخارج ولا 
صورة في العقل ثابت من حيث إنه متصور الحكم عليه بامتناع الحكم عليه» 
وقسيم للثابت من حيث ذاته» فيمتنع الحكم عليه» لاستدعائه ثبوت المحكوم 
عليه في الجملة. 


فإن قيل: فما لا يكون ثابتاً بوجه من الوجوه» من حيث إنه لا ثابت يمتنع 
الحكم عليه» والحكم بامتناع الحكم حكم فيتناقض . 
قلنا: صحة الحكم عليه "٠ء‏ بامتناع الحكم ليست من جهة أنه لا ثابت» 
بل من جهة أنه متصور. ثابت في العقل» وامتناع الحكم من جهة أنه لا ثابت 
في نفسه» وبحسب مفهومه» ولا تناقض لاختلاف الجهتين وهذا هو الجواب 
عن الشبهة المشهورة على قولهم: الحكم على الشيء مشروط بتصوره بوجه 
ما» وهي. أنه لو رصح ذلك لصدق قولنا: لا شيء مما انتفى فيه هذا الشرط 
كالمجهول مطلقأي يصح الحكم عليه ضرورة انتفاء المشروط 29 بانتفاء 
الشرط؛ واللازم باطل. لأن موضوع هذه السالبةء إن كان ثابتاء ا بوجه 
ماء صح الحكم عليه فى الجملة فيكذب ‏ الحكم بعدم صحة الحكم 


)١(‏ في (ب) هوية بدلا من (ثبوت) . (۳) في (ب) (المشروط). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (عليه) )٤(‏ في (ب) فيكون بدلاً من فیکذب . 


At 


أصلاء وإن كان مجهولا مطلقاء والحكم بعدم صحة الحكم حكم فتناقض» 
لأن بعض المجهول المطلق صح الحكم عليه. وقد يجاب بأن القضية 
مشروطة, أي لا يصح الحكم عليه 9 ما دام مجهولاً مطلقاً. وهي لا تناقض 
المطلقةء وغو جرع بأدنى تغير» وهو أن يقيد انتفاء الشرط بالدوام» أي ما 
يكون مجهولاً مطلقاً دائماً لا يصح الحكم عليه دائما أو يعتبر إمكان التصور. 


فيقال: لو كان الحكم على الشيء مشروطاً بتصوره» لكان مشروطاً 
بان تصوره ضرورة» فيلزم أن لا يمكن الحكم على ما لا يمكن تصوره 
أصلاء والحكم بعدم الإمكان حكم» وبالجملة فالشبهة مما يورد في ٠‏ موارد 
كثيرة 000 ضرب فعل ماض» ومن حرف جرء ولیس باسم» ومال 
يتصور أصلاء ليس بكلي إلى غير ذلك» فينبغي أن يكون الجواب حاسما 
للمادة» وحاصله أن الموضوع في أمثال هذه القضايا متعدد. فالمجهول 
المطلق من حيث ذاته ممتنع ل الحكم عليه» ومن حيث كونه متصوراً محكوم 
عليه» وضرب من حيث ذاته فعل» ومن حيث كونه هذا اللفظ اسم وهكذا. 
وقد يقال في بيان بطلان قولنا: لا شيء من المجهول مطلقاًء يصح الحكم 
عليه. أن كل مجهول مطلقاً فهو شيء أو لا شيء وممكن أو لا ممكن, 
وبالجملة فإما (ب) أو ليس (ب). ضرورة امتناع ارتفاع النقيضين» وفيه منع 
ظاهر» وهو أنا لا نسلم ٤‏ صدق شيء من هذه القضاياء إنما يلزم ارتفاع 
النقيضين لوسلبا عن شيء واحد وههنا كما لا سلب لا إيجاب. لأن كلا منهما”» 
حكم مشروط بتصور الموضوع فلذا بينه القوم بطريق الترديد على ما ذكرنا. 


(۱) سقط من (ب) لفظ (عليه). 
(۲) في (ب) مواد بدلا من (موارد) 
(۳) في (ب) يمتنع . 

)٤(‏ في (ب) لاثم وهوتحريف. 
(4) سقط من (ب) لفظ (منهما) . 


ين 


(قال: وبالجملة: لا حجر فى تصورات العقل (» فله أن يعتبر 
النقيضين ”ء ويحكم بينهما بالتناقض 7 ويعتبر عدم كل شيء حتى نفسه» 
ويقسم الموجود إلى ثابت في الذهن. وغير ثابت فيه وإلى ممكن التصور. 
واللاممكن عدم التصور ؟» ويحكم بالتمايز بينهاء فيكون كل من اللاثابت» 
واللاممكن التصور. لا هوية له من حيث الذات› مع أن له هوية من حيث 
الثبوت في العقل كالهوية واللاهوية "). 

فلا حجر زيادة تعميم لتصرفات العقل» واعتباراته يعني أن له أن يعتبر 
النقيضين من المفردات كالموجود., واللاموجود, أو من القضاياء مثل موجود. 
وهذا ليس بموجود» ويحكم بينهما بالتناقض بمعنى امتناع صدق.المفردين 
على شيء واحد» وامتناع صدق النقيضين في نفس الأمر» فيكون النقيضان 
موجودين في العقل» وإن كان أحدهما عبارة عما لا وجود له أصلا. وله أن 
يعتبر عدم كل شيء حتى عدم نفسه» مع أن تصور العقل عدمه يستدعي 
ثبوته» فيكون هذا جمعا بين وجوده وعدمه» لكن أحدهما بحسب الذاتث» 
والاخر بحسب التصورء وله أن يعتبر تقسيم الموجود إلى ثابت في الذهن, 
وغير ثابت فيه» فيكون اللاثابت في الذهن » قسما 29 للشابت فيه بحسب 


(1) فيثبت غير الثابت باعتبار وينفي غير المنفي باعتبار آخر قال الشاعر: 
عالم يزخر بالخلّف ويغلي كالمراجل _ يقلب الباطل حقاً ويرد الحق باطل. 

زفة في المفردات : كالإنسان واللاانسان والموجود واللاموجود. 

(۴) فيحكم على النقيضين المفردين بعدم اجتماعهمافي محل واحد فلا يوجد شيء يتحقق فيه معنى 
الوجود وغير الوجود. 

. في (ج) بزيادة (عدم)‎ )٤( 

(9) فيه فإنهما متنافيان فربما يغالط في تصور غير الثابت ذهناً وتصور غير ممكن التصور بادعاء وجود 
هذا التنافى مع أنه لا تنافي فيه لاختلاف الاعتبار. () في (ب) قسيما من (قسما) 


۳۸٦ 


الدات» وقسما منه باعتبار كونه ا وكذا فى )١‏ تقسيمه إلى ممكن 
التصورء واللاممكن التصورء فيكون الثاني قسماً من » ممكن التصور» بل 
من المتصور, له أن يحكم بالتمايز بين الثابت.في الذهن. واللاثابت فيه» وكذا 
ين ی ورال اهر كع أنه جد أن ركترن رین 
هويتان عند العقل. ولا هوية للاثابت في العقل» واللاممكن التصورء فيكون 
كل منهما لا هويةله عند العقل.من حيث الذات» وله هوية © عنده من حيث 
التصور» وهذا كما أنه يعتبر الهوية واللاهوية» ويحكم بينهما بالتمايز» فتكون 
اللاهؤية قسيماً للهوية بحسب الذات» وقسماً منها باعتبار ثبوتها في العقل» 
ولا تناقض في شيءمن ذلك» وهذه أصول يستعان بها على حال كثير من 
المغالطة . 


)١(‏ في (أ) بزيادة حرف الجر (في). 
(۲) في (ب) لممكن التصور بدلا من (من ممكن). 
(۳) في (أولا هوة وهذا تحريف. 


FAV 


الوجود والعدم كل منهما يكون محمولاً ورابطة 


(قال: المبحث السادس (“: كل من الوجود والعدم قد يقع محمولاً. 
وقد يقع رابطة, ولا بد في حمل 9 الايجاب من اتحاد الطرفين ”> هوية > 
ليصح » وتغيرهما مفهوماً ليفيد ») . 

كما في قولنا: الإنسان موجودء والعنقاء معدوم» وقد يقع رابطة بين 
الموضوع والمحمول. كما في قولنا: الإنسان يوجد كاتباً أو بعدم» أو بين 
غيرهما كما في وجود زيد في الزمان أو المكان. وفي الأعيان أو الأذهان» 
والحمل قد يكون إيجاباً وهو الحكم بثبوت المحمول للموضوعء وقد يكون 
سلبا وهو الحكم بانتفائه عنه» وحقيقتهما إدراك أن النسبة واقعة أو ليست © 
بواقعة. وهو حقيقة عرفية”" فيهما. فلذا قلنا: ولا بد في حمل الايجاب من اتحاد 
الموضوع» والمحمول بحسب الذات والهوية» ليصح الحكم بأن هذا ذاك 
للقطع . بأن هذا لا يصح فيما بين الموجودين المتمايزين بالهوية» ومن تغايرهما 


)١(‏ من مباحث فصل الوجود والعدم. وبه تمت مباحثه في أن كلا منهما يكون محمولاًورابطة وما 
(۲) سقط من (أ) لفظ (حمل). 

(؟) أي يشترط في صحة الحمل في الإيجاب اتحاد الطرفين اللذين هما الموضوع والمحمول. 

)٤(‏ أي لابد أن يكون مصدوق الطرفين هوية واحدة. 

() ذلك الحمل حيثئذ إذ لو اتحدا هوية ومفهوماً معاً لم يفد الحمل كقولك الماء ماء والجماد جماد. 
(1) في (أ) غير بدلا من (ليست). 

(۷) في (أ) بدهية من (عرفية) . 


AA 


بحسب المفهومء ليفيد فائدة يعتد بهاء وهي أن هذين المتغايرين بحسب المفهوم 
متحدان بحسب الذات» والوجود للقطع بعدم الفائدة في مثل الأرض أرض» 
والسماء سماء. 

فإن قيل: إن أريد الاتحاد في الوجود الخارجي» فرب موجبة لا وجود 
لطرفيها في الخارج. 

كقولنا: العنقاء معدوم» وشريك البساري ممتنع ٠‏ والوجوب ثبوتي» 
والإمكان اعتباري» والجنس مقوم للنوع, والنوع كلي» والفصل علة للجنس» 
إلى ذلك . فإنها وإن منع إيجاب بعضها فلا كلام في البعض, وإن أريد الأعم 
ليتناول أمثال هذه القضايا لم يستقم» لأنه لا يتصور التغاير في المفهوم مع 
الاتحاد في الوجود الذهني, إذ لا معنى للموجود في الذهن إلا الحاصل فيه 
وهو معنى المفهوم . 

قلنا: معنى الاتحاد بالذات والهوية والوجودء هو أن يكون ما صدق عليه 
عنوان الموضوعنهو بعيئه ما يصدق عليه مفهوم المحمول» من غير أن ينفرد 
كل بوجود» بل يكون هويتوداً دافا كما في القضايا الجر ة في العلوم» 
سيما اذا أخذت بحسب" الحقيقة أو الخارج» أو ذهنياً. كما في القضايا 
الذهنية» على ما قالوا: إن معنى قولنا: المثلث شكل. هو أن الذي يقال له 
المثلث هو بعيته الذي يقال له الشكل» وهذا هو المراد بقولهم: المراد 
بالموضوع الذات» وبالمحمول المفهوم. للقطع بأنه لوأريد أن ذات 
الموضوع نفس مفهوم المحمول» لم يستقم ولم يتكرر الوسط في الشكل 
الأول» فلم ينتج. كما إذا أحذت القضية طبيعية المحمول أو 
الموضوع . كقولنا: جزء مفهوم الإنسان ناطق» وكل ناطق ضاحك» وقولنا: 
بعض النوع إنسانء ولا شيء من الإنسان بنوع» مع كذب النتيجة, لأن 
المعتبر عندهم في الأحكام من الموجبة المعنى الذي ذكرناء وهذه ليست 
كذلك. 


)١(‏ في (ب) منتفى بدلا من (ممتنع) . (۲) في (ب) بحيث بدلا من (بحسب). 


۸۹ 


وبالجملة, فمعنى الإيجاب في الذهنيات» أن المعقسول الأول الذي 

يصدق عليه (في الذهن عنوان الموضوع. هو بعينه الذي يصدق عليه) © 

مفهوم المحمول من غير تعدد في ذاته» ووجوده العقلي » وإنما التعدد 

مفهوميهما اللذين كلاهما أو أحدهما من ثواني المعقولات» فمعنى قولنا "° 

شريك الباري ممتنع أن ما يصدق عليه في الذهن» أنه شريك الباري» يصدق, 
عليه في الذهن, أنه ممتنع الوجود في الخارج» وعلى وهذا فقس. , 
دفع توهم في حمل الوجود والعدم على الماهية 


(قال: ولا يلزم في حملهما ٠"‏ على الماهية ). اعتبار الوجود أو العدم فيها 
ليلغيا'أو يتناقض “. كما أن في حمل الأسود على الجسم» لا يعتبر فيه 
السواد وعدمه» وانما يجيء ذلك من قبل المحمول. وكذا الثبوت الذهني ”© 
وإذكان لازماً (. 

قد يتوهم أنه كما لا واسطة بين الوجود والعدم» لا واسطة بين 
اعتبارهماء فالماهية المحمول عليها الوجود. إما مع اعتبار الوجود. فيكون 
الحمل لغوا بمنزلة أن يقال: الماهية الموجودة موجودة. وإما مع اعتبار العدم 


. ما بين القوسين سقط من (ب)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة (قولنا) . 

)( أي الوجود والعدم . 

)٤(‏ حملهما عليها إنما يكون بواسطة الاشتقاق كأن يقال هذه الماهية موجودة أو معدومة . أو الإضافة 
كأن يقال هي ذات وجود أو عدم . 

(5) تحقيق ذلك أن التقابل الحقيقي إنما هو بين نفس الوجود والعدم لا بين اعتباريهما لأنه يجوز أن 
يعتبر هذا أو ذلك أو لا يعتبر أحدهما وعدم الاعتبار لواحد بخصوصه هو المتعين عند حمل 


أحدهما ليفيد. 
(1) فإنه كالوجود الخارجي في أنه لا يعتبر في المحكوم عليه عند الحكم بذلك الثبوت عليه فيلغى 
اعتباره فيه بخصوصه. 


(۷) للمحكوم عليه إذ لا يحكم على الشيء إلا بعد تصوره» وتصوره ثبوت ذهني . وكما لا يعتبر في 
المحكوم عليه الثبوت الذهني عند الحكم بذلك الثبوت عليهء فلا يعتبر فيه عدم الثبوت ذهنا لأنه 
يلزم في الأول اللغوء وفي الثاني التناقض . 


۳۹۰ 


فيكون تناقضاً بمنزلة أن يقال: الماهية المعدومة موجودة. وكدا في حمل 
العدم, بل كل وصف كقولنا: الجسم أسود. فإن الموضوع إما مع اعتبار 
المحمول فلغو. ومع اعتبار عدمه 0 . فأزال ذلك الوهم , بأن الموضوع 
وإن كان لا يخرج عن المحمول» أو نقيضه دا كان أو عدماً أو غيرهماء 
لكن لا يلزم أن يعتبر فيه أحدهماء وإنما يجيء تقيده من قبل “ الحمل . فإن 
حمل عليه الوجود كان موجوداً أو العدم فعندوما: أو الاد فاوط أو 
البياض فأبيض» من غير أن يعتبر معه شيء من ذلك, وكذا الثبوت الذهني, 
وإن كان لازماًء من جهة ة أن الحكم على الشيء يستدعي تصوره»› وهو ثبوت 
ذهني لكن لا يلزم اعتباره في الموضوع» لأن الحكم إنما هو على الذات من 
غير اعتبار الأوصاف لازمة كانت أو مفارقةء فليس معنى قولنا: الماهية 
موجودة. أن الماهية الثابتة في الذهن موجودة حتى لو كان المحمول هو 
الثبوت الذهني أو نفيهء لم يكن لغوأً أو تناقضاًء إلا بالنسبة إلى من يعلم أن 
المحكوم عليه متصور البتة وأن التصور ثبوت ذهني . 


إثبات صحة الحكم 
(قال :ولا يشترط في صحة ٠”‏ المطابقة(© لمافي الأعيان.إذ قد لا 
يوجد فيها الطرفان. ولا يكفي المطابقة ة لما في الأذهان» اذ قد يرتسم فيها 
الكواذب ). بل المعتبر © المطابقة "© لما في نفس الأمر» ومعناه ما يفهم 
من قولنا: هذا الأمر كذا في نفسه. أي في حد ذاته» مع قطع النظر عن حكم 


(۱) في (ب) من جهة بدلا من (قبل) . 

(۲) إثباتا أو سلباً. ‏ * 

(۳) أي لا تشترط المطابقة. 

(4) كما ارتسم بثبوت القدم للعالم في أذهان الفلاسفة فلو كفت في صحة الحكم مطابقته لما في 
الأذهان لكان قول القائل العالم قديم صحيحاً لمطابقته لما في أذهان الفلاسفة فليست مطابقة 
الأذهان معتبرة في صحة الحكم . 

(#) في صحة الحكم وصدقه. 

(1) مطابقة النسبة الحكمية. 


۳41 


الحاكم وتفسيره بما في العقل الفعال ”“ بعيداً جداً. اذا قصد بيان المفهوم» 
لأنه قد يقع التصديق ممن لا يعرفه. بل ينكره. وأما الاعتراض بأنه لا يشمل 
علمه» ولا العلم السابق عليه. ولا العلم بالجزئيات فيمكن دفعه: . 

يعني . أن الحكم قد يكون صحيحاً أي حقاً وصدقاً 9 وقد يكون فاسداً 
أي باطلاً وكذباً ”> وإن كان غالب استعمال الصدق والكذب في الأقوال 
خاصة» وليست صحة الحكم بمطابقته لما في الأعيانء إذ قد لا يتحقق طرفا 
الحكم في الخارج» كما في الحكم بالأمور الذهنية» على الأمور الذهنية أو 
اة 

كقولنا: الأمكان اعتباري ومقابل للامتناع › واجتماع النقيضين ممتنع . 

كقولنا: الإنسان ممكنء أو أعمى » ولا يكفي المطابقة لما في الأذهان 
لأنه قد يرتسم فيها الأحكام الغير المطابقة للواقع, فلزم أن يكون قولنا: العالم 
قديم سودق لمطابقته لما في أذهان “ الفلاسفة» وهو باطل تطعا > بل 
المعتبر في صحة الحكم مطابقته لما في نفس الأمر» ؤهو المراد بالواقع 
والخارج» أي خارج ذات المدرك والمخبر. ومعناه ما يفهم من قولناء هذا 
الأمر كذا في نفسهء أو ليس كذا أي في حد ذاته» وبالنظر | ليه مع قطع النظر 
عن إدراك المدرك» وإخبار المخبر. على أن المراد بالأمر الشأن والشيء. 
وبالنفس الذات . 

فإن قيال : كيف يتصور هذا فيما لا ذات له. ولا شيئية في الأعيان 
كالمعدومات سيما الممتنعات . 

فالجواب إجمالاً: أنا نعلم قطعاً أن قولنا: اجتماع الضدين مستحيل 
مطابق لما في نفس الأمر. وقولنا: إنه ممكن غير مطابق» وإن لم يعلم كيفية 
)١(‏ العقل“الفعال: في رأي الفلاسفة هو الواهب الصور جميعاً في عالم الكون والفساد. 
(۲) سقط من (ب) لفظ '(وصدقا). 


(۳) في ( ميناً بدلا من (کذبا). 
)٤(‏ في (ب) عند بدلا من (أذهان). 


۳4۲ 


تلك المطابقة بكنهها (2, ولم يتمكن من تلخيص العبارة فيها. وتفصيلاً: أن 
المطابقة إضافة يكفيها تحقق المضافين بحسب العقل, ولا حفاء فى أن العقل 
عند ملاحظة المعنيين» والمقايسة بينهما سواء كان مو الک روات أو 
المعدومات» نجد بينهما بحسب كل زمان نسبة إيجابية أو سلبية تقتضيها 
الضرورة أو البرهان» فتلك النسبة من حيث إنها نتيجة الضرورة أو البرهان 
بالنظر إلى نفس ذلك المعقول من غير خصوصية المدرك والمخبر "» هي 
المراد بالواقع وما في نفس الأمر, وبالبفازع افا ا ن با عنما 
في الأعيان على ما بيناء فصحة هذه النسبة تكون بمعنى أنها الواقع وما في 
نفس الأمر» وصحة النسبة المعقولة» أو الملفوظة من زيد أو عمرو أو غيرهما 
بين ذينك المعنين. يكون بمعنى أنها مطابقة لتلك النسبة الواقعة» أي على 
وفقها في الإيجاب والسلب, ولما لم تتصور للنسبة المسماة بالواقع» ومما 
في نفس الأمر سيما فيما بين المعدومات حصول إلا بحسب التعقل. وكان 
عندهم أن جميع صور الكائنات وأحكام الموجودات والمعدومات مرتسمة في 
جوهر مجرد أزلي 47 يسمى بالعقل الفعال» فسر بعضهم ما في نفس الأمر بما 
في العقل الفعال 49 ويستدل على وجوده بأن: الأحكام مع اشتراكها في 
الثبوت الذهني» منها ما هو مطابق لما في نفس الأمر كالحكم بأن الواحد 
نصف الاثنين» ومنها ما هو غير مطابق كالحكم بنقيض ذلك. فللأول متعلق 
خارج عن الذهن يطابقه ما في الذهن» ولأن من الأحكام ما هو أزلي © , لا 
يلحقه تغير أصلاً ولا خروج من قوة إلى فعل» ولا يتعلق بوضع أو زمان أو 
مكان» مع أن المطابقة لما في نفس الأمر في الكل معنى واحدء لزم أن يكون 
ذلك المتعلق الخارجي مرتسماً في مجرد أزلي مشتمل على الكل بالفعل» 


)١(‏ في (ب) بينهما. (۲) في (أ) بزيادة لفظ (هي). 
(۳) في (ب) على بدلا من (عند) . 

)٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (أزلي). 

(5) سقط من (ب): فسر بعضهم ما في نفس الأمر بما في العقل الفعال. 

(5) في (ب) أولي بدلا من (أذلي) . 


۳4۳ 


وليس هو الواجب لامتناع اشتماله على 5 ولا النفس لامتناع اشتمالها 
على الكل بالفعل» فتعين العقل الفعال “. ثم قال: وهو الذي عبر عنه © 
في القرآن المجيد باللوح المحفوظ © والكتاب المبين» المشتمل على كل 
رطب ويابس» وأنت خبير بأن ما ذكره مع ضعف بعض مقدماته مخالف 
لصريح قوله تعالى : 

إوعنده مفاتح الغيب#4' الآية. 


فليته سكت عن التطبيق» ثم القول بأن المراد بما في نفس الأمرء ما في 
العقل الفعال باطل قطعاًء لأن كل أحد من العقلاء يعرف أن قولنا: الواحد 
نصف الاثنين مطابق لما نفس الأمرء و الفعال أصللا. 
فضلاً عن اعتقاد ثبوته» وارتسامه بصور الكائنات» بلى مع نه ینکر ثبوته» 
ويعتقد انتفاءه. على ما هو رأي المتكلمين» وكان المراد 0 نفس الأمر 
على وجه د يعم الكل. ولا يحتمل النقيض أصلاء هو ما و في العقل الفعال وإن 
تغايرا بحسب المفهوم, وقد يقال: لو أريد بما في نفس الأمر في علم العقل 
الفعال. امتنع اعتبار المطابقة لما في نفس الأمر في علم العقل الفعال لعدم 
الاثنينية» وفي العلم السابق عليه ولو بالذات» كعلم الواجب لامتناع مطابقة 
الشيء لما لا تحقق له معه» وفي العلم بالجزئيات» مثل هذا الحرف» وقيام 
زيد في هذا الوقت لامتناع ارتسامها في العقل ويمكن الجواب عن الأول: بأن 
صحة الحكم الذي في نفس الأمر لا يكون لكونه مطابقا لما في نفس الأمر بل 


عينه . 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (الفعال) . (۲) سقط من (أ) لفظ (عنه). 
(mM‏ ا ما يكتب فيه من الخشب» ولوح السفينة وقوله تعالى:«افي لوح محفوظ» استأثر الله بالعلم , 
بكيفيته» وليس لأحد بحقيقته علم إلا بقدر ماروي لنا من الآثار الصحيحةء وهو المعبر عنه 
بالكتاب في قوله تعالى: «إن ذلك في كتاب» والجمع ألواح قال تعالى : #وحملناه على ذات 
ألواح ودسر »+ ونظرت إلى ألواحه ولوائحه: أي إلى ظواهره. 
راجع بصائر ذوي التمييزج ٤‏ ص .)٤1۸‏ 
)٤(‏ سورة الأنعام وهذصجزء من آية رقم 04 . 


۳۹4 


بالذات. بأن (' اعتبار المطابقة. إنما يكون في العلم الذي هو بارتسام 
الصورة. ولا كذلك علم الواجب. على أنهم لا يثبتون له أولا إلا تعقل ذاتهء 
وهوعين ٥‏ ذاته . 

وعن الثالث أن ارتسام الجزئي”" في العقل على الوجه الكلي كاف في 
المطابقة . 


)١(‏ في (ب) إذ بدلا من (بإذ). 
(۲) في (ب) وهو غير ذاتهٍ بدلا من قوله: (عين ذاته) . 
)٣(‏ في (ب) الحر في بدلا من (الجزئي) . 


40٥ 


الفصل الثانى 
الماهية وفيه أربعة مباحث 
١‏ في التعريف وما يتعلق به. 
۲ - تقسيم الماهية باعتبار ثبوت العوارض أو نفيها. 


. الماهية بسيطة ومركبة‎  '* 
الماهيات مجعولة خلافاً لجمهور الفلاسفة.‎ - ٤ 


۳۹۷ 


(قال: الفصل الثاني : في الماهية وفيه مباحث) "© : 
المبحث الأول 


تعريف الماهية وما يتعلق به 


زالمبحث الأول: ماهية الشىء ما به يجاب عن السؤال بما هو”(')ويفسره 
بما به الشيء هو هوء ولا يتنقض بالفاعل إذ به وجود الشيء لا هوء وهي 
باعتبار التحقق تسمى ذاتا وحقيقة, وباعتبار التشخص هوية). 

وهي لفظة مشتقة عما هو ولذا قالوا: ماهية الشىء ما به يجاب عن 
السؤال بما هو كما أن الكمية ما به يجاب عن السؤال بكم هوء ولا خفاء في 
أن 0 الحقيقة دون الوصف› أو شرح الاسم وتركوا 
التقييسد اعتماداً على أنه المتعارف. واحترازاً عن ذكر الحقيقة في تفسير 
الماهية“» ومنهم من صرح بالقيد فقال» الى ول ا اي 
هو هي وأنت خبير بأن ذلك بعينه معنى الماهية. وأن هذا التفسير لفظي فلا 
دور وقد يفسر ہما به الشيء هوهو“ ويشبه أن يكون هذا ندند إذ لا 
يتصور لها مفهوم سوى هذاء وزعم بعضهم أنه صادق على العلة الفاعلية» 


)١(‏ مباحث أربعة: الأول في تفسيرها وما يتعلق بهاء والثاني في أقسامها باعتبار أخذها مع شيء أو 
بدون شيء» الثالث: في تركبها وبساطتها: الرابع في كونها مجعولة أولا وما يتعلق بها . 

(۲) سقط من (ج) الضمير (هو) . 

(۳) في (أ) من ما هو. 

)٤(‏ في (ب) على ما هو. 

(ه) راجم المرصد الثاني في كتاب المواقف ج ۳ ص ۱۱۷ وما بعدها. 

(Y‏ 0 الأموز أو الآمر الذي اعتبر للشيء وجود ذلك الشيء ء بها تحقق وثبت بحيث يقال فيه هو 
هي أي محقق وثابت لا منفي كما يقال : : الجبل هو هو أي محقق وثابت . 


۳44 


وليس كذلك. لأن الفاعل ما به يكون الشىء موجوداً؛ لا ما به يكون الشيء 
ذلك الشيءء فإنا تتصور حقيقة المثلث» وإن لم نعلم له وجوداً ولا فاعلاً . 

وبالجملة فمعنى هذا التفسير”()على أن نفس الماهية ليست بجعل 
الجاعل على ما سيجيء بيانه» ثم الماهية إذا اعتبرت مع التحقيق سميت ذاتاً 
وحقيقة» فلا يقال ذات العنقاء. وحقيقته بل ماهيته أي ما يتعقل منه. وإذا 
اعتبرت مع التشخص سميت هوية» وقد يراد بالهوية التشخصء. وقد يراد 
الوجود الخارجي , وقد يراد ما صدقت عليه الماهية من الأفراد. 


تحقيق الماهية باعتبار تميزها عن العوارض 

(فال: وتغاير عوارضها( اللازمة والمفارقة”. وتتقابل بتقابلها فحيث 
يقال: الأربعة من حيث هي زوج» أو ليست بفرد يراد أن ذلك من مقتضيات 
الماهية» وإلا فهي من حيث هي» ليست إلا هي» حتى لو قيل: الأربعسة من 
حيث هيزوج أو ليست بزوج» أو هي زوج أو فرد . 

قلسا: ليست من حيث هي هي بزوج ولا فسرد. بمعنى أن شيئاً 
منهما ”)ليس نفسهاء ولا داخلا فيهاء ولا يصح هي من حيث هي زوج أو 
ليست بفردء أو لا هذا ولا ذاك) . 

أي ماهية الشيء وحقيقته مغاير جميع عوارضها اللازمة والمفارقة كالفردية 
للثلاثة» والزوجية للأربعة» وكالمشي © للحيوان» والضحك للإنسان. ضرورة 


(1) حاصل هذا التعريف أن ما تحقق به الشيء ء وصار به متقرراً هو ماهيته . 

(۲) أي الماهية. 

(۴) لها أو جودها جميعاً وهو ظاهر. 

. أي من حيث اعتبار حقيقتها فقط لا من حيث ما تقتضيه تلك الحقيقة‎ )٤( 

(9) سقطت من (ج) لفظ (هي). 

(5) على طريق السؤال عن أحد المتساويين للنقيضيين هل هي نفس أحدهما أيضاً أولا. . ؟ 
(۷) أي من الزوج ونفي الفردية. 

(۸) في (ب) وكالشيء للحيوان» وهو تحريف. 


4٠ 


تغاير المعروض والعارض» ولهذا يصدق على المتنافيين كالإنسان الضاحك 
وغير الضاحك» فهي في نفسها ليست شيئاً من العوارض» ولو على طرفي 
النقيض» كالوجود والعدم» والحدوث والقدمء والوحدة والكثرة» وإنما ينضم 
إليه هذه العوارض فيحصل بها“ موجوداً ووا حادثاً زيما واحداً 
وكثيراً إلى غير ذلك وتتقابل تلك الماهية» أي يعرض لها تقابل «الأفراد بتقابل 
الأوصاف» فلا يصدق الإنسان الواحد. على الإنسان الكثير وبالعكس» ولا 
الجسم المتحرك على الجسم الساكن» وعلى هذا القياس فحيث يحمل 
بعض العوارض على الماهية من حيث هي هي» كما يقال الأربعة من حيث 
هي هي زوج أو ليست بفردء يراد أن ذلك من عوارض الماهية» ولوازمهاء 
ومقتضياتها من غير نظر إلى الوجود. ولولم يرد ذلك لم يصح إلا حمل 
الذاتيات. فالأربعة من حيث هي هي ”ليست إلا الأربعة» ولهذا قالوا لو سئل 
بطرفي النقيض . فقيل الأربعة من حيث هي ». هي زوج» أو ليست بزوج. 

كان الجواب الصحيح : سلب كل شيء بتقديم ا 
الحيثية مشل أن يقال: ليست من حيث هي بزوج ولا فرد ولا غير ذلك من 
العوارض . بمعنى أن شيئاً منها ليس نفسها ولا داخلاً فيهاء ولا يصح أن يقال 
هي من حيث هي زوج أو ليست بفرد» أو ليست هذا ولا ذاك بتقديم الحيثية؛ 
لدلالته على أن ذلك الثبوت” )أو السلب من ذاتياتها. 

والتقدير أنها من العوارض» وأما إذا أريد بتقديم الحيثية أن ذلك العارض من 
مقتضيات الماهية صح في منل قولنا: الأربعة من حيث هي هي )زوجء أو 
ليست بفرد دون قولنا: الإنسان من حيث هو ضاحك أو ليس بضاحك. فما 
ذكر في المواقف من أن تقديم الحيثية على السلب معناه اقتضاء السلب» وهو 


باطل ليس على إطلاقه . 
)١(‏ سقط من (أ) فيحصل بها. (4) في (ب) الإيجاب بدلاً من (الثبوت) . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (هي) الثانية . (5) سقط من (أ) لفظ (هي) الثانية. 


(۳) في (أ) بزيادة (حرف). 


١ 


وقال الإمام : ولو سئلنا بموجبتين هما في قوه النقيضين . كقولنا الإنسان 
إما واحداً أو كثيراًء لم يلزمنا أن نجيب عنه7“البتة» بخلاف ما إذا سئل بطرفي 
النقيض» لأن معنى السؤال بالموجبتين. أنه إذا لم يتصف بهذا الموجب» 
اتصف بذاك» والاتصاف لا يستلزم الاتحاد"ء بل يستلزم التغاير» وهذا ما 
قال فى المواقف9»: لو سئلنا عن المعدولتين فقيل الإنسانية من حيث هي 
هي“ أو لا لم يلزمنا الجواب. ولو قلنا لا هذا ولا ذاك. أي ليست من 
حيث هي ولا بتقديم الحديثية”»صح لمامرء ولا يخفى ما في لفظ 
المعدولتين ")من العدول0)عن الطريق . فإن قولنا هذا ليست من المعدولة في 

كذا قولنا: هذا واحد أي لا كثيرء وكثير أي لا واحد وبصير أي لا 
أعمى » وأعمى أي لا بصير» لم يقل أحد بكونها معدولة. وفي قوله: تتقابل 
بتقابلها إشارة إلى جواب سؤال تقديره: إن الإنسانية التي في زيد إن كانت 
هي التي في عمرو لزم أن يكون للشخص الواحد في ان واحد في مكانين» 
وموصوفاً بوصفين متضادين» وإن كانت غيرها لم تكن الماهية أمرأ واحداً 
مشتركاً بين الأفراد» وتقرير الجواب: أنها عينها بحسب الحقيقة غيرها بحسب 
الهوية» ولا يمتنع كون الواحد لا بالشخص في أمكنة متعددة» ومتصفة 
بصفات متقابلة» بل يجب في طبيعة الأعم أن يكون كذلك. 


. في (أ) بزيادة لفظ (البتة)‎ )١( 

(۲) في (ب) الإيجاب بدلاً من (الاتحاد) . 

(۳) راجع كتاب المواقف ج ۳ ص ۲۲ وما بعدها. 

. سقط من (أ) لفظ (هي) الثانية‎ )٤( 

(0) في (ب) بتقديم السلب صح . 

(1) القضية المعدولة: هي التي موضوعها أو محمولها اسم غير محصل كقولك اللاإنسان أبيض أو 
الإنسان لا أبيض . والقضية المعدولة المطلقة في وصفها بالعدول هي التي محمولها كذلك. 
كقولك زيد هو غير بصير فقولنا زيد هو غير بصير قضية موجبة معدولة. ٠‏ 

(۷) في (ب) المعدول. 


المبحث الثاني 


تقسيم الماهية باعتبار ثبوت العوارض أو نفنيها(') 


(قال: المبحث الغاني: الماهية قد تؤخ(ذ0')بشرط شيء وتسمى 
المخلوطة, ولا خفاء في وجودها وقد تؤخل بشرط لا شيء وتسمى المجردة› 
ولا توجد في الأذهان فضلاً عن الأعيان, وإن قيدت اللواحق بالخارجية, لأن 
الكون في الذهن مما يلحقها في نفسهاء وإن لم يتصوره العقل. ولم يجعله 
وصفاً لها, وما يقال من أن للعقل أن يلاحظها وحدهاء أو يعتبرها مجردة عن 
جميع ما عداها. حتى عن الكون في الذهن لا يقتضي تجردهاء وإن اكتفى 
بمجرد اعتبار العقل جاز وجودها في الخارج”"أيضاً بأن يعتبر المقرونة 
بالمشخصات كذلك) . 


مقارنة العوارض وتسمى المخلوطة(). والماهية بشرط شيء, ولا خفاء 
في وجودها كزيد وعمرو من أفراد ماهية الإنسان. وقد تؤخ بشرط ألا يقارنها 


)١(‏ الماهية : تارة تؤخذ مقيدة بالعوارض وتسمى مخلوطة» وتارة تؤخذ مقيدة بنفي جميع العوارض 
وتسمی مجردة. وتارة تؤخذ غير مقيدة بثبوتها ولا نفيها وتسمى مطلقة» فالقسمان الأولان كل 
منهما أخص من الثالث لاختصاصه بالقيد. والقسم الثالث: أعم من كل منهما لإطلاقه من التقييد 
وكل من المقيدين مباين لصاحبه فهي أقسام ثلاثة . 

(1) في (ب) توجد بدلا من (تؤخذ) . 

(۳) أي لزم صحة وجودها خحارجاً بدلك التقدير. 

)٤(‏ مخلوطة: لأنها أحذت مع حلط شيء زائد عليها. مثالها: ماهية الإنسان تؤخذ مخلوطة 
بالمشخصات في زيد وعمرو» والمراد من أخذها مع المشخصات اعتباراتها كذلك في نفس الأمر 
لا تقدير الخلط ولولم يحصل فإنه يصح في المعدومة . 


f۳ 


شي من العوارض وتسمى المجردة والماهية بشرط لا ولا خفاء في امتناع 
وجودها في الأعيان» لأن الوجود من العوارض» وكذا التشخص. وفي الأذهان 
ضا ا أطلقت العوارض» أو قيدت بالخارجية » لأن الكون في الذهن أيضاً 
من العوارض التي لحقت'“الصورة الذهنية» بحسب الخارج لا بمجرد اعتبار 
العقل. وجعله إياه وصفاً لهاء وقيداً فيها. وزعم بعضهم أنه يجوز وجودها 
في الذهن» إذا قيدت العوارض الخارجية زعماً منه أن الكون في الذهن من 
العوارض الذهنية» وكأنه أراد بالعوارض الخارجية ما يلحق الأمور الحاصلة في 
الأعيانء وبالذهنية ما يلحق الأمور القائمة بالأذهان» وعلى هذا فكون الوجود 
في الخارج من العوارض الخارجية» محل نظر على سبقها في بحث الوجود. فلا 
يتحقق امتناع وجود(“المجردة في الخارج أيضاً» وذكر بعضهم أنها موجودة 
في الأذهان من غير تقيييد للعوارض بالخارج7©وبينوه بوجهين : 

أحدهماء أن للعقل أن يلاحظ الماهية وحدها من غير ملاحظة شيء 
معها. ورد: بأن مثل هذا لا يكون مأخوذا(؟)بشر شرط لا. وهو ظاهرء وثانيهما: 
أن للعقل أن يعتبر عدم كل شيء حتى عدم نفسه» فجاز أن يعتبر الماهية 
مجردة عن جميسع العوارض حتى عن الكون في الذهن. وإن كانت هي 
في”)نفسها مقرونة بها. ورد بأن هذا لا يقتضي كونها مجردة. بل غاية الأمرء 
أن العقل قد تصورها كذلك تصوراً غير مطابق0©, 


)١(‏ في (ب) تحققت بدلاً من (لحقت). 

(۲) سقط من (أ) لفظ (وجود) . 

() في (ب) الخارجية بدلاً من (الخارج) . 

)٤(‏ في (ب) موجودا. 

(0) سقط من (أ) حرف الجر (في). 

(1) المطابقة بين الشيئين هي الجمع بينهما على حذو واحد» أو هي اسجمع بين الضدين في كلام 
واحد كالليل والنهارء واليياض والسواد. 

والمطابقة في الاصلاح علاقة منطقية أساسية» وهي أن يكون تعيين أحد الحدود مقابلا 

لتعيين حد أو جملة من الحدود الأخرى. ٠‏ ذلك بمقتضى جدول سابق أو معادلة عامة تتضمن 
قانون المطابقة بين تلك الحدود. 


£ 


فإن قيل: لا معنى للمأخوذ بشرط (لا) سوى ما يعتبره العقل كذلك . 

قلنا: فحينئذ لا يمتنع وجوده في الخارج بأن يكون مقروناً بالعوارض 
والمشخصات. ويعتبره العقل مجرداً عن ذلك» فصار الحاصل: أنه إن أريد 
بالمجرد ما لا يكون في نفسه مقروناً بشيء من العوارض مطلقاًء أو العوارض 
الخارجية امتنع وجوده في الخارج» وفي الذهن جميعاًء وإن أريد ما يعتبره 
العقل كذلك» جاز وجوده فيهما. 


فإن قيل : فكيف يصح على الأول الحكم بامتناع الوجود في الذهن؟ 
قلنا: هي شبهة المجهول المطلق وقد سبقت. 


ما نقل عن أفلاطون يفيد ظاهره وجود الماهية 

(قال: وما نسب إلى أفلاطون من المشل) ليس قولاً بوجود 
المجردة29. بل بوجود الأنواع في علم الله تعالى©». أو بأن لكل نوع 
جوهراً”» مجرداً يدبر أمره بمئزلة النفس للبدن) . 

قد نقل عن أفلاطون. ما يشعر بوجود الماهية المجردة عن اللواحق. وهو 
أنه پوجد في الخارج لکل نوع » فرد مجرد أزلي أبدي , قابل للمتقابلات . أما 
التجرد وقبول المتقابلات» فليصح كونه ا من الأشخاص المتصفة 
بالأوصاف المتقابلة . 


وأما الأزلية والأبدية فلما سيأتي من أن كل مجرد أزلي, وکل أزلي بدي 


)١(‏ سبق أن ترجم له. 

(۲) المثل المجردة حيث نقل عنه أنه قال: إن لكل نوع مثالا مجرداً تشترك فيه الأفراد لا يعتريه الكون 
والفساد الذي يعتري الأشخاص التي تشترك فيه وتعتريه المتقابلات بواسطة الأشخاص المشتركة 
فيه , 

(۳) المجردة في الخارج وهي التي أخذت بشرط لا شي 

E EE في علم الله‎ )٤( 

(5) في (أ) الكل وهو تحريف. 


٥ 


ولما كان هذا ظاهر البطلان. بناء على أن القابل للمتقابلات والجزء من 
الأشخاص يتصف بالعوارض لا محالةء وأنه هو الماهية لا بشرط شيء لا 
الماهية بشرط لا شيء. وأن الوجود من العوارض 

فالقول بوجود المجردة تناقض . اللهم إلا أن تفيك العوارض بغير الوجود» 
أو يجعل الوجود نفس الماهية. 


قال الفارابي“ في كتاب الجمع بين رأي أفلاطون وأرسطو أنه إشارة 
إلى إلى أن للموجودات صورا في علم لله تعالى باقية لا تتبدل ولا تتغير. وقال 
صاحب الإشراق "“وغيره» أنه إشارة إلى ما عليه الحكماء المتألهونء عن أن 
لكل نوع من الأفلاك والكواكب والبسائط العنصرية0"©ومركباتها د ردا 
من عالم العقول يدبر أمره(*؟»» حتى إن الذي لنوع النار هو الذي يحفظها 
وينورهاء ويجذب الدهن والشمع إليهاء ويسمونه رب النوع» ويعبر عله في 
لسان الشرع» بملك الجبالء وملك ا . ومع الاعتراف بكونه 
جزئياً يقولون . 4ك الك ]ذا بم بمعنى أن نسبة فيضه إلى جميع أشخاصه 
على السواءء لا بمعنى أنه مشترا ك بينهاء حتى يلزم أن تكون إنسانية مجردة» 
موجودة في الأعيان مشتركة بين جميع الأفراد محققة في المواد. فيكون هناك 
إنسان محسوس فاسد» آخر معقول مجرد دائم» لا يتغير أبداً. ثم هذا غير 
لالمثل المعلقة التي يسمونها عالم الأشباح المجردة؛ فإنها لا تكون من 
الجواهر المجردة» بل كالواسطة بين المحسوس والمعقول. ولا تختص بأنواع 


)١(‏ الفارابي: سبقت الترجمة له في هذا الجزء. 

(۲) هذا الكتاب: يسمى إشراق المأخذ للإمام أبي حامد محمد بن محمد الغزالي المتوفى سنة خمس 
وخمسمائة ذكره صاحب كشف الظنون ج اص .٠١:‏ 

(۳) القضية البسيطة في المنطق خلاف المعدولة» فالبسيطة هي التي موضوعها اسم محصل» 
ومحمولها اسم محصل. أما. القضية المعدولة: فهي التي موضوعها أو محمولها اسم غير 
محصل : 

)٤(‏ كل هذا فاسد. . وهو مما لم يقم عليه دليل:ولا يصح عقلاً ولا نقلاً بل الكل لله الواحد القهار 
وتعالى الله عما يقول الظالمون علواً كبيراً. 


كع 


الأجسام . بل يكون لكل شخص من الجواهر والأعراض على ما سيجيء. 
صرح بذلك صاحب الاشراق. 

فقال: والصور المعلقة ليست مثل أفلاطون. لأن مثل أفلاطون نورية. أي 
من عالم العقل» وهذه مثل مغلقة من عالم الأشباح المجردة منها ظلمانية» 
ومنها مستنيرة» وذكر أن لكل نوع من الفلكيات» والغنصريات التي في عالم 
المثل أيضاً. رب نوع من عالم العقول» وأن رب النوع إنما يكون للأنواع 
الجسمانية المستقلةء وتدبير الأعراض والأجزاء مفوض إلى رب النوع» الذي 
هو محلها من الأجسام. مثلاً في عالم العقل. جوهر مجرد له هيئات نورية» إذا 
وقع ظله في هذا العالم يكون منه المسك مع رائحته» أو السكر مع طعمه» أو 
الإنسان مع اختلاف أعضائه . 


القسم الثالث( لا يعتبر فيه خلط ولا تحريد 
(قال: وقد تؤخذ لا بشرط شيء(")وهي أعم من المخلوط. فتسوجد 
لكونها نفسها في الخارج لا جزءاً منهاء إذ لا تمايز في الخارج"» فضلاً عن 
فإن قيل: المأخوذ لا بشرط شيء كلي طبيعي » فیمتنع وجوده العيني » 
ضرورة استلزامه التشخص المنافى للكلية . 
قلنا: لاء بل الكلي الطبيعي هو المأخوذ. بشرط كونه معروضاً للكلية 
وما يقال من أنه موجود. فمعتاه أن معر وه الذي هو المأخوذ لا بشسرط شيء 


. من أقسام الماهية‎ )١( 
من تجريد أو خلط بمعنى أنا نلاحظها في نفسها من غير أن نشرط لها كونها مع شيء مما‎ )۲( 


(۳) بين المطلقة والمخلوطة إذ الموجود في الخارج زيد وعمرو مثلاً وكل منهما إنسان موصوف 
بالعوارض والمشخصات وليس في الخارج شيء هو الإنسانية المطلقة واخر هو إنسانية مخلوطة . 
وإنما هناك إنسانية واحدة في كل فرد. 


4۷ 


موجود. وذلك عند عروض التشخص. وحاصلها أن7)ما صدق هو عليه 
موجود) . 

لاخفاء في تباين المخلوطة9()والمجردة؛ وأما المطلقة أعني المأخوذة لا 
بشرط شيء فاعم منهما لصدقه عليهما ضرورة صدق المطلق على المقيد. 

فإن قيل: المشروط بالشيء واللامشروط به متنافيان» فكيف 
يتصادقان؟ . 

قلنا: التنافي إنما هو بحسب المفهوم» بمعنى أن هذا المفهوم لا يكون 
ذاك» وهو لا ينافي الاجتماع في الصدق» كالإنسان المشروط بالنطق» 
والحيوان اللامشروط بهء وإنما التنافي في الصدق بين المشروط بالشيء» 
والمشروط بعدمه» كالمخلوطة والمجردة, ثم لا نزاع في أن الماهية لا حرط 
شيء موجودة في الخارج» إلا أن المشهور أن ذلك مبني على كونها جزءا من 
المخلوطة الموجودة في الخارج» وليس بمستقيم لأن الموجود من الإنسان مثلا 
إنما هو زيد وعمرو وغيرهما من الأفراد» وليس في الخارج إنسان مطلق» 
واخر مركب منه» ومن الخصوصية هو الشخصء. وإلا لمسا صدق 
المطلق عليه ضرورة امتناع صدق الجزء الخارجي المغاير» بحسب الوجود 
للكل» وإنما التغاير والتمايز بين المطلق والمقيد في الذهن دون الخارج . 


فلذا قلنا: إن المطلق موجود في الخارج لكونه نفس المقيد ومحمولاً 
عليه . 
(۱) سقط من (ب) لفظ (أن). 
(۲) في (ب) المخلوط بدلاً من (المخلوطة) . 
(۳) اللامشروط: ما لا يتوقف وجوده ولا معرفته على شيء آخر. وهو مرادف للمطلق واللامتناهي . 
واللامشروط عند (كانت) هو المبدأ العقلي الذي يوجب أن يكون للمعرفة المشروطة حد لا 
مشروط يعمل على توحيدها. 
(راجع المعجم الفلسفي ج ۲ ص .)٠۷١‏ 
(4) سقط من (ب) لفظ (المظلق) . 
(©) في (أ) بزيادة (إن) . 


فإن قيل : المأخوذ لا بشرط شي يمع أن يوجد في الخارج لأنه كلى 
طبيعي ‏ ولا شي ء من الكلي بموجود في الخارج» لن الموجود في الخارج 
يستلزم التشخص المنافي للكلية» وتنافي اللوازم دليل على تنسافي 


الملزومات. 
اعتبار كونه معروضا للكليةء والمأخوذ لا بشرط شيء أعم من أن يعتبر 
مع هذا العارض أو لا يتعبر » فلا يمتنع وحموده. 
فإن قيل: فينبغي أن لا يكون الكلى الطبيعي موجوداً في الخارج» لأن 
كلية العارضية تنافي الوجود الخارجي المستلزم للتشخص > وقد استهر 
قلنا: معناه أن معروض الكلي الطبيعي وهو المأخوذ لا بشرط شيع 
موجود في الخارج» ووجوده الخارجي إنما يتحقق عند عروض التشخص » 
الخارج. وأما المأخوذ مع عارض الكليةء فلا يوجد في الخارج» كالمجموع 
الك م انررق واناز وال بالكل العقلي» 


تقسيم الماهية باعتبار وجود الشرطية أو عدمها 
(قال: وذكر ابن سينا“ : أن الماهية قد تؤخذ بشرط لا شيء بمعنى أن 


)١(‏ في (أ) بزيادة (شيء). 

(؟) سقط من (ب) حرف الجر (على) . 

(*)ا في (نب) معه بدلا من (مع). 

(4) ذكر ابن سينا تقسيماً آخر للماهية برعاية الشرطية وعدمها كما ذكرت الشرطية وعدمها فيما تقدم 
إلا أن المال بين هذا وذاك مختلف كما يظهر من قياس حاصل هذا الكلام لحاصل ما تقدم وذلك 
التقسيئم هو أن الماهية تؤخذ عند العقل بشرط لا شيء. / 

وليس معنى شرط لا شيء اشتراط أن لا يضم إليها عارض أصلا فإن هذا المعنى يصيرها 
مجردة ولا وجود لها أصلا كما تقدم . 
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يزيد عليها كل ما يقارنها فتكون مادة للمجموع متقدمة عليه في الوجودين. 
ممتنعة الحمل عليه ضرورة لزوم اتحاد الموضوع › والمحمول في الوجود. 
وقد تؤخذ لا بهذا الشرط بل مع تجويز أن يقارنها غيرهاء وأن لا يقارنهاء 
وحينئذ إن كانت مبهمة محتملة للقولية ”على مختلفات الحقائق غير متحصلة 
بنفسهاء بل بما ينضاف إليهاء فتجعلها أحد تلك المختلفات فجنس»› 
والمنضاف فصلء وإن كانت متحصلة بنفسهاء أو بما انضاف إليها فنوع › 
فالحيوان بشرط أن لا يدخل فيه الناطق, مادة للإنسان جزء له غير محمول 
عليه. وبشرط أن يدخل نوع وهو الإنسان نفسهءولا بشرط أحدهما”) جنس 
له“ محمول عليه فلا يكون جزءاً له. وإنما يقال له الحزء ء لما يقع جزءاً من 
حله» ضرورة أنه لا بد للعقل من ملاحظته في تحصيل صورة الإنسان. وأما 
في الخارج فمتأخر. ضرورة أنه ما لم يوجد الإنسان لم يعقل له شيء يعمه 
وغيره) . 

ما ذكرنا من معنى الماهية بشرط شيء وبشرط لا شيء؛ ولا بالشرط هو 
المشهور فيما بين المتأخرين». وذكر”()ابن سينا أن الماهية ")قد تؤخحذ 7لا 
شيء بأن يتصور معناه. بشرط أن يكون ذلك ا وحده. ويكون كل بشرط 
ما يقارنه زائداً عليه. ولا يكون المعنى الأول مقولاً على ذلك المجموع )حال 
المقارنة جزءا منه مادة له متقدما عليه في الوجود الذهني » والخارجي ضرورة 
امتناع تحقق الكل بدون الجزء ويمتنع حمله على المحمولالانتفاء شرط 


. سقط من (أ) و(ب) لفظ (بل)‎ )١( 

(۲) في (أ) للمقابلة ( وهو تحريف) . 

(۳) أي من غير اشتراط أحد الأمرين فلم يشترط فيه نفي غيره عنه كالناطقية حتى يكون جزء ماديا فلا 
يحمل على الماهية» ولا اشترط فيه تقييده بالفعل كالناطقية حتى يكون نوعاً بل أخذ مطبقاً عن أحد 


الشرطين فبقي محتملا للتقييد. 
)٤(‏ في (ج) بزيادة لفظ (له) . 
(5) في (أ) المأخرين (وهو تحريف) . 
(1) سقط من (ب) لفظ (قد) . (0) في (ب) المحمول بدلاً من (المجموع) . 
(۷) في (ب) يوجد بدلا من (تؤخذ) . (9) في (أ) المجموع بدلا من (المحمول). 
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الحمل» وهو الاتحاد في الوجودء وقد يوجد لا بشرط أن يكون ذلك المعنى 
وحده» بل مع تجويز أن يقارنه غيره» وأن لا يقارنه. ويكون المعنى الأول 
مقو على المجموع حال المقارنةء والمأخحوذ على هذا الوجه» قد يكون غير 
متخصل بتفسه» بل يكون مبهماً مسحتملاً للمقولية غلى أشياء مختلفة الحقائق 
وإنما يتحضل يما ينضاقت إليدة فيتخصص به ويصير هو بعينه أحد تلك الأشياء 
فيكون ا والمنضاف الذي قومه» وجعله أحد الأشياء المختلفة 
الحقائق فصلاء وقد يكون متحصلا بنفسه كما في الأنواع البسيطة» » أو بما 

انضاف إليه فجعله أحد الأشياءء كما في الأنواع"“الداخلة تحت الجنس وهو 
نوع . مثلا الحيوان إذا("أخذ بشرط أن لا يكون معه شيء وإن اقترن به ناطق 
صار 00 6 من الحيوان والناطق» ولا يقال إنه حيوان كان مادةء وإذا 
أخذ بشرط أن يكون عو القاطق نةا ارا به کان نوا وإذا 
أخذ بشرط أن يكون معه شيءبل من حيث يحتمل أن یکون إنساناً أو فرساً. 
وإن تخصص بالناطق7»يحصل | ا ويقال إنه حيوان کان شا فالحيوان 
الأول جزء الإنسان متقدم عليه في الوجوديين . والثانئن نفس الانسان. والثالث 
جنس له محمول عليه فلا يكون جزءاً له لأن الجزء لا يحمل على الكل 
بالمواطأة لما مر وإنما يقال للجنس والفصل إنه جزء من النوع» لأن كلاً منهما 
يقع جزءاً من حدهء ضرورة أنه لا بد للعقل من ملاحظتهما في تحصيل صورة 


(۱) في (ب) فسر به بدلا من (قومه) . 
(۲) النوع في اللغة: الصنف من كل شيء. 
والنوع عند المناطقة : هو الكلي المقول على كثيرين مختلفين بالعدد في جواب ما هو. 
كالإنسان لزيد وعمرو ويكر. وقيل : اه الب المشخرك بين كيين ب ا بارع 
تحت كلي أعم منه وهو الجنس . قال ابن سينا : وقد يكون الشيء جنسياً لأنواع ونوعاً لجنس . 
مل الحيوان للجسم ذي التفس فإنه وللإنسان والفرس» قإنه جنسهما. 
(راجع النجاة ص ۲۴ )١5-‏ 
(؟) سقط من (أ) لفظ (إذا) . 
)٤(‏ في (ب) مع بدلا من (معه). 
(0) سقط من (أ) لفظ (بل) . 
(5) في (ب) بالباطل وهو تحريف. 
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مطابقة للنوع الداخل تحت الجنس» فبهذا الاعتبار يكون متقدماً على النوع 
في العقل بالطبع . وأما بحسب الخارج فيكون متأخراء لأنه ما لم يوجد 
الإنسان مثلا في الخارج» لم يعقل له شيء يعمه وغیره» وشيء يخصه 
ويحصله ويصيره هوهوبعينه()), هذا ما ذكره أبوعلي كاي 
الشفاء"ولخصه المحقق في شرح الإشارات7*)وفيه مواضع بحث : 

١‏ أن المفهوم من المأخوذ بشرط أن يكون وحده» هو أن لا يقارنه شيء 
أصلا زائدا كان أو غير زائد. وحينئذ يكون القول بكونه جزءا أو منضما إلى ما 
هو زائد عليه تناقضاً. إلا أن المراد هو أن لا يدخل فيه غيره على ما صرح به 
أبو علي في بيانه حيث قال: أخذنا الجسم جوهرا ذا طول وعرض وعمق من 
جهة ما له هذاء بشرط أنه ليس داخلا فيه معنى غير هذاء بل بحيث لو انضم 


١‏ أنه جعل غير المبهم من أقسام المأخوذ بلا شرط شيء وصرح آخرا 
بأنه مأخوذ بشرط شيء. ومبئاه على ما مر من کون الأول أعم من الثاني . 


۳ - أن النوع هو مجصوع الجنس والفصل» فجعل عبارة عن المتحصل 
بما انضاف إليه والمأخوذ بشرط شيء تسامح » مبني على أن الجنس والفصل 
والنوع واحد بالذات. وحقيقة الكلام: أن المأخوذ لا بشرط شيء إذا اعتبر 
بحسب التغاير بينه وبين ما يقارنه من جهة. والاتحاد من جهة كان ذاتيا 


. سقط من (ب) لفظ (بعينه)‎ )١( 

(۲) هو الشيخ الرئيس ابن سينا. 

(۳) كتاب الشفاء في المنطق: لأبي علي حسين بن عبد الله المعروف بابن سينا المتوفى سنة 474 » 
قبل هو في ثمانية عشر مجلداً وشرحه أبو عبد الله محمد بن أحمد الأديب التيجاني صاحب تحفة 
العروس» واختصره شمس الدين عبد الحميد بن عيسى (الخسرو شاهى التبريزي) المتوفى سنة 
۲ ھ. 

)٤(‏ المحقق هو: نصير الدين محمد بن حسن الطوسي وله شرح الإشارات سماه (بحل مشكلات 
الإشارات) وفرغ من تأليفه في صفر سنة أربع وأربعين وستمائة . وذكر فيه أن الرئيس كان مؤيداً 
بالنطر الثاقب. 
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محولا وإذا :ار يفيت تسن الانناة كات غا وهو ال رادا اة 
ارط ی 

٤‏ - أنه كما أن الجنس يحتمل أن يكون أحد الأنواع» فكذلك النوع 
يحتمل أن يكون أحد الأصناف أو الأشخاص» فكيف جعل الأول مبهماً غير 
متحصلء والثاني متحصلا غير مبهم؟ . 

والجواب: أن العبرة عندهم بالماهيات والحقائق» فالمراد الإبهام؛ 
وعدمه بالقياس إليها. 


5 أن المادة إذا كانت من الأجزاء الخارجية, فمن أين يلزم تقدمها في 
الوجود العقلي؟ والجواب: أن ذلك من جهة أن تصور النوع يتوقف على 
تصور الجنس والفصل» ومعروض الجنسية والجزئية واحد» هو الماهية 
الحيوانية» وإنما التغاير بحسب الاعتبار» حيث أخذت فى الأول بشرط لا. وفى 
الثاني لا بشرط. ٠‏ 1 

وقد يقال: إن هذه المعانى إنما اعتبرت فى الصور العقلية» من 
المفهومات الكلية» فتكون المادة من المواد العقلية» وتقدمها بالوجود العقلي 
ضروري كتقدم المادة الخارجية بالوجود الخارجي» وأما التقدم بالوجود 
الخارجى فإنما هو بحسب المبدأء فإن المواد العقلية مأخوذة من المبادىء 
الا رحية كالحيواة من اناف والناطق مق الف فا أن الحيران 
المأخوذ مادة عقلية. يتقدم الإنسان في الوجود العقلي كذلك مبدؤه الذي هو 
البدن يتقدمه في الوجود الخارجي» حتى لولم تكن المادة مأخوذة من مبدأ 
خارجي كاللون للسواد لم يكن له تقدم إلا في العقلء واعلم أن الحكيم 
المحقق )مع مبالغته: في أن المأخوذ بشرط أن يكون وحده هو 
الجزء””»الموجود في الخارج» وأن المأخوذ لا بشرط شيء هو المحمول» 


(1) هو نصير الدين أبوجعغر محمد بن محمد الطوسي . 
(۲) في (ب) الجوهر'بدلا من (الجزء) . 
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وسن بجزة أضلة) ونما يقال ل ج الماهية بالمضاز»: لها انه يه التخرء عرد 
جهة أن اللفظ الدال عليه يقع جزءاً من حدهاء أورد هذا الكلام في كتاب 
التجريد() على وجه يشهد بأنه ليس من تصانيفه» وذلك أنه قال" : قد تؤحذ 
الماهية محذوفاً عنها ما عداهاء بحيث لو انضم إليها شيء لكان زائداً عليهاء 
ولا يكون هو”"مقولاً على ذلك المجموع الحاصل منهاء ومن الشيء المنضم 
إليهاء والمأخوذ على هذا الوجه هو الماهية بشرط لا شيء» ولا توجد إلا في 
الأذهان وقد توجد الماهية لا بشرط شيء وهو كلي طبيعي موجود في الخارج» 
هو جزء من الأشخاص» وصادق على المجموع الحاصل منه» ومما انضاف 
إليه» وهذا خبط ظاهر وخلط لما ذكره في شرح الإشارات بما؟»اشتهر بين 
المتأخرين: وفيه شهادة صادقة بما رمى به التجريد» من أنه ليس من تصانيفه 
مع جلالة قدره» عن أن ينسب إلى غيره. 


(1) سبق التعريف بهذا الكتاب. (۳) في (ب) هي بدلاً من رهس . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (قال) . (5) في (ب) إنما بدلا من (بما) , 


1 


الميحث الثالث 
الماهية بسيطة ومركبة 


(قال: المبحث الثالث: الضرورة قاضية(١)بوجود‏ الماهية المركبة "ثلا 
بد من انتهائها إلى البسيطة)” . 

الماهية: إما بسيطة لا جزء لها أصلا كالواجب والنقطة والوحدة والوجود 
وإما مركبة لها أجزاء كالجسم والإنسان والسوادء ووجود المركبة معلوم 
بالضرورة» ويلزم منه وجود البسيطةء إما مطلقاً فلأن كل عدد ولو غير متناف 
فالواحد موجود فيه بالضرورة» وإما في المركب العقلي» فلأنه لو لم ينته إلى 
البسيط امتنع تعقل الماهية لامتناع إحاطة العقل بما لا يتناهىء وكلاهما 


صحيفا . 


أما الأول: فلأنه مغالطة(؟)من باب اشتباه المعروض بالعارض» فإن وجود 
الواحد بمعنى ما لا جزء له أصلاء إنما يلزم في العدد الذي هو العارض وإما 


)١(‏ الضرورة العقلية» قاضية أي حاكمة. 
(۲) الماهية المركبة هي التي تلتئم من عدة أمور أو من أمرين. 1 
۳( البسيطة : التي تكون جزءا لتلك المركبة وذلك أن كل مركب من أجزاء عقليا كان التركيب أو 
خارجيا ففيه عدد والعدد لا بد أن ينتهى في قسمته إلى واحد وهو لا يقبل القسمة» وما لا يقبل 
)٤(‏ في (أ) مغلطة وهو تحريف. والمغالطة: أي السفسطة والفرق بين الغلط والمغالطة في الاستدلال 
أن المغالطة تتضمن معنى التمويه على الخصم على حين أن الغلط لا يتضمن ذلك. 
وإذا وقع الغلط في الاستدلال: سمي ذلك استدلالا زائفاً أو كاذباً. 
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تقدير عدم الانتهاء إلى البسيط تكون الماهية مركبة من مركبات غير متضاهية . 
مراراً غير متناهية» ويلزمه وجود المركب الواحد بالضرورة وهو لا يثبت 
المدعي . 

أما الثاني : فلأن معنى المركب العقلي أن لا يكون تمايز أجزائه إلا 
يحب لتر وها لا يدارم كرنه مقرل بالجواته. فالأرلئ التضيك ف 
إثبات البسيط أيضاً بالضر ورة كالوجود. 


المشاركة دليل تركبب الماهية 


(قال: ويدل على التركيب“الاشتراك في ذاتي مع الاختلاف في ذاتي 
أو شيء من لوازم الماهية لا مجرد الاشتراك أو الاختلاف في ذاتي") 

يعني إذا اشتركت الماهيات في ذاتي مع الاختلاف في ذاتي. دل ذلك 
على تركب كل من الماهيتين مما به الاشتراك وما به الاختلاف. وكذا إذا 
اشتركا في ذاتي مع الاختلاف في عارض هو من لوازم الماهية لأن ذلك 
الذاتي المشترك لا يكون تمام ماهيتهماء وإلا امتنع الاختلاف في لوازمهاء 
فيكون جزءا وفيه المطلوب . 

فإن قيل: إن أريد بالذاتي جزء الماهية كان هذا لغواً من الكلام2», 


)١(‏ الاشتراك: يدل على تركيب الماهية حيث أن الماهية مشاركة الأخرى في معنى ذاتي لهما 
والمراد بالذات هنا ما ليس عرضيا لا الجزء الداخل في الدات أي الماهية. 

(۲) لا يد بعل الاشتراك فيسا ليس بعرض من الاختلاف بين الماهيتين في جزء داتي آخر فتتركب 
الماهيتان إذ لكل منهما حزآن جرء مشترك وجزء وقع به الاختلاف. 

(۲) ما بين القوسين سقط من رج). 

)٤(‏ اللغو واللغوي : السقط وما لا يعتد به من الكلام وغيره. وقوله تعالى :لا يؤاخذكم الله باللغو ي أي 
ما لا عقّد عليه ميل ما يجري ف المحاطبات لا واللهع وبلى والله » وأي والله من غير قصد قال 
الشاعر: 

وليس بمأحوذ بلغو تقوله إذا لم تعمد عاقدات العزائم 

وقيل إلا يؤاخذكم الله باللغو) أي بالإثم هى الحلف إذا كفرتم وقال تعالى :مالا يسمعون فيها لغواخ 

أي قبيحا من الكلام 
(راجع بصائر ذوي التمييزج٤‏ ص 474). 


4٦۹ 


بمنزلة أن يقال: كل ماله جزء فهو مركب» مع الاستغناء عن باقي المقدمات» 
وإن أريد ما ليس بعرضي جاز أن بكون الذاتي المشئرك» تمام إحدى 
الماهيتين» وجزء الأخرى الممتازة عنها بالذاتي الآخرء أو بلوازم الماهية» فلا 
يلزم تركب الماهيتين جميعاًء كالجوهر مع الجسم المتميز عنه بالذاتي» ولوازم 
الماهية الجسمية. 

قلنا: المراد لزوم تركب الماهية الممتازة بالذاتي أو بلوازم الماهية» فإن 
كانت كلتاهما كذلك كما في الإنسان والفرس فكلتاهماء وإن كانت إحداهما 
كما ذكرتم فإحداهماء وأما مجرد الاشتراك في ذاتي مع الاختلاف في 
العوارض الثبوتية أو السلبية» أو مجرد الاختلاف بالذاتي مع الاشتراك في 
العوارض» فلا يستلزم التركيب لجواز أن يكون الذاتي المشترك تمام 
ماهيتهماء ويستند اختلاف العوارض إلى أسباب غير الماهية» كما في أصناف 
الإنسان وأفراده» وأن يكون الذاتيات المختلفات تمام الماهيتين البسيطتين 
المشتركتين في العوارض كالوحدة» والنقطة في العرضية والإمكان ونحو ذلك . 


(قال: وقد تعتبر التركب()والبساطة”»متضايفين فيكون بين البسيطين 
عموم من وجه. وبين الفركبين ص إن لم يشترط في الإضافة0"ني اعتبار 
الإضافة©»وعموم مطلقاً إن اشتر 

وما قيل: إن البسبط الحقيقي ا الإضافي والمركب 
بالعكس فاسد) . 

البساطة والتركيب بالتفسير السابق وصفان” متنافيان لا يصدقان على 
شي ء أصلاء ولا يرتفعان لكونهسا في قوة النقيضين 29 وقد يؤخذان 
متضايفين» بان يؤخذ البسيط بسیطاًء بالقیاس إلى ما تركب منه» بمعنى كونه 


00 التركيب بدلا من التركب . )٤(‏ في (أ) الاضاعة وهو تحريف. 


(۳) في 0 الإضافي بدلا من (الإضافة) () في (أ) في قوة (النقيض). 


1¥ 


جزءاً منه» والمركب مركباً بالقياس إلى جزئه» بمعنى كونه كلا له. وهذا 
المعنى غير معنى كونه ذا جزء في الجملة» وهو معنى المركب الحقيقي» وإن 
كان في نفسه من قبيل الإضافة» وبين البسيط الحقيقي والبسيط الإضافي 
عموم من وجه» لتصادقهما في بسيط حقيقي» هو جزء من مركب . كالوحدة 
للعدد"» وصدق الحقيقي بدون الإضافي في بسيط حقيقي لا يتركب منه شيء» 
كالواجب وبالعكس في مركب وقع جزءا المركب كالجسم للحيوان وبين المركب 
الحقيقي والإضافي مساواة إن“ لم يشترط في الإضافي اعتبار الإضافة لأن كل 
مركب حقيقي» فهو مركب بالقياس إلى جزئه. وبالعكس وعموم مطلقاً إن اشترط 
ذلك لأن مركب بالقياس إلى جزئه فهو مركب حقيقي» ولا نعكس لجواز أن لا 
تعتبر في الحقيقة الاضافة إلى جزئه فيكون أعم مطلقاً من الإضافي» وذكر في 
التجريد, أن البسيط الحقيقي أخص مطلقاً من الاضافي. 


أما الأول: فلأن كل بسيط حقيقي فهو بسيط بالقياس إلى المركب منه» ولا 
ينعكس لجواز أن يكون البسيط الإضافي مركباً حقيقياً» كالجسم للجيوان والجدار 


وأما الثاني: فلأن كل مركب إضافي مركب حقيقي» وليس كل مركب 
حقيقي مركباً إضافياً لجواز أن لا يعتبر فيه الإضافة. وفيه نظرء لأن البسيط 
الحقيقي» قد لا يكون بسيطاً إضافياًء بأن لا يعتبر جزءاً من شيء صلا . 

فالقول بان المركب الحقيقي قد لا يكون إضافياً مع أن له جزءاً البتةء 


. في (ب) جزء من (مركبات)‎ )١( 

(۲) سقط من (ب) لفظ (العدد) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (ان). 

' () في (ب) (وكل مركب) باسقاط (الآن) . 
() في (أ) الحقيقي بدلا من (الإضافي) . 
(1) سقط من (أ) كلمة (أصلاً) . 


والبسيط الحقيقي يكون إضافياً البتةء ب أنه لا يلزم أن يكون جزءاً من شيء 
أصلاً”2 فضلاٌ عن اعتبار ذلك باطل قطعاً. 


بشترط في المركبة تقدم أجزائها ذهئاً وخارجاً 


(قال: ولا بد من تقسدم الجزء ذهناً. وخارجاً29, فيلزمه الاستغناء عن 
الوسط في التصديق". والواسطة في الثبوت. إلا أن الخاصة الأولى 
حقيقية, والأخر يان إضافيتان) 2 . 


يعني بأن جزء الشيء يتقدمه نخدا وعدماً في الذهن الخارج › أما 
الوجود . فبالنسبة إلى كل جزءء وأما العدم فبالنسبة إلى شيء ما من الأجزاء 
بمعنى أن وجود الإنسان مشلا في العقل. يفتقر إلى وجود الحيوان والناطق» 
وعدمه إلى عدم ا ووجود البيت في الخارج»› يفتقر إلى وجود الجدار 
والسقفء وعدمه إلى عدم شيء منهما ويتفرع على الأول الاستغناء عن 
الواسطة في التصديق» بمعنى أن جزم العقل بثبوت الذاتي للماهية لا يتوقف 
على ملاحظة وسط واكتساب بالبرهان» بل يجب إثباته لها. ويمتنع سلبه عنها 
بمجرد تصورها. وعلى الثاني : الاستغناء عن الوسط في الثبوت» بمعنى أن 
حصول الجزء للمركب» كالجدار للبيت» واللون للسواد لا يفتقر إلى سبب 
جديد» فإن جاعل الجدار هو جاعل البيت» وجاعل اللون هو جاعل السواد. 


. سقط من (أ) كلمة (أصلا)‎ )١( 

(۲) بمعنى أن الماهية يفتقر وجودها الذهني والخارجي إلى وجود كل جزء من أجزائها حتى لو انتفى 
واحد من أجزائها انتفت» إذ لا وجود لكل بدون الجزء فعدمها يكفي فيه عدم واحد من أجزائها 
ووجودها لا بد له من كل جزء. 

(۳) أي لا يحتاج إلى وسط وبرهان يتوصل به إلى التصديق بثبوت ذلك الجزء للماهية في الذهن. 

(4) أي إنما ثبتنا للجزء بالإضافة إلى بعض ماهو خارج عن الماهية كطول بناء؛ أي طويلاً يلافي نفسه في 
السماء مقدار ألف ذراع مثلاً . فإن إدراك كون طوله هذا القدر يفتقر إلى وسط هندسي ومساحي 
يدرك به كقدره . كبياض الجسم في الجملة فقد يفتقر إلى وساطة هو للقصار مثلاً على ما تقدم وإلا 
فبعض ما هو حارج عن الماهية ثبتت له هاتان الخاصيتان . 


4۹ 


فظهر أن للجزء<١)خواصاً‏ ثلاثاً: - 

الأولى  :‏ التقدم في الذهن, والخارج» وهي خاصة حقيقية لا تصدق 
على شيء من العوارض . 

الثانية : الاستغناء عن الواسطة فى التصديق» بمعنى وجوب الثبوت› 
وامتناع السلب بمجرد إخطار الجزء والماهية بالبال» بل بمجرد تصور الماهية 
وهذه نخاصة إضافية لا حقيقية » لصدقها على اللوازم البينة بالمعنى الأعم. إن 
اشترط اخطارهماء والأخص إن اكتفى بتصور الماهية. 

الثالثة: الاستغناء عن الوسط فى الثبوت . وهى أيضاً إضافية» لصدقها 
على الأعراض الأولوية» أعني اللاحقة للشيء لذاته من غير واسطة. سواء كان 
الجزم بثبوتها للموضوع» محتاجاً إلى وسط كتساوي الزوايا الشلاث للقائمتين 
بالنسبة إلى المثلث» فإنه لازم له لذاتهء ويفتقر بيانه إلى وسائط أو غير 
محتاج» كالانقسام بالمتساويين للأربعة» والبيض بسطح الجسم الأبيض 
فالاستغناء عن الوسط يجعل القضية أولية")ء والاستغناء عن الواسطة يجعل 
محمولها أولياً. وبينهما عموم من وجهء لتصادقهما في انقسام الأربعة» وبياض 
السطح » وصدق الأولى بدون الثانية في بياض الجسم» وبالعكس في تساوي 
زوايا المثلث”" للقائمتين . 


فإن قيل: إن أريد بالخاصة الأولى التقدم في الوجودين جميعاً) على ما 


)١(‏ الجزء : هو ما يتركب الشيء منه ومن غيره. سواء كان موجوداً في الخارج أو في العقل . وهو 
ار الكل إلا أنه قد يكون أبسط منه فيسمى عنصراً أو ركناً أو أصلاء وقد يكون مساوياً له 
في التركيب فيسمى قطعة أو قسماً والجزء ء الذي لا يتجزأ جوهر ذو وضع لا يقبل القسمة أصلا لا 
۾ قطعاً ولا كسراً ولا وهماً ولا فرضاًء تتالف الأجسام من أحاده بانضمام بعضها إلى بعض . أثبته 
المتكلمون ونفاه الفلاسفة . 
(راجع الجوهر الفرد) . 
(۲) القضايا التي لا نستطيع استنتاجها من قضايا أخرى فهي أولية من الناحية المنطقية لاستغنائها عن 
غيرها. 
(۳) في (ب) في القائمتين بدلا من (للقائمتين). (4) في (ب) معا بدلا من (جميعاً) . 
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ظاهر عبارة القوم فباطلء لأن الجزء الذهني كالجنس والفصل لا يتقدم في 
الوجود العيني » وإلا امتنسع الحمل» وإن أريد أن الجزء الذهني متقدم 
بالوجود الذهني والعيني على ما ذكر. فالعلة الفاعلية للشيء متقدمة عليه في 
الخارج» إن كانت علة له في الخارج. وفي الذهن إن كانت في الذهن فهذه 
الخاصة أيضاًء تكون إضافية لا حقيقية . 


قلنا: الظاهر أن مرادهم الأول على ما صرح به الإمام» ومبناه على ما 
تقرر عندهم من وجود الكلي الطبيعي » لكونه جزءا من الأشخاص» وإذ قد بينا 
بطلان ذلك . 

فالأولى : ابتناؤها على ما ذكرنا من أن الجزء أي ما يعرض له الجزئية 
متقدم بالوجودين» إما بالوجود العيني » فباعتبار كونه مادةلکونه مأخوذاً بشرط 
لا 

وإما بالوجود الذهني» فباعتبار كونه جنساً أو فصلا لكونه")مأخحوذا لا 
بشرط» فتكون الخاصة حقيقية غير صادقة على العلة الفاعلية. غاية الأمر أنها 
لا تكون شاملة بناءعلى أن من الأجزاء ما لا تقدم له في الخارج» كلونية 
السواد. أو في آلذهن كالهيولي, والصورةء أو الأجزاء التي لا تتجزأ إذا جوزنا 
تعقل حقيقة الجسم دون ذلك . 

(قال: والتركيب قد يكون حقيقياً”'فيلزم احتياج بعض الأجزاء إلى 
البعض0 كصو رة المركب المتقومة” بأجزائه المادية”.وكالجئس الذي هو أمر 


(۱) في (ب) ما ذكره بدلا من (مادة) . 

(1) في (ب) لا. بالشرط بدلاً من (لا شرط) وما بين القوسين ساقط. 

(۳) بمعنى أنه قد يكون هو الذي ينبغي أن لا يسمى بالتركيب سواه لكونه أثر تأثيراً بالغاً كما يقال: 
هذا هو الإنسان الحقيقي هو الذي تصير به الماهية المركبة شيئاً واحداً. 

)٤(‏ في التحصيل والوجود على وجه الاتحاد والتغيير. 

() في (أ) (وب) والمتقدمة. 

(5) أي أجزاء ذلك المركب الذي هو الصورةء وبه يعلم أن إضافة الصورة بيانية من العناصر الأربعة 
التي هي الماء والنار والهواء والثرى. 1 


ضف 


مبهم لا يتحصل نوعاً حقيقياً. إلا بمقارنة الفصل. وهذا معنى عليته» وإلا فلا 
تمايز في الخارج بين الجنس والفصل» بل النوع والشخص أيضاًء فزيد هو 
الإنسان والحيوان الناطق. وإنما التمايز في العقل من جهة أنه يحصل من 
الشيء صور متعددة باعتبارات مختلفة) . 

بأن يحصل من اجتماع عدة أشياء حقيقة واحدة بالذات» مختصة باللوازم 
والإشارات”' واحتياج بعض أجزائه إلى البعض ضروري للقطع بأنه لا يبحصل 
من الحجر الموضوع بجنب الإنسان حقيقة واحدة, والاحتياج فيما بين 
الجزأين» قد يكون من جانب واحد كالمركب من البسائط العنصريةء ومما 
قوم بها عن الصورة المعدنية» أو النباتيةء أو الحيوانية. فإن الصورة تحتاج 
إلى تلك المواد من غير عكس» وكالمركب من الجنس والفصل. فإن الجنس 
محتاج إلى الفصل من جهة أنه أمر مبهم» لا يتحصل معقولاً مطابقاً لما في 
الأعيان من الأنواع الحقيقية» إلا إذا اقترن به فصلء لأنه الذي يحصل طبيعة 
الجنس ويقررهاء ويعينها ويقوبها”)نوعاً. وهذا معنى علية الفصل للجنس» 
وحاصله. أنه الذي به يتحصص الجنس» أي يصير حصة حصة””"ولذا نقل 
الإمام عن أبي علي» أن الفصل علة لحصة النوع من الجنس» وإن كان 
صريح عبارته» أنه علة لطبيعة الجنسء بمعنى أن الصورة الجنسية ليست 
متحصلة بنفسهاء بل مبهمة محتملة لأن تقال على أشياء مختلفة الحقائق» وإذا 
انضافت إليها الصورة الفعلية“ تحصلت» وصارت بعينها أحد”" تلك الأشياء . 


فالفصسل بالحقيقة علة لتحصلها بهذا المعنى » وارتفاع إبهامهسا 
لحصولها "في العقل. لظهور أن المعنى الجنسي يعقل من غير فصلء ولا 


)١(‏ في (ب) والآثار. (۲) في (ب) تقررها وتعينها وتقويها. 
(۳) في (أ) سقط لفظ (حصة) الثازية. 

. في (ب) يعني بدلاً من (بمعنى)‎ )٤( 

(5) في (ب) الفصلية بدلاً من (الفعلية) . 

(1) في راجع كتاب المواقف المقصد التاسع ج ۳ صن ٥۷‏ وما بعدها. 

(۷) في (أ) لا بحصولها. 


فد 


لحصولها في الخارج., لأنه لا تمايز بينهما في الخارج» وإلا امتنع حمل 
أحدهما على الآخمر بالمواطأة» ومن البين أن ليس في السواد أمر محقق هو 
اللون» وآخر هو قابضية البصر يجتمعان» فتحصل منهما السواد. بل التحقيق 
أن ليس في الخارج إلا الأشخاص› وإنما الجنس والفصل والنوع صور 
متمنايزة عند العقل, يحصلها من الشخص بحسب استعدادات تعرض للعقل. 
واعتبارات يتعقلها من جزئيات أقل أو أكثر مختلفة في التباين والاشتراك» 
فيدرك من زيد تارة صورة شخصية بحيث “لا يشاركه فيها غيره» وأخصرى 
صورة يشاركه فيها عمرو وبكر» وأخرى صورة يشاركه فيها الفرس وغيره» 
وعلى هذا القياس. 

فإن قيل: هذا إنما هو في النوع البسيط كالسوادء لظهور أن ليس في 
الخارج لونية »وشيء آخر به امتاز السواد عن سائر الألوانء ولهذا لا يصح أن 
يقال: جعل لوناً فجعل سواداً . بل جعلاهما واحداً وأما في غیره» فالذاتيات 
المتمايزة في العقلء متمايزة في الخارج, ولیس جعلاهما واحداً كالحينوان. 
فإنه يشارك النبات في كونه جسماًء ويمتاز عنه بالنفس الحيوانية» وجعل 
الجسم غير جعل النفس» حتى إذا زالت عنه النفس , بقي ذلك الجسم بعينه 
موجودأًء كالفرس الذي يموت» وجسميته باقية » ولهذا د يصح أن يقال: جعل 
جسماً فجعل حيواناً. 

قلنا: الجسم المأخوذ على وجه كونه مادة» غير المأخوذ على وجه كونه 
جنسا بالذاتي9©. 

[ولا كلام. في تميز الأول عن الكل بالوجود الخارجي» وإنما الكلام في 
الثاني» لأنه الجزء المحمو ل المسمى بالذاتي]. وقد سبق تحقيق ذلك . 

والحاصل أن الذاتيات المتمايزة بحسب العقل فقطء قد يكون لها مبادىء 
(1) سقط من (أ) لفظ (بحيث). 
(۲) سقط من (أ) لفظ (بالذاتي). 
(۳) ما بين القوسين سقط من (ب). 


$۳ 


متمايزة بحسب الخارج كالحيوان من الجسم» والنفس الحيوانية والإنسان من 
البدن» والنفس الناطقة» وقد لا يكون كالسواد من اللونء وقابضية البصر؛ 
وكالسطح من الكم» وقابليته القسمة في الطول والعرض جميعاً. وهو المسمى 
بالنوع البسيط» ومن ههنا جوز بعض المحققين» كون الفصل عدمياً فإن 
المعنى الجنسي من الكم المتصل» يتحصل بماله من طول وعرض فقطء 
فيكون سا وما له طول ققط فيكون خط : 

(قال : وكالهيولي ( والصورة المفتقر كل منهما إلى الآخر باعتبار)22. 

يعني أن الاحتياج فيما بين الجزأين» قد يكون من الجانبين» لكن لا 
باعتبار واحدء وإلا يلزم الدور» وذلك كالهيولي والصورة للجسم» فإِن 
تشخص الصورة يكون بالمادة المعينة» ومن حيث هي قابلة لتشخصها 
[وتشخص المادة بالصورة المطلقة» ومن حيث هسي فاعلة 
لتشخصها]”»وسيجيء بيان ذلك . 

(قال: وقد يكون اعتبارياً كالعسكر فلا يلزم) . 

بأن يكون هناك عدة أمور يعتبرها العقل أمراً"»واحداً وإن لم يكن أمراً 
واحدا في الحقيقة. وربما يضع بإزائه اسماء كالعشرة من الأحاد. والعسكر 
من الأفرادء ولا يلزم فيه احتياج بعض الأجزاء إلى البعض . 


(۱) سقط من (أ) لفظ (من). (۲) (ب) مسطحاً بدلا من (سطحاً) . 
)( الهيولي : لفظ يوناني بمعنى الأصل ع ٠‏ وفي الاصطلاح هي جوهر في الجسم قابل لما 
ب تقرينات ا . وقال اين ا الهيولي المطلقة , فهي جوهر»ء ووجوده بالفعل 
إنما يحصل لقبول الصورة الجسمية لقوة فيه قابلة للصور. وليس له في ذاته صورة تخصه إلا معنى 
القوة. 
والهيولي عند القدماء على أربعة أقسام . 

)٤(‏ يخالف به افتقار الأخرى إذ لو افتقرت كل منها إلى صاحبتها من وجه واحد كأن تفتقر هذه إلى 
تلك في نفس وجودها. ووتفتقر الأخرى إلى هذه في نفس وجودها أيضاً لزم الدور وافتقار كل من 
الهيولي والصورة إلى صاحبتها متقرر أن الهيولي لا يصح وجودها في أصلها بدون الصورة. 

. ما بين القوسين سقط من (ب). (5) في (أ) مزيادة لفظ (أمرأ)‎ )٥( 


{٤ 


فسإن قيل: إن أريسد عدم الاحتياج أصلاً فباطل. لأن احتيساج 
الهيعة(١)الاجتماعية‏ إلى الأجزاء المادية لازم قطعاء وإن أريد الاستياج فيما بين 
الأجزاء المادية» فذلك ليس بلازم في المركب الحقيقي أيضاًء كالبسائط 
العنصرية للمركبات المعدنية مثلاً . 


قلنا: المراد الأول. والصورة الاجتماعية فى المركبات الاعتبارية محص 
اعتبار العقل» لا تحقق لها" في الخارج» إذ ليس من العسكر في الخارج إلا 
تلك الأفراد» بخلاف المركبات الحقيقية » فإن هناك صوراً تفيض على المواد 
في نفس الأمرء وستعرفها. وأما في مشل الترياق والسكنجين فهل يحدث 
صورة جوهرية هي مبدأ الآثار. أو هو مجرد المزاج المخصوص الذي هومن 
قبيل الأعراض» وأن يكون©التركيب الحقيقي » هل يكون من الجوهر 
والعرض ففيه تردد . 
تقسيم أجزاء المركب إلى متداخلةومتبانية 
(قال: والأجزاء؟»قد تتداخل ”بان يكون بينها تصادق بالمساواة7©, أو 
العمسوم مطلقاًء أو من وحد وقد نتباين متمائلة أو متخالفة, وجودية أو 
عدمية8) » أو مختلطة() أو حقيقية'ي أو إضافية أو ممت جة) . 


أجزاء المركب تنقسم إل متداخلة ومتباينة أما المتداخلة» فهي التي يكون 


(1) الهيئة أحد أقسام الحكمة الرياضية» ويعرف فيه حال أجزاء العالم في أشكالها وأوضاع بعضها 

عند بعض ومقاديرها وأبعاد ما بينها ويشتمل عليه كتاب المجسطي . 
(راجع رسالة ابن سينا في أقسام العلوم العقلية ص .)١١١ .1١١‏ 

(۲) في (ب) له بدلا من (لها) (۳) سقط من (أ) كلمة (يكون). 

(8) الأجزاء المعتبرة للماهية حقيقة بآن كانت طبيعية واحدة جنسية أو نوعية . 

(5) تدانهلها بتصادقها في الجملة وتصادقها على ثلاثة أوجه إما أن يكون بالتلازم عن الطرفين بمعنى 
أن كل ما صدق عليه بعضها صدق عليه البعض الآخر. 

(3) بحيث متى صدق أحدهما مثلاً صدق الآخرء ومتى انتفى انتفى الآخر.. 

)¥( وجودية : كالنفس والبدن للإنسان المركب منهما. 

(۸) كسلب ضرورة الوجود وسلب ضرورة العدم . 

(۹) أي بعضها وجودي وبعضها عدمي . )1١(‏ في (ج) وحقيقية بدلا من (أو) . 


fo 


بينها تصادق في الجملةء إما على الوجه الكلي من الجانبين» بأن يصدق كل 
من الجزأين على كل ما يصدق عليه الآخر. فيكونان متساويين كالمركب من 
المغتذي والنامي, أو من جانب واحد بأن يصدق أحدهما على كل ما يصدق 
عليه الآخرء من غير عكسء فيكون بينهما عموم وخصوص مطلق» كالمركب 

من الحيوان والناطق. وإما لا على الوجه الكلي بأن يصدق كل منهما على 
٠‏ بعض ما يصدق عليه الآخرء فيكون بينهما عموم وخصوص من وجه كالمركب 
من الحيوان والأبيض» وأما المتباينةء فإما متماثلة كما في العشرة من الآحادء 
وإما متسخالفة محسوسةء كما فى البلقية من السواد والبياض» أو معقولة كما في 
الجسم من الهيولي والصورة؛ أو مختلفة كما في الإنسان من البدن 
المحسوس» والنفس المعقولة. وقد تقسم المتخالفة إل ما تكو ن للشيء مع ما 
عرض له من الإضافة إلى الفاعل. كالعطاء لفائدة من المعطي. أو إلى القابل 
كالفطوسة ”لتقعير فى الأنف» أو إلى الصورة كالأفطس الأنف فيه تقعيرء أو 
إلى الغاية كالخاتم لحلقة يتزين بها الأصبع» وإلى ما يكون للشيء مع إضافة 
إلى المعلولء كالخالق والرازق"). وإلى ما لا يكون فيما بين العلة والمعلول 
وهو ظاهرء وباعتبار آخر: الأجزاء إما وجودية كالنفس والبدن للإنسان أو عدمية 
كسلب ضرورة الوجود والعدم للامكان» أو مختلطة من الوجودي والعدمي 
كالسابقية» وعدم المسبوقية للأولية» وأيضاً إمسا حقيقية كما في الإنسان من 
النفس والبدن. أو إضافية كما في الأقرب من القرب. وزيادته» أو ممتزجة 
بها قق وتيا شاف كيان السريو فخ الاجدزاء الحشبينة» 
والترتيب النسبي 7 الما فر 


)١( ٠‏ الفطس: بفتحتين تطامن قصبة الأنف وانتشارها وبابه طرب فهو (أفطس) والاسم (الفطسة) 
بفتحتين لأنه كالعاهة . وفطس مات وبابه جلس . 
(۲) المتصفح لكتاب المواقف يجد الكثير من العبارات والألفاظ بنصها وفصها وكأنها منقولة نقلاً 
كاملا . 
(راجع في ذلك المواقف ج ۳ ص ۲۷ بعدها) . 
(۳) النسبي مقابل للمطلق. والسبي هو المتعلق بغيره من حيث هو غيره أو هو المنسوب إلى المدرك 
من حيث هو مدرك أو هوما تتألف منه العلاقات أو يتألف منها. 


۲١ 


المبحث الرابع 
الماهيات مجعولة أم لا. 5 


(قال: المبحث الرابع : الماهيات مجعولة”" خلافاً لجمهور الفلاسفة 
والمعتزلة”" مطلقاً”. وللبعض في البسائط لنا وجوه. 

الأول: أن علة الاحتياج هي الإمكان وهو صفة للماهية, مركبة كانت أو 
بسيطة بالنسبة إلى وجودهاء (والفرق بين مجموع الموجودات ووجود المجموع 
بحسب الخارج غير معقول)9'. 

الثاني : لا يعقل التأثير إلا في تقر ر الماهية. بمعنى صير ورتها تلك الماهية 
في الخارج» ويلزم منه تقرر الكون وذلك لأن المعلول لو تقرر بكماله عند 
اقتناء الوجود لم يكن للفاعل تأثير. 

الثالث”: تقر ر الماهية ليس بذاتها". فيكو ن بالفاعل, ورد الكل بأن مآلها 
الى مجهولية الوجود. 


جاعل . 
(۲) حيث يقولون بأنها غير مجعولة . 
(۳) سواء كانت مركبة كماهية الإنسان أو بسيطة كالعقل. 
)٤(‏ ما بين القوسين سقط من (ب) ومن (ج). 
(5) في (أ) نفي الكون بدلا من (تقرر) . 
(1) الثالث: من الأوجه التي لنا في إثبات مجعولية الماهية مطلقاً. 
(۷) وإلا كانت واجبة لما تقدم أن المعدوم لو كان شيئاً في نفسبه ثابتاً لكان ثبوته لازماً ذاتياً فيصير واجباً. 


يفكت 


الرابع : المحهول إما الماهية أو الوجود أو اتصافها به أو انضمام الأجزاء"› 
والكل ماهية" ورد بأنه الوجود الخاص لا ماهية الوجود) . 


بعد الاتفاق على أن وجود الممكن بالفاعل, اختلفوا في ماهيته» فذهب 
المتكلمون إ إلى أنها بجعل الجاعل مطلقاً أ ى بسيطة كانت أو مركبة» وذهب 
جمهور الفلاسفة والمعتزلة | إلى أنها ليست بجعل الجاعل مطلقاً. ا 
ليس بمجعول» وذهب بعضهم إلى أن المركبات المجعولة دون البسائط. استدل 
المتكلمون بوجوه: 

الأول: أن كلا من المركبة والبسيطة ممكن . لأن الكلام فيه. وكل ممكن 
محتاج إلى الفاعل لما سيأتي : من أن علة الاحتياج هي الإمكان . ولما اعترض بأن 
الإمكان نسبة تقتضي الأثنينية9. فتنافى البساطة. أشار إلى الجواب . بأنه ليس 
نسبة بين أجزاء الماهية حتى تختص بالمركبةء بل بين الماهية ووجودهاء لكونه 
عبارة عن عدم ضر ورة الوجود والعدم . 


فمع قطع النظر عن الوجود. لا يعقل تعقل *) عر وض الإمكان للماهية 
بسيطة كانت أو مركبة› ومعنی كونه ذاتياً لهاء إنها فى نها جك انها اقل 


. أي انضمام أجزاء الماهية بعضها إلى بعض والانضمام ماهية‎ )١( 

(۲) فيلزم من جعل شيء منها جعل ماهية فيثبت المطلوب . 

(۳) الاثنينية : هو كون الطبيعة ذات وحدتين أو هي كون الشيء الواحد مشتملا على حدين متقابلين 
ومتطابقين كتقابل العسكر والعمل في الحالات الثلاث التي يتألف منها قانون التطور الانساني. 
وهي الحالة الإلهية المطابقة للمجتمع الحربي» والحالة الفلسفية المطابقة للمجتمع الاقطاعي» 
والحالة الوضيعة المطابقة للمجتمم الصناعي . 
ومن معاني الاثنينية أيضاً كون الشيء مشتملاً على مبدأين مستقلين لا ينحل أحدهما إلى الاحر» 
كإثنينية الخُلقية والخَلفية في فلسفة «توما الأكويني» أو الهوى والحرية أو الإرادة والعقل» أو الجسم 
والروح في فلسفة «ديكارات» أو الخير والشرء أو النور والظلسة في المانوية (راجع الجمع 
المنطقي) . 

)٤(‏ في (ب) البسائط. 

() سقط من (أ) لفظ (تعقل) . 


A 


إلى الوجود يعقل بينهما نسبة هي الإمكان. وهذا المعنى كاف في الاحتياج إلى 
الفاعل . 

وقد يجاب : بأنه لولم تكن البسيطة مجعولة لم تكن المركبة مجعولةء لأنه 
إذا تقرر في الخارج جميع بسائط المركب حتى الجزء الصوري من غير جاعل» 
ثقرر المركب ضرورة. لا يقال: يجوز أن يكون لكل جزء تقرر» ويتوقف تقرر 
المركب على تقرر المجموع» كما سبق في مجموع التصورات» وتصور 
المجموع . لأنا نقول الفرق بين مجموع التقررات» وتقرر المجموع بحسب 
الخارج غير معقول» وإنما ذلك بحسب العقل» بأن يتعلق بالأمور المتعددة تارة 
تصورات متعددة» وتارة تصور واحد من غير ملاحظة التفاصيل . 

الثاني : أن الفاعل لا بد أن يؤثر في الماهية. ويجعلها تلك الماهية الخارج 
حتى يتحقق الوجود. لأن ذات المعلول عند افنائها" الوجود من الفاعل» لا يجوز 
أن تكون حاصلة في الخارج بكمالها. بل لا بد أن يبقى(» شيء منها يحصله 
الفاعل» ولو هيئة اجتماعيةء وإلا لكان المعلول متحققاً. سواء تحقق الفاعل أو 
لاء فلا يكون للفاعل تأثير فيه» ولا له احتياج إلى الفاعل . 

الثالث: أنه لا تقرر للماهية في الخارج بذاتهاء لما سبق في بحث العدم» 
فيكون بالفاعل ضرورة» ولا معنى لمجعولية الماهية سوى هذا. 


والجواب عن الأول: أن معنى احتياج الممكن. أن وجوده ليس من ذاته» 
بل من الفاعل . 

وعن الثاني : أنه لا يدل إلا على أن ماهية المعلول لا تكون حاصلة متحققة 
بدون الفاعل. والحصول والتحقق هو الوجود. وهذا لا ينافي كونها متقررة في 
نفعها من غير احتياج لها وإلى ©) الفاعل ولا تأثير له فيها. 


. في (ب) ضروري بدلاً من (ضرورة) . (۳) في (ب) يكون بدلاً من (یبقی)‎ )١( 
سقط من (أ) حرف الجر (إلى).‎ )٤( . في (ب) (ذات الوجود عند اكتسابها)‎ )۲( 
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وعن الثالث: إن أريد بالتقرر التحقق والثبوت' فهو الوجودء وإن أريد 
كون الماهية في نفسها تلك الماهية في الخارج› فلم يسبق ما يدل على أن ذلك 
بالفاعل» فالوجوه الثلاثة على تقدير تمامها. لا تفيد إلا كون الوجود بالفاعل . 

الرابع : انه لا نزاع في أن للعلة جعلاً وتأاثيراً في الممكن» 
فالمجعول . إما الماهية أو الوجودء أو اتصاف الماهية بالوجودء أو انضمام لأجزاء 
بعضها إلى بعض في المركب خاصة» وكل من الأمور الأربعة ماهية من الماهيات. 
فيكون المجعول هو الماهية. 

والجواب: أن النزاع في الماهيات التي هي حقائق الاشياء» لا فيما صدقت 
هي عليه من الأفراد» فيجوز أن يكون المجعول ذلك الشخص الذي هو من أفراد 
ماهية الانسان مثلاء أو الوجود الخاص الذي هو من أفراد ماهية الوجود كذا 
الاتصاف والانضمام. 


دليل المخالفين في مجعولية الماهية 
(قال : قالوا "الو كانت انسانية الإنسان 7 بالفاعل لما كان انساناً عند عدمه, 
لنا اللازم ‏ السلب والمحال العدول©. 


فإن قيل: معلوم أن لیس هنا" تأثير في ماهية الممكن, وآخر في وجوده. 


)١(‏ الثبوت : عند علماء النفس هو البقاء في أحد المواقف المادية أو المعنوية مدة تجاوز الحد السوي» 
أو هو بقاء التأثير في النفس بعد ارتفاع التنبيه. 
والثبوتي : مرادف للوجودي ويطلق على الموجود الخارجي . 
والثبوتية : هي القول أن أشكال الانواع الحيوانية ثابتة على الدهر. وهي مضادة لمذهب التحول أو 
التبدل» أو التطور. 

(؟) أي الذاهبين إلى أن الماهية غير مجعولة. 

(؟) مجعرلة بأن تحققت بالفاعل لذاتها لما كان.أي لو كانت الإنسانية بالفاعل لزم أن لا يكون الإنسان 
إنسانا عند عدمه أي عدم ذلك القاعل . 

)٤(‏ قلنا: أهل السنة من المتكلمين في دفع هذه الشبهة. 

() يعني أن اللازم عن نفي جعل الانسانية سلب الإنسانية حتى عن نفسها في الخارج . 

(1) أي في فرض كون الماهية مجعولة. 


خرف 


وأن ليس لها تقر ر في الخارج بدون الفاعل لها(', فما وجه هذا الاختلاف”. 


أجيب: بأنه قد يراد بالمجعولية 7 الاحتياج إلى الفاعل وهي من لوازم 
الوجود كتناهي الجسم دون الماهية, كز وجية الأر بعةء وقد يراد الاحتياج إلى 
الغير, فيكون من لوازم الماهية في المركب خاصة. فمن قال: بالمجعولية 
مطلقا *) أراد عر وضها للماهية في الجملة ومن نفاها أراد أن الاحتياج إلى الفاعل 
ليس من عوارض الماهية. ومن فصل أراد أن الاحتياج إلى الغير من لوازم الماهية, 
المركب دون البسيط, وان اشتركا في احتياج الوجود إلى الفاعل) . 

احتج القائلون بعدم مجعولية الماهية » بأن كون الانسان إنساناً لو كان 
بالفاعل لارتفع بارتفاعه » فيلزم أن لا يكون الإنسان إنساناً على تقدير عدم الفاعل 
وهو محال. 

والجواب : أنه إن أريد أنه يلزم أن يكون الإنسان ليس بإنسان بطريق 
السلب» ولا نسلم استحالته » فإن عند ارتفاع الفاعل يرتفع الوجود. وتبقى الماهية 
معدومة » فيكذب الايجاب» فيصدق السلب» وإن أريد بطريق العدول» بأن 
يتقرر الإنسان في نفسه بحسب الخارج» ويكون لا إنساناً فلا نسلم لزومه» فإن 
عند ارتفاع الفاعل لا يبقى الإنسان حتى يصلح موضوعا للإيجاب. 

قال: فإن قيل: يريد التنبيه على ما يصلح محلا" للخلاف في هذه 
المسألة» فإنه معلوم أن ليس للفاعل تأثير» وجعل بالنسبة إلى ماهية الممكن» وآخر 
بالنسبة إلى وجوده. حتى تكون الماهية مجعولة» كالوجود» وأن ليس للماهية تقرر 
في الخارج» بدون الفاعل. حتى يكون المجعول: هو الوجود فقط" بل أثر 


. سقط من (ج) لفظ (لها)‎ )١( 

(۲) الاختلاف بين العقلاء. . ؟ في كونها مجعولة أولا. . ؟ وحاصله أن التأثير الذي هو الجعل لا يمكن 
لعاقل ادعاء كونه في الخارج للوجود بدون الماهية ولا للماهية بدون لزوم الوجود. 

(۴) كون الماهية أوجدها الفاعل في الخارج . 

(4) فإنه من لوازم الوجود إذ يستحيل وجود جسم في الخارج بلا تناه. 

(9) أني من غير تقييد ببسيطة أو مركة . 

. سقط من (ب) لفظ (محلاً) . (۷) في (أ) بزيادة لفظ (فقط)‎ )١ 


۳1 


الفاعل مجعولية الماهية. بمعنى صيرورتها موجودة» وما ذكره الإمام من أن 
المراد, أن الماعية من حيث هي هي ليست بمجعولةء كما آنها ليست بموجودة. 
ولا معدومة ولا واحدة» ولا كثيرة إلى غير ذلك من العوارض » بمعنى أن شيئاً منها 
ليس نفسها. ولا داخلاً فيهاء ليس مما يتصور فيه نزاع» أو يتعلق بتخصيصه 
بالذكر فائدة. والأقرب ما ذكره صاحب المواقف» وهو أن المجعولية قد يراد" بها 
الاحتياج إلى الغير"' على ما يعم الجزء» وكلاهما بالنسبة إلى الممكن من 
العوارض . والعوارض منها ما يكون من لوازم الماهية » كزوجية الأربعة. حتى لو 
تصورنا أربعة ليست بزوج» لم تكن أربعة ونهاما بكرن من“ لوازم الهويةء 
كتناهي, الجسم وحدوثه. ج لوتضورنا جا لس بمناه أرحاوت كان يحسما 
ولا خفاء في أن احتياج الممكن إلى الفاعل في المركب والبسيط جميعاً من لوازم 
الهوية دون الماهية» وأن الاحتياج إلى الغير من لوازم الماهية المركب دون 
البسيط» إذ لا يعقل مركب لا يحتاج إلى الجزء. فمن قال بمجعولية الماهية مطلقاً 
أي بسيطة كانت أو مركبة» أراد أن المجعولية تعرض للماهية في الجملة. أعني 
الماهية بشرط شيء, وهي الماهية المخلوطة. ومرجعها" إلى الهويةء وإن لم 
تعرض للماهية من حيث هي » ويحتمل أن يراد أنه يعرض للماهية من حيث هي 
المجعولية في الجملة. أي بمعنى الاحتياج إلى الغير» وإن لم تكن بمعنى 
الاحتياج إلى الفاعل ومن قال بعدم مجعولية الماهية أصلً"» أراد أن الاحتياج 
إلى الفاعل ليس من عوارض الماهية؛ بل من عوارض الهوية» ومن فرق بين 
المركبة والبسيطة أراد“ أن الاحتياج إلى الغير من لوازم ماهية المسركب دون 
البسيط» وإن اشتركا في الاحتياج إلى الفاعل بالنظر إلى الهوية» هذا ولكن لم 


(1) سقط من (أ) (أن المجعولية قد يراد) . (۲) في (ب) إلى الفاعل بدلاً من (الغير) . 
(۳) في (ب) بزيادة لفظ (هي) . (5) سقط من (أ) حرف الجر (من) . 


 .یلو( سقط من (أ) لفظ (حتى) والکلام‎ )٥( 
. في (ب) ومرجعها الهوية بإسقاط حرف الجر (إلى)‎ )5( 
. سقط من (ب) كلمة (أصلاً) . (8) في (أ) (قصد) بدلاً من كلمة (أراد)‎ )۷( 
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الفصل الثالث 
في لواحق الوجود والماهية وهو مناهج 
الأول: في التعين. 
الثاني : في الوجوب والامتناع والإمكان . 
الثالث: في القدم والحدوث . 
الرابع : في الوحدة والكثرة. 
الخامس : في العلية والمعلولية. 


< 


الفصل الثالث 


لواحق الوجود والماهية 


(قال: الفصل الثالث” في لواحق الوجود والماهية, ولنجعله مناج" 
المنهج الأول في التعين”" وفيه مباحث) . 

جعل صاحب التجريد الوجوب» والإمكان, والامتناع» وكذا القدم 
والحدوث في فصل الوجود» وجعل التعين» وكذا الوحدة والكشرة في فصل 
الماهية» وجعل العلة والمعلول. فصلاً على حدة» وصاحب المواقف“ جعل 
التعين في فصل الماهية والوجوب. ومقابليه فصلاً على حدة؛ وكذا الوحدة 
والكثرة» وكذا العلة والمعلول» وذكر القدم والحدوث في فصل الوجوب ومقابليه» 
وصاحب الصحائف“ جعل الوجوب ومقابليه» والعلة والمعلول من لواح 
الموجود (والبواقي من لواحق الوجود. فأطلقنا القول بكون الكل من لواحن 
الوجود)”, والماهية ليصح على جميع التقارير. 


. من فصول الأمور العامة‎ )١( 

(۲) جعله مناهج خمسة الأول: في التعين. والثاني: في الوجوب والإمكان والامتناع . والثالسث: في 
القدم والحدوث . الرابع : في الوحدة والكثرة. الخامس: في العلية والمعلولية. 

(۳) التعين: هو التشخص. والتشخص في الأصل صيرورة الشخص شيئاً معيناً. 

(4) راجع كتاب المواقف ج ۳ ص 5٠‏ وما بعدها . 

(5) كتاب الصحائف في علم الكلام كتب على مقدمة وست صحائف وخاتمة ومن شروحه المعارف في 
شرح الصحائف للسمرقندي شمس الدين محمد. 

(5) ما بين القوسين سقط من (ب) . 


الميحصث الأول 
التعيين 


(المبحث الأول: التعين يغاير الماهية. والوجود”' والوحدة لصدقها على 
الكلي دونه“ ولا يلزم فيه اعتبار المشاركة' بخلاف التمايز. فيتصادقان إذا اعتبر 
مشاركة الشخصين, ويتفارقان إذا لم تعتبر المشاركة أو كان التميز كلياً فبينهما 
عموم من وجه) . 

تعين الشيء وتشخصه الذي به يمتاز عن جميع ما عداه غير ماهيته ووجوده 
وحدوثه؛ لكون كل من هذه الأمور مشتركاً بينه وبين غيره» بسخلاف التعين» ولذا 
يصدق قولنا: 

الكلي ماهية وموجود وواحد. ولا يصدق قولنا. إنه متعين» وإن كان التعين 

أو المتعين مفهوماً كلياً صادقاً على الكثرة» وبين التعين والتمييز عموم من وجه 

لتصادقهما على تشخصات الأفراد إذا اعتبر مشاركتها في الماهيةمثلً» فان كلأ منها 
متشخص في نفسه» ومتميز عن غيره» ويصدق التعين دون التميز حيث لا تعتبر 
المشاركة» وبالعكس حيث تتميز الكليات كالأنواع المعتبرة اشتراكها في الجنس . 


)١(‏ لانه ليس نفس الماهية» وليس نفس الوجود. 

(۲) أي دون التعيين فإنه لا يصدق إلا على المعنى الجزئي والشخص المعين. 

(۴) المشاركة في الماهية بمعنى أن المتعين يعرض له التعيين ويوصف به من غير أن يشترط في عر وضه 
كونه مشاركاً لمتعين . 
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المبحث الثاني 


(قال: المبحث الثاني : التعين”' اعتبارى لوجهين : 

الأول:. أنه لو وجد لكان له تعين وتسلسل . 

فإن قيل: المحوج إلى التمايز بالتعين هو الاشتراك في الماهية. واشتراك 
التعين لفظي”) أو عرضي . 

قلنا: كل تعين فله عند العقل ماهيةء سواء تعددت أفرادها" أو لا. فإذا 
وجدت في الخارج لزم التعين بالضر ورة. 

فإن قيل : تعينه عینه . 

قلنا: فيكون اعتبارياً إذ تغاير المعر وض والعارض في الأمور العينية 
ضروري. 

الثاني : أنه لو وجد“ لتوقف انضمامه إلى حصة الشخص” من النوع على 
تميزه فيدور أو يتسلسل . 


. التعين: الذي به يكون الشيء غير قابل للشركة عند المتكلمين‎ )١( 

(۲) فصدقه عليها كصدق العين على الباصرةء والذهب فكما تمايز مصدوق الذهب والفضة بالماهية 
فكذا مصدوق التعين فلا يحتاج إلى التمييز بتعيين آخر لحصوله بالذات . 

(۴) بأن وجدت في الخارج بالفعل. 

. في الخارج‎ )٤( 

(5) أي إلى الحصة التي هي الشخص الكائن. 


E۴۸ 


يتحققان, فيتقارنان ليلزم تميز سابق . 

قلنا: تقدم المعر وض بالوجود المقارن للتميز ضر وري وفيه نظر). 

أمر اعتباري لا تحقق له في الأعيان لوجهين : 5 

الأول: أنه لو كان موجوداً في الخارج لكان له تعين ضرورة"» وينقل 
الكلام إليه ويتسلسل . 

فإن قيل: لا نسلم أنه لو كان موجوداً لكان له تعين» وإنما يلزم ذلك" لو 
هي متخالفة بالماهية متمايزة بالذات» وإنما يتشارك في لفظ التعين أوفي عرض لها 
هو مفهوم التعين. 


قلنا: ضروري. إن لكل موجود ماهية كلية في العقلء وإن امتنع تعدد 
أفرادها بحسب الخارج» وهذا في حق الواجب محل نظر» فلذا خص الدعوى 
بالتعين» وإن كانت المناقشة باقية. 


فإن قيل : لم لا يجوز أن يكون تعين التعين نفسه لا زائداً عليه ليتسلسل : 

قلنا: لأن ماهية التعين كلية» وإنما التمايز بالخصوصيات العارضة التي لا 
تقبل الاشتراك» وتغاير المعروض والععارض في الأمور الموجودة في الخارج 
ضروري» وإنما يصح الاتحاد وبحسب الواقع في الأمور الاعتبارية كقدم القدم» 
وحدوث الحدوث2). قال: - 


)١(‏ لأن تقدم المعروض على العارض لا نسلم أنه بالزمان حتى يلزم ما ذكر بل بالذات بمعنى أن" 
المعروض من حيث احتياجالعارض إليه لكونه وصفاً والمعروض موصوف يلاحظه الذهن بالتقدم 
الذاتي ليسند إليه العارض. و إما ان يتقدم عليه بإلزمان فلا يجب بل يجوز أن يفارقه. 

(۲) في (أ) بزيادة (ضرورة) . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (ذلك) . 

)٤(‏ في (ب) كقدم القديم » وحدوث الحادث. 


۴۹ 


الثاني : وقد يستدل أي على كون”" التعين اعتباريا بأنه لو وجد في الخارج 
لتوقف عروضه لحصة هذا الشخص من النوع دون الحصة الأخرى منه على 
وجودها وتميزهاء فإن كان تميزها بهذا التعين فدور أو بتعين آخر فيتسلسل » وهذا 
هو المراد بقولهم : لو وجد لتوقف انضمامه إلى الماهية على تميزهاء فلا يرد ما قيل 
أن تميز الماهية بذاتهاء وبما لها من الفصول» لا بهذا التعين. 

فإن قيل : لم لا يجوز أن يكون هذا" المعروض هو الحصة المتميزة بهذا 
التعين لا بتعين سابق؟ ليلزم المحال؛ كما أن معصروض البياض » هو الجسم 
الأبييضص به" لا بياض آخر. وحاصله أن ذلك دور معية» فإن الماهية إذا وجدت, 
وجدت متخصصة متميزة بما عرضت له من التعينات كحصص الأنواع من الجنس 
تتمايز بالفصول» ولا يتوقف اختصاص كل فصل بحصة على تميز لها سابق. 

قلنا: وجود المعر وض متقدم على العارض بالضرورة» فكذا تميزه لكونه 
مقارناً للوجود السابق » وهذا بخلاف الفصول» وحصص الأنواع من الجنس» فإن 
التمايز هناك عقلي لا غير وفيه نظرء لأن تقدم معسروض التعين عليه» إنما هو 
بالذات دون الزمان. وهو ما يستلزم تقدم ما معه بالزمان» لجواز أن يكون الشيء 
محتاجاً إليه. ولا يكون مقارنه كذلك . 

فإن قيل: المعر وض المتقدم هو هذه الحصة. فيلزم تقدم الهذية7 2 وهو 
التعين والتميز, 
التعين . 


)١(‏ في (أ) بزيادة (على كون). 

(۲) سقط من (أ) لفظ (هذا) . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (به) . 

(5) في (ب) بها بدلاً من (كل) . 

(ه) في (ب) الهوية بدلاً من (الهذية) . 
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احتجاج المخالف لمدعي اعتبارية التعين 
(قال: احتج' المخالف بوجوه" : 


الأول: أنه جزء المتعين وهو موجود. قلنا": الموجودمعر وض التعين “ 
لا المركب من المعر وض والمعارض فإنه اعتبار ي . 


فإن قيل: المتعين هو الشخص" كزيد مثلاً, ولا خفاء في وجوده» وليس 
مفهومه مجرد الانسانء بل مع شيء آخر نسميه التعين, فيكون جزءاً من زيد 
الموجود فيوجد. 

فالجواب: أنه الإنسان المقيد بالعوارض المشخصة لا المجموع, ولو 
سلم فذلك الشيء* هو المشخصات من الكم والكيف, والأين"“ المخصوصة 
ونحو ذلك مما وجوده ضر وري وإنما الكلام في التشخص . 


)١(‏ احتج في أعتبارية التعيين وادعى وجوده. 

(۲) خمسة , 

() في دفع هذه الحجة التي قال بها المجادل. 

(4) أي ذات موصوفة بالتعيين فيكون التعين وصفاً لتلك الذات الموجودة ولا شك أن الوصف ليس جزءاً 
للمرضوف فلا يلزم جن وود الموصوف وجود الوصف الذي هو قيد للموصوف ونعت له. 

(0) اعتباري وإن كان جزءا للمركب فاندفعت هذه الحجة. 

(5) المتعين هو الشخص الخارجي الذي لا يشك أحد في وجوده. 

(۷) من الإنسانية والشيء الزائد الذي هو تلك العوارض. 

(۸) الزائد على انسانية زيد إما أن يقول الخصم انه شيء لم يتعين كونه موجوداً فيبطل مدعاه» وإما أن 
يقول إنه شيء معين وجوده حساً كوجود زيد حساً فلا شك أنه هو المشخصات من الكم الراجع إلى 
أجزائه الحسية أو الكيف الذي هو لونه. 

(4) الأين: احدى مقولات أرسطو أطلقه الفلاسفة على المحل الذي ينسب اليه الجسم فقال ابن سينا: 
الأين هو كون السجوهر في مكانه الذي يكون فيه ككون زيد في السوق (راجع النجاة ص ۱۲۸)» 
وقال الغزالي : من الأين ما هوأين بذاته» ومنه ما هو مضاف فالذي هو أين بذاته كقولنا: زيد في الدار 
أو في السوق. وما هو أين بالإضافة فهو مثل فوق وأسفلء ويمنة ويسرة وحول ووسطوما بين (راجع 
معيار العلم ص .)7١1/‏ 
وقال ابن رشد: ومثال ذلك أن E ER‏ 
الجسم ضرورة. وليس من ضر ورة حد الجسمء أن يؤ حذ في حده المكان ولا هومن المضاف. . 


٤١ 


الثاني : أن طبيعة النوع الواحد لا تتكثر بنفسهاء بل بما ينضاف إليها وهو 
المراد بالتشخيص . 

الثالث: لو كان عدمياً لما كان متعيناً في نفسه» فلا تعين غيره. 

قلنا: غير المتنازع . 

الرابع : لو كان عدمياً لكان عدماً للاتعين مطلقاء أو لتعين آخر عدمي أو 
ثبوتي فيكون ثبوتياً لأن رفع العدمي ثبوتيء وحكم الأمثال واحد. 

قلنا: بعد المساعدة على أن العدمي عدم لشيء, وأن نقيضه ثبوتي إن أريد 
باللاتعين والتعين مفهوماً هماء فلا حصرا وما صدقا عليه, فلا يلزم کون ما صدق 
عليه اللاتعين عدميا. 

الخامس : لو كان عدمياً لكان عدماً لما ينافيه, فإن كان عدماً للاطلاق. أو لما 
يساويه كان مشتركاً بين الأفراد كعدم الإطلاق, فلا یکو ن متميزاً. إن لم يكن لزم 
جواز انفكاكه” عن عدم الإطلاق, إما بتحقق عدم الإطلاق بدونه. فيكو ن الشيء 
لا مطلقاً. ولا معيناً. وإما بالعكس فيكو ن مطلقاً ومعيناً. 


قلنا: إن أريد مطلق التعين لم يمتنع اشتراكه بين الأفراد. وتمايزها 
بالتعينات الخاصة وإن أريد التعين الخاص لم يمتنع كون الشيء لا مطلقا ولا 
معيئاً لجواز أن يكون معيناً بتعين آخر ) . 

أي القائل بكون التعين وجودياً بوجوه: 

الأول: أنه جزء المتعين لكونه عبارة عن الماهية مع التعين وهو موجود وجزء 
الموجود موجود بالضرورة . 


وأجيبه: بأنه إن" أريد بالمتعين الموصوف بالتغين» فظاهر أن التعين 


= |الح. (راجع مختصر ما بعد الطبيعة ص 8). 
)١(‏ أي انفكاك التعين عن عدم الاطلاق ضرورة أن غير المتساويين ينفك أحدهما عن الآخر وذلك 
الانفكاك بين التعين وعدم الاطلاق يحصل بأحد أمرين . 
(۲) في (ب) إذا بدلا من (إن). 
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عارض له لا جزء منه» وإن أريد المجموع المركب منهماء فلا نسلم أنه موجودء 
فإن الوصف إذا كان من الأعراض المحسوسة كما في الجسم الأبيض لم يكن 
المجموع إلا مركباً اعتبارياًء فكيف إذا كان مما وجوده نفس المتنازع» واعترض 
صاحب المواقف: بأن المراد بالمتعين هوذلك الشخص المعلوم وجوده بالضرورة 
كزيد مثلاً» وليس مفهومه مجرد مفهوم الانسان وإلا لصدق على عمروء؛ بل 
الإنسان مع شيء آخر يسميه التعين فيكون جزءاً من زيد الموجود فيكون موجوداً. 
والجواب : أنا سلمنا أن ليس مفهومه مفهوم الإنسان الكلي الصادق على عمرو. 
ولكن لم لا يجوز أن يكون هو الانسان المقيد بالعوارض المخصوصة المشخصة 
التي لا تصدق على غيره دون المجموع ولوسلم فجزء المفهوم لا يلزم أن يكون 
موجوداً في الخارج ولو سلم فذلك الشيء هو ما يخصه من الكم والكيف والأين 
ونحو ذلك» مما يعلم وجوده بالضرورة من غير نزاع لكون أكثرها من 
المحسوسات» وهم لا يسمونها التعين» بل ما به التعين الثاني» أن الطبيعة!" 
ا الماهية من حيث هي لا 

تقتضي الوحدة والكثرة» وإنما تتكثر بما ينضاف إليهما من العوارض الموجودة 
ال التي ربما تكون محسوسة وهو المراد بالتشخص . 


الثالث: أن التعين لو كان عدمياً لما كان متعيناً" في نفسه» إذ لا هوية 
للمعدوم. فلم يكن معيناً لغيره ضر ورة أن ما لا ثبوت له» لا يصلح سببا لتميز 
الشيء عما عداه بحسب الخارج . والجواب: عنهما أن ما ينضاف إلى الطبيعة» 


(١)الطبيعة‏ : هي القوة السارية في الأجسام التي يصل بها الموجود إلى كماله الطبيعي» وهذا المعنى هو 
الأصل الذي ترجع إليه جميع المعاني الفلسفية التي يدل عليها هذا اللمظ. 
فمن هذه المعاني: قول ابن سينا: والطبيعة مبدأ أول لكل تغير ذاتي وثبات ذاتي. (راجع رسالة 
الحدود) . 
وفلسفة الطبيعة: فلسفة مقصورة على البحث في المادة وأحوالهاء وهي أحد اقسام الفلسفة عند 
بعض فلاسفة الألمان في القرن التاسع عشر أمثال «شيلنج» و «هيجل». 

(؟) في (ب) لكان (منتفيا) . 


Ea 


ويعينها ويكثرها هي العوارض ١١)المشخصة,‏ ولا نزاع في وجودها على ما سبق . 

الرابع : أن التعين لو كان عدمياً وليس عدماً مطلقاً لكان عدماً للاتعين 
مطلقاًء أو لتعين إذ لا مخرج عن النقيضين» وذلك التعين إما عدمي أو ثبوتي» 
وعلى التقارير يلزم كونه وجوديا. إما على الأولين › فلن نقيضص العدمي وچجودې » 
وإما على الثالث فلن حكم الأمثال واحد. 


والجواب : أنا لا نسلم “أن العدمي يلزم أن يكون عدماً لأمر” ماء بل 
يكون معدوماً في الخارج على ما ادعينا من أنه اعتباري . ولو سلم» فلا نسلم أن 
نقيض العدمي وجودي . كالعمى واللاعمى » ولوسلم فإن أريد بالتعين» واللاتعين 
مفهومهماء فلا حصر. لجواز أن يكون التعين عدماً لمفهوم آخر. وإن أريد ما 
صدق عليه . فلا نسلم أن کل ما يصدق عليه اللاتعين )فهو عدمي» ليكون 
نقيضه ثبوتياً. كيف واللاتعين صادق على جميع الحقائق» ولو سلم فلا نسلم 
تماثل التعينات» لم لا يجوز أن تكون متخالفة متشاركة في عارض هو مفهوم 


التعين . 


الخال أن التعين لو كان عدماً لكان عدا لما يناف ضرورة] 
كالإطلاق, والكلية» والعموم» وما يجري مجرى ذلك . فإن كان عدماً للإطلاق» 
أو لما يساويه كالكلية, والعموم. وبالجملة» ما لا ينفك عدمه عن عدم الإطلاق» 
كان التعين مشتركاً بين الأفراد كعدم الإطلاق. لأن التقدير أنه عدم لأمر لا ينفك 


(۱) في (ب) من بدلاً من (هي) . 

(۲) في (ب) لا ثم وهو تحريف. 

(۳) في (ب) لاحدهما بدلا من ( لامر ما). 

. في (ب) بزيادة لفظ (المجادل)‎ )٤( 

(ه) سقط من (آ) لفظ(كل). 

(5) اللاتعين : نقيض التعين» واللاتعين : صفة عقل يتحير في اتخاذ القرار الموافق لمقتضى الحال. وهو 
بهذا المعنى مرادف للتردد ومناقض للعزم» واللامتعين ما له انحاء مختلفة يصعب تحديد واحد 
منها. 


ع 


عدمه عن عدم ال طلاق» وعدم الإطلاق متحقق في جميع الأفرادء فكذا التعيق قاد 
يكون متميزأء فلا يكون تعيناء وإن لم يكن التعين عدماً للإطلاق» ولا عدماً 
لما لا ينفك عدمه عن عدم الاطلاق» لزم جواز”" الانفكاك بين عدم الاإطلاق 
بدو ن التعين › > فيلزم كون”" الشيء ء لا مطلقاً ولا متعيناًء وفيه رفع للنقيضين ؛ 
وإما أن يتحقق التعين بدون عدم الاطلاق» فيلزم كون الشيء ء مطلقاً ومتعياً 
وفيه جمع للنقيضين . 

والجواب : أنه إن أريد بالتعين الذي يجعله؟ عدم الإطلاق مطلق التعين» 
فلا نسلم ثم امتناع اشتراكه بين الأفراد كعدم الإطلاق» وإنما يمتنع لولم يكن 
تمايز الأفراد بالتعينات الخاصة“ المعروضة لمطلق التعين» وإن أريد بالتعين © 
التعين الخاص فنختار أنه ليس عدماً للاطلاقء ولا لما لا ينفك عدمه عن عدم 
الإطلاق» بل لأمر يوجد عدم الإطلاق بدون عدمه» الذي هو ذلك التعين» وهو“ 
لا يستلزم | إلا كون الشيء ء لا مطلقاً ولا معيناً بذلك العين» ولا استحالة في ذلك 
لجواز أن يكون معنا بتعين آخر. 


الاختلاف في عدمية التعين ووجوده لفظياً 


(قال: خاتمة: افراد التو ع إنما تتمايز بعوارض مخصوصة ') ريما 


(1) في (أ) بزيادة (جوازا) . 

(۲) سقط من (ب) لفظ (کون) . 

(۴) في (ب) يحصله بدلا من (يجعله) . 

(4) في (ب) لا ثم بدلاً من (فلا نسلم) . 

(5) في (أ) بزيادة لفظ (الخاصة) . 

(1) في (ب) بزيادة (بالتعين) . 

(۷) سقط من (أ) لفظ (وهو) . 

(8) احاتمة : في تحقيق يتبين به أن الاختلاف في عدمية التعين ووجوده يكاد يكون لفظياً باعتبار تفسیر 
وتفسير العدمي والوجودي . 

(9) كالانسان الذي هو زيد والإنسان الذي هوعمرو والانسان الذي هو خالد. 

. بها لا بالانسانية المطلقة وتلك العوارض وتسمى المشخصات‎ )٠١١ 
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تنتهي إلى ما يفيد الهذية" والعدمي قد(" يطلق على المعدوم. وعلى عدم أمر ماء 
وعلى ما يدخل في مفهومه العدم» والوجودي”» بخلافه, والحقيقي على ما هو ثابت 
في نفس الأمر من غير شائبة الفرض والتقدير. والاعتباري بخلافه . فبعد تلخيص 
المراد بالثبوتى والعدمى, وأن التشخص هو تلك العوارض. أو ما يحصل عندها 
من الهذية, أوكون الفرد بحيث لا يقبل “١‏ الشركة, أو عدم قبوله لذلك كان الحق 
جليا) . 

تصور الشيء بوجه ما وإن كان كافياً في الحكم عليه في الجملة. لكن 
خصوصيات الأحكام” ربما تستدعي تصورات مخصوصة., لا بد منها في صحة 
الحكمء فلا بد في تحقيق أن التعين وجودي أو عدمي» اعتباري أو غير اعتباري» 
من بيان ما هو المراد من هذه الألفاظ. 

فنقول: الحقيقة النوعية المتحصلة بنفسهاء أو بما لها من الذاتيات» قد 
يلحقها”) كشرة بحسب ما يعرض لها من الكميات والكيفيات» والأوضاع 
والإضافات, واختلاف المواد» وغير ذلك» وربما تنتهي العوارض إلى ما يفيد 
الهذية » وامتناع الشركة كهذا الانسان وذاكء وتسمى العوارض المشخصة» فلا بد 
في تحصيل موضوع القضية المطلوبة من بيان» أن المراد بالتشخص هو تلك 
العوارض» أو ما يحصل عندها من الهذية")ء أو عدم قبول الشركة» أو كون 
الحصة من النوع بهذه الحيثية. أو نحو ذلك, ثم لا بد لتحصيل معنى المحمول 
من بيان المراد بالوجودي» والعدمي» والاعتباري . 


)١(‏ وهي كون الشيء أشير إليه الاشارة الحسية التي هي أظهر في منع الشركة من جميع المشخصات. 

(۲) في (ج) بزيادة فقط (قد) , 

)۳( الوجودي : هو المقابل للعدمي. 

. في (ج) لا يفيد بدلاً من (لا يقبل)‎ )٤( 

(ه) في (ب) الإمكان بدلا من (الاحكام) . 

. في (ب) يعرض لها بدلاً من (يلحقها)‎ )٩( 

(۷) الهذية : اسم مشتق من هذا على ما به يكون الشيء هدا الشيء لا غيره» والذي وضع اللفظ اللاتيني 
يعرفه بقوله : أنه يدل على مبدأ التفرد الذاتي, أي على ما تتعين به الطبيعة فتصير جزئية . 
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فقيل : العدمي المعدوم» وقيل ما يكون عدماً مطلقاًء أو مضافاً متركباًء 
مع وجودي» كعدم البصر عما من شأنه» أوغير متركب كعدم قبول الشركة» وقيل» 
ما يدخل في مفهومه العدم ككون الشيء بحيث7" لا يقبل الشركة . والوجودي 
بخلافه» فهو الموجودء أو الوجود مطلقاًء أو مضافاء أو ما لا يدخل في مفهومه 
العدم» والعبرة بالمعنى دون اللفظط حتى إن العمى عدمي» واللاعدم وجودي». 
وفي المواقف أن الوجودي ما يكون ثبوته لموصوفه بوجوده له أي بحسب 
الخارج . نحو السواد لا أن يكون ذلك باعتبار وجودهما في العقل» واتصاف 
موصوفه به فيه(" أي في العقل دون الخارج كالامكان9», وهو أعم من الموجودء 
لجواز وجودي لا يعرض له الوجود أبدأً» لكنه بحيث إذا ثبت للموصوف» كان 
ذلك بوجوده له . وهذا معنى ما قال القاضي الأرموي» إذا قلنا لشيء إنه وجودي, لا 
نعني أنه دائم الوجودء بل نعني أنه مفهوم يصح أن يعرض له الوجود الخارجي عند 
قيامه بموجود» وعند قيامه بمعدوم» لا يكون له وجودء وكأنه يريد الأعم من وجه. 
وإلا فمن الموجود ما لا يسمى وجودياً كالانسان» وغيره من المفهومات المستقلةء 
وأما الاعتباري فهو ما لا تحقق له إلا بحسب فرض العقل» وإن كان موصوفه 
متصفاً به في نفس الأمر كالإمكان» فإن الإنسان متصف به في نفس الأمر» بمعنى 
أنه بحيث إذا نسبه العقل إلى الوجود يعقل له وصفاً هو الإمكان» ويقابله الحقيقي. 
إذا تثرر هذاء فلا خفاء في أن العوارض المشخصة وجودية» والهذية اعتبارية» 
وتميز الفرد عما عداهء وعدم قبوله الشركة وكونه ليس غيره أو لا يقبل الشركة 


عدمية . 


(1) سقط من (ب) لفظ (مطلقاً) . (؟) في (أ) بزيادة لفظ (بحيث) . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (فيه) . 

)٤(‏ الامكان في اللغة: مصدر أمكن إمكانا والامكان في الشيء عند المتقدمين هو اظهار ما في قوله إلى 
الفعل. 
قال ابن سينا: والإمكان إما أن يعني به ما يلازم سلب ضرورة العدم وهو الامتناع واما أن يعني به ما 
يلازم سلب الضرورة في العدم والوجود جميعاً . (راجع الاشارات: يوك فاعتبار الذات وحدها لا 
يخلو إما أن يكون مقتضيا لوجوب الوجود, أو مقتضيا لامتناع الوجود. (رالجم النجأة ص 7”537) . 
وحن نسمي امكان الوجود قوة الوجود (راجم الشفاء ؟ : لالا؟). 


{4¥ 


المبيحث الثالث 


التعين 


(قال: المبحث الثالث: التعين يتوقف على امتناع الشركة ذهناأًء فلا 
يحصل بانضمام الكلي إلى الكلي ولو بحيث يمنع الشكرة عينأً"» بل يستند 
عندنا إلى إرادة القادر المختار» أو عند البعض إلى الوجود الخارجي. لتحققه 
عنده قطعاً:؟». وتتعدد الأشخاص بتعدد الوجودات . 


ورد: بأن الدوران لا يفيد العلية ولو سلم. فالكلام في خصوص 
التعينات. وعند الفلاسفقة إلى نفس الماهية» فينحصر في فرد. أو إلى المسادة 
المشخصة بالأعراض التى تلحقها بحسب الاستعدادات المتعاقبة » فيتكثر بتكثر 
المواد” القابلة للتكثر بذواتها . واعترض بأن تعين الأعراض. إنما هو بتعين 
المادة فتعيلها بها دور . 

وأجيب بأن تعينها بالأعراض لا بتعيناتها. 

قلنا: فليكن تعين الماهية بما يخصها من الصفات. وتكثر له أفراد 
بتكثرها) . 


)١(‏ يتوقف تحققه للشيء. 

(۲) على امتماع الشركة في ذلك الشيء هما يقبل الشركة بصحة صدقه على أفراد كثيرة لا تعين فيه. 

(') أي في عين مصدوق المضموم والمضموم إليه أن لا يصلح وجود فردين في الخارج للمنضمين 
بأن يتعين لهما فرد واحد. 

)٤(‏ إذ لا يتصور الوجود الخارجي إلا للفرد والفرد له تعين قطعاً. 

)٥(‏ في (ح)يتكثر وسقطت من (أ) و(ب). 
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لا بد في التعين من كون المفهوم بحيث “لا يمكن للعقل فرض صدقه 
على كثيرين» 'وهذا معنى اماج الشركة ذهناًء ومعلوم أنه لا يحضل بانضمام 
الكلي. إلى الكليء لأن كلا من المنضم. والمنضم إليه والانضمام لكونه كلياء 
يمكن للعقل فرض صدقه على كثيرين 29: بل على ما لا يتناهى من الأفراد. 
وإن كان بحسب الخارج ربما لا يوجد منه الأفرادء بل يمتنع تعدده كمفهوم 
الواجب. 


فإن قيل : حكم الكلي قد تخالف حكم كل واحدء فيجوز أن يكون كل 
من المنضم. والمنضم إليه كلياً. والمجموع جزئياً. 

قلنا: لا معنى للانضمام ههنا سوى” أن العقل يعتبر مفهوماً كليا 
كالإنسان, ثم يعتبر له وصفاً كلياً كالفاضل» ومعلوم بالضرورة أن الكلي 
الموصوف بالأوصاف الكلية لا ينتهى إلى حد الهذية» حتى لو كان ذلك 
الوصا هو مقهوم الكزئية والتشسخصن+ وامتتاع تبول الفتركة كانت الكلية 
بحالها . 

وقد يجاب :بأن المراد أن انضمام الكلي إلى الكلي» وتقيده به( لا 
يستلزم الجزئية والتشخص .”)إن كان قد يفيدهاء فيكون حاصل الكلام أن 
المركبات العقلية» مثل الجوهر المتميز» والجسم النامي ‏ والحيوان 
الناطق ,7" والإنسان الفاضلء لا يلزم أن يكون جزئية. بل قد يكون كلية» 
وهذا من الوضوح بحيث لا ينبغي أن يخير به فضلا عن أن يجعل "من 
المطالت العلمية: 


(۱) في (ب) الذي بدلا من (بحيث) . (۲) في (ب) بزيادة (أشخاص). 
]شط مور ری و ل في (أن). 

)٤(‏ في (أ) بزيادة (أن). 

(4) سقط من (ب) لفظ (به) . 

(1) سقط من (ب) من أول: (وقد يجاب. . . إلى . . . والتشخص). 

(۷) سقط من (أ) لفظ (الناطق) . 

(8) في (ب) جعله بدلا من قوله (أن يجعل) . 


4۹ 


فإن قیل : - فعلى ما ذكرتم يلزم أن يكون ما ينضم إلى الكلى » وتقيده 
الجزئية جزئيًء وله لا محالة مفهوم كلي› ي فة يفتقر إلى ما ينضم إليهء ويجعله 
حزتياً وسلسل: 


قلنا: ليس هناك موجود هو الكلي» وآخر ينضم إليه ويجعله جزئياًء بل 
الموجود الأشخاص» والعقل ينتزع منها('٤الصور‏ الكلية بحسب الاستعدادات 
والاعتبارات ا#مختلفة» والمقصود أن المعنى الذي يسببه امتنع للعقل فرض 
صدق المفهوم على الكثيرين» لا يصلح أن يكون انضمام الكلي إلى الكلي› 
SG ea‏ ا ود سيو I‏ بحا صم ا 

تحقق" الماهية في الخارج» للقطع بأنها إذا تحققت لم يكن إلا فرداً 
r‏ لا تعدد فيه » ولا اشتراك» وإنما قبول التعدد والاشتراك في المفهوم 
الحاصل فى العقل9©) . 

فإن قيل: فيلزم أن لا يتعدد التعين» لأن7) الوجود أمر واحد. 

قلنا: هو وإن كان ا بحسب المفهوم . لكن يتعدد أفسراده بحسب 
الأزمنةء والأمكنة والمواد وسائر(" )الأسباب» فتتعدد التعينات : 


واعترض: بأن الدوران لا يفيد العلية» فيجوز أن يكون الوجود ما معه 
التعين لا ما به التعين. [فإن قيل: نحن نقطع بالتعين عند الوجود 
الخارجي › مع قطع النظر عن جميع ما عداه. 


. في (أً) بزيادة لفظ (منها)‎ )١( 

(۲) يقصد المتكلمين من أهل السنة. 

(۳) سقط من (ب) لفظ (إلى). 

)٤(‏ سقط من (ب) كلمة (في العقل). 

(0) في (ب) والوجود بدلا من (لآن الوجود). 

(1) في (أ) بزيادة كلمة (وسائر). 

(۷) في (ب) بزيادة (وجود) أي عند وجود الوجود. 


f0٠ 


قلشا : فطع الشظر عن الشيء لا يوجب انتفاؤه فعند الوجود لا بد من 
ماطية» وأسباب فاعلية أى مسادية. وبالجملة أمر يستند إليه الوجودء فيجوز أن 
يستند التشخص أيضاً إليمه. ولو سلم. فالسوجود لا يقتضي إلا تعيناً ماء 
والكلام في التعينات المخصوصة: فلا يثبت المطلوب ما لم يتبين أن وجود كل 
فرط يقتضي تعينه اليخاص . 


وذهبت الفلاسفة إلى أن التعين قد يستند إلى الماهية بنفسها أو بلوازمها 
كمبا في الواجمب. فينحصر في شسخص”". وإلالزم تخلف المعلول عن علته 
لتحجقق الماهية في كل فرد. مع عدم تشخص الآخرء وقد يستند إلى غيرهاء 
ولا يجوز أن يكون أمرأ منفصلاً عن الشخص. لأن نسبته إلى كل الأفراد"» 
والتعيناث على السؤاء, ولا حالاً فيه لأن الحال في الشخص لافتقاره إليه 
يكبون متأنصراً عنه. ولكسونه علة لتشخصه المتقدم عليه ضرورة أنه لا يصير 
هذا الشخص إلا بهذا اللتشخص فيكون متقدماً عليه» وهو محال فتعين أن 
يكسون مصلا لمه» وسا ذكرنا مسن نسبة الحال والمحل إلى الشخص دون 
المباهية» أو التشخص أقسرب وأوفق'»بكلامهم والمراد بمحل الشخص 
معروضه في الأعراض. ومادته في الأجسام» ومتعلقه في النفوس على ماذ كروا 
عبن حدوث النفس بعد البدن وتعينها به» فالعقول.المجردة تستند تعيناتهاء إلى 
ماهيباتهاء فينسصير كل في شخص. لا إلى مجرد الإضافة كعقل الفلك الأول 
مثلاً على ما قيل. لأن هذه الإضافة متأخحرة عن وجود الفلك المتأخر عن وجود 
العقل وتعينه, والاستساة إلى المادة أعم من أن يكون بنفسهاء أو بواسطة ما 


)١(‏ في (ب) لا يستلزم بدلاً من (لا يقتفسي). 

(۲1) في (ب) الشسافي: بإسقاط معرف الجر وزيادة (ال). 
(۳) في (أ) .بزيادة لظ (كل). 

)٤(‏ اسقط من زب) لفظ (علدا). 


(ه) اتی (أ) إلى یدل من (أوفق). 


٤١ 


فيها"من الأعراض . فلا يرد ما قيل: أن غير المنفصل لا ينحصر فيما يكون 
حالاً في التشخص أو محل له» لجواز أن يكون حالاً في محله. ولما اعترض 
بأن المادة التي يستند إليها الشخص» تكون متشخصة لا محالةء فتشخصها 
إما لماهيتها فلا تتعدد أفرادهاء أو للتشخص المعلول فيدور» أو لمادة أخرى 

أجيب: بأنه لما فيها من الكميات”' والكيفيات» والأوضاع» وغير ذلك 
من الأعراض التي تتعاقب عليها بتعاقب الاستعدادات حتى لو ذهبت إلى غير 
النهاية, لم يمتشع على ما هو رأيهم فيما لا يجتمع في الوجود. كالحركات 
والأوضاع الفلكية. وإذا استند التشخص إلى المسادة تكثرت أفراد 
الماهية(بتكثر الموادء والمادة قابلة للتكثر بذاتهاء فلا تفتقر إلى قابل آخرء 
وإنما تفتقر إلى فاعل يكثرها. 

واعترض : على ما ذكروا بعد تسليم مقدماته بأن تعين الأعراض الحالة 
التي فى المادةء إنما هو بتعين المادة على ما سيجىء, فلو تعينت المادة بها 
كان دوراً. 1 

وأجيب: بأن تعين المادة إنما هو بنفس الأعراض الحالة فى المادة 
المعينة بتعين.ما لا بتعيناتها الحاصلة بتعين المادة» وحاصله أن تعيساتها 
بتعينهاء وتعينها مع تعيناتهاء فلا يلزم الدور» ولا حصول التشخص من 
انضمام الكلي إلى الكلي . إلا أنه يرد عليه» أنه إذا جاز ذلك» فلم لا يجوز 
تكثر الماهية» وتعين أفرادها بما لها من الصفات المتكثرة العارضة لهاء من 


غير لزوم مادة . 
)١(‏ في (أ) بزيادة (ما فيها) . 
(5) في (ب) الممكناتٍ وهو بعيد عن الصنوات (۳) فى (أ) بزيادة لفظ (الماهية) . 


{o۲ 


المنهج الثاني 
في الوجوب والامتناع والإمكان 
وفيه مباحث . 
الأول. المعقولات تحصل من نسبة المفهوم 
الثاني : تقسيم الوجوب والامتناع والإمكان 
الثالث: الوجود رابطة وتوابعه مواد القضايا 
الرابع : في اعتبارية الوجوب وما يجري مجراه 
الخامس : احتياج الممكن إلى المؤثر 
السادس : في موجب احتياج الممكن إلى المؤثر 
السابع : تساوي طرفي الممكن بالنسبة إلى ذاته. 


for 


المنهج الثاني 
في الوجوب والامتناع والإمكان 


(قال : المنهج الثاني في الوجوب والامتناع والإمكان)) . 


وفيه مبا حث ‏ جعل الامتناع من لواحق 00 والماهية. نظراً إلى أن 
ضرورة سلب الموجود عن الماهية» حال لهما. أو إلى أنه من أوصاف الماهية 
المعقولة» أو لكونه في مقابلة الإمكانء أو لآن المراد بلواحقهما ما جرت 
العادة بالبحث عنه بعد البحث عنهما. 


(1) المنع : خلاف الإعطاء يقال: منع يمنع منعاً فهومانع ومناع . قال تعالى : «إمناع للخير معتد يمي 

سورة القلم آية ۱۲ . وقال تعالى : طوإذا مسه الخير منوعا» سورة المعارج أية رقم ۲ 

والمانع من صفات الله تعالى له معنيان أحدهما: ماروي في الدعاء الثابت عن النبي ل : 
«اللهم لا مانع لما أعطيت ولا معطي لما منعت ولا ينفع ذا الجد منك الجد». الثاني : أنه يمنع 
أهل ديئه أي يحوطهم وينصرهم . ومن هذا قولهم فلان في عز ومنعة 

(راجم بصائر ذوي التمييزج٤‏ ص 716ه) 

(۲) جعل الامتناع من لواحق الوجود ومعه الإمكان والوجوب» وكون الثلاثة لواحق الوجود فظاهر لأن 
الوجود ينقسم إلى واجب وممكن وممتنع › وقد يقال إنها من لواحق الماهية أيضاً نظرا إلى أن 
لاحق الوجود لاحق الماهية. 

(۳) فيه مباحث سبعة. الأول: في ضروريتها وما يتعلق به. الثاني : في بيان ذاتيتها وعرضيتها. 
الثالث: ي كونها قد تكون مواد القضايا أو جهاتها وما يتعلق به. الرابع : في كونها اعتبارية وما 
يتعلق به الخامس: في كون الإمكان منها يفتقر معروضه إلى مرجع في وجوده وعدمه 
السادس: في أن موجب احتياج الممكن إلى المؤثر هو الإمكان أو الحدوث. السابع: في أن 
طرفي الممكن من وجود وعدم لا أولية لأحدهما به لذاته وما يتعلق به. 


{o0 


المبحث الأول 
المعقولاات تحصل من نسبة المفهوم 


(المبحث الأول: هي معقولات تحصل من نسبة المفهوم» إلى هلية 
البسيطة أو المركبة. إذ حمل الوجود أو الربط بواسطته قد يجب» وقد يمتنع › 
وقد يمكن» وتصورها ضروري. والتعريف بمثل ضرورة الوجود. 
وضرورة العدم, ولا ضرورتهما لفظي”) . 

قد تقرر في موضعه» أن (هل) إما بسيطة يطلب بها وجود الشيء في 
نفسه أو مركبة» يطلب بها وجود شيء لشيء» فإذا نسب المفهوم إلى وجوده 
في نفسه. أو وجوده لأمر حصل في العقل معان هي الوجوبء والامتناع 
والإمكان. لأن حمل الوجود على الشيء أو ربط الشيء بالشيء بواسطته. قد 
يجب كما في قولنا الباري تعالى موجود» والأربعة توجد لها الزوجية» وقد 
يمتنع كما في قولنا: اجتماع النقيضين موجود» والأربعة توجد لها الفردية وقد 
يمكن كما في قولنا: الإنسان موجود, أو يوجد له الكتابة» ولاخفاء في 
حصولها عند حمل العدم» إذ الربط بواسطته» لكنه مندرج فيما ذكرناء من 
حمل الوجود أو الربط بواسطته» لكونه أعم من الإيجابي والسلبي» وتصورات 


)١(‏ لحصوله لمن لا يمارس طرق الاكتساب, ولهذا يقال من لم يميز في نفسه بين الوجوب. 
والاستحالة والجواز خرج عن طور العقلاء. 

(۲) لفظى : يفيد أن ذلك المعنى المعروف الذي هو ضرورة الوجودء هو المسمى بلفظ الوجوب» 
والمعنى المعروف الذي هو ضرورة العدم» هو المسمى بلفظ الاستحالة والمعنى المعروف الذي 
هو عدم ضرورة أحدهما هو المسمى بلفظ الجائز. 


fo 


هذه المعاني ضرورية حاصلة لمن لم يمارس طرق الاكتساب إلا أنها قد 
تعرف تعريفات لفظية. كالوجود والعدم . فيقال: 


الوجوب ضرورة الوجود أو اقتضاؤه أو استحالته العدم» والامتناع ضرورة 
العدم أو اقتضاؤه» أو استحالة الوجودء والإمكان جواز الوجود والعدم» أو عدم 
ضرورتهماء أو عدم اقتضاء شيء منهما')» ولهذا لا يتحاشى عن“ أن يقال 
الواجب ما يمتنع عدمه» أو ما لا يمكن عدمه. والممتنع ما يجب عدمه. أوما لا 
يمكن وجوده» والممكن ما لا يجب وجوده» ولا عدمه»ء أو ما لا يمتنع وجوده ولا 
عدمه» ولو كان القصد إلى إفادة تصور هذه المعاني» لكان دورا ظاهراء وظهر هذه 
المفهومات الوجود لكونه تأكد الوجود»ء الذي هو أعرف من العدم» لما أنه يعرف 
بذاته» والعدم يعرف بوجه ما بالوجود. والنزاع في أن مفهوم الوجوب والإمكان 
وجودي أو عدمي » مبني على اختلاف مفهومات الخواص. التي باعتبارها يطلقان 
على الواجب والممكن. وأما في الواجب فكاقتضاء الوجود بحسب الذات». 
والاستغناء عن الغير» وعدم التوقف عليه. وما به" يمتاز الواجب عن الممكن 
والممتنع» وأما في الموكن ؛ فالاحتياج إلى الغير والتوقف عليه وعدم الاستغناء 
عنه» وعدم اقتضاء الوجود أو العدم» أو ما به يمتاز الممكن عن الواجب والممتنع . 


)١(‏ سقط من (ب) لفط (منهما). 
(۲) سقط من (آ) لمظ (عن) . 
(۲) في (أ) بزيادة (نه) وبهدا (اللفظ) يستقيم المعنى . 


0۸ 


المبحث الثاني 
في تقسيم الوجوب والامتناع والإمكان 


(المبحث الثاني : کل من الواجب .والامتناع والإمکان .إن كان بالنظر 
إلى ذات الشيء. فذاني(''وإلا فغيري”» أو وضعي ). أو وقتي * أو 
غيرها). 

فد يكون بالذات. وقد يكون بالغير» لأن ضرورة وجود الشيء؛ أو لا 
وجسوده في نفسه» أو ضرورة وجود شيء لشي 37 )اخصر» أو لا وجوده له إن 
كانت بالنظر إلى ذاته» كوجود الباري. وعدم اجتماع النقيضين › ووجود 
الزوجية للأربعةء وعدم الفردية لها فذاتي» وإلا فغيري» وهو وإن لم ينفك 
عن علةء لكن قد ينظر إلى خصوص العلة كوجوب الحركة للحجر المرمي» 
وامتناع السكون له. وقد ينظر إلى وصف الذات الموضوع. كوجوب حركة 
الأصابع للكاتب» وامتناع سكونها له وقد ينظر إلى وقت له كوجوب الانخساف 
للقمر في وقت المقابلة المخصوصة» وامتناعه في وفت التربيع › وقد ينظر إلى 
ثبوت المحمول له كوجود الحركة للجسم المأخوذ بشرط كونه متحركاء 
وامتناع السكون له حينذ . 
)١(‏ کل واحد يكون ذاتياً ويكون على الإمكان منها عرضياً. 
۳( ذلك الوجوب ذاتي . ثم الحكم المعروض للوجوب الذاتي والامتناع الذاتي أما وجود الشيء في 

نفسه كقولنا الباري تعالى موجود» والجمع بين النقيضين ممتنع . 

(؟) غيري لا ذاتي لثبوت كل منهما بغير ذات لمحكوم عليه ويسمى ذلك الغير في اصطلاحهم علة 

الوجوب 
)٤(‏ كوجوت الحركة لأصابع ذات الكاتب عند وصف ذاته بالكتابة وامتناع السكون لتلك الأصابع . 
)0( كوجوب الاننخساف للقمر وقت الحيلولة وامتناعه وقت التربيع . 
(1) سقط من (ب) لفظ (الشيء). 


0۹ 


الموصوف بالذاتي إما واجب أو ممتنع 


(قال؛ والموصوف بالذاتي واجب الوجود لذاته» أو ممتنع الوجود لذاته. 
إن أخذ الوجود محمولاً. وواجب الوجود لشيء. وممتنع الوجود له نظراً إلى 
ذاته» إن أخذ رابطة فلازم الماهية. كز وجية الأربعة واجب الوجود لها“ لذاتهاء 
لا واجب الوجود لذاته . ٍ 


يعنى إذا أحذ الوجود محمولاء فالموصوف بالوجوب” الذاتي يكون 
واج رجو ا6 كاري ال و العا الا يكره مت الو 
لذاته. كاجتماع النقيضين» وإذا أخذ رابطة بين الموضوع والمحمول 
فالموصوف”” بالوجوب الذاتي. يكون واجب الوجود لموضوعه نظرا إلى 
ذات الموضوع, كالزوجية للأربعة» وبالامتناع الذاتي يكون ممتنع الوجود له 
8 إليه » كالفردية للأربعة. ار الماهية كالزوجية مشلا واجب الوجود 
لذاتها. أي واجب الثبوت للماهية ل إلى نفسهاء لا واجب الوجود لذاته. 
بمعنى اقتضائه الوجود بالذات ليلزم المحالء وبهذا يسقط ما ذكر في المواقف 
من أن الوجوب. والإمكان. والامتناع »المبحوث عنها هنا غير الوجوب» 
والإمكان, والامتناع , التي هي جهات القضايا وموادهاء وإلا لكانت لوازم 
الماهيات واجبة لذاتهاءو وذلك لأنه إن أراد كونها واجبة لذات اللوازم» 
فالملازمة ممنوعة, أو لذات الماهيات فبطلان التالي ممنوع. فإن معناه أنها 
اة الشوث للمياهية ظا إلى ذاتهاء من غير احتياج إلى أمر آخرء وكأنه 
يجعل بعض القضايا خلواً عن كون الوجود فيه محمولا أو رابطة. كقولنا: 


/ في (ج) بزيادة لها.‎ )١( 
. (؟) في (ب) بالوجود بالدال بدلا من (الوجوب)‎ 
. (؟) في (ب) فالوصف بدلا من (فالموصوف)‎ 


للف 


الإنسان كاتب» ويمتنع<' )أن يكون معناه أنه يوجد كائباً أو توجد له الكتابة: بل 
معناه أن ما صدق عليه هذاء يصدق عليه ذاك أو يحمل . 

والمحققون على أنه لا فرق بين قولنا: يوجد له ذاك 29 ويثبت» ويصدق 
عليه ويحمل ونحو ذلك إلا بحسب العبارة9). وما ذكرنا هو الموافق لكلام 
المحقق في التجريد. 

(قال: والإمكان ذاتي لا غير) . 


إذ لو كان غيرياً لكان الشيء في نفسه واجباً أو ممتنعاً. أي ضروري 
الوجود أو العدم بالذات» ثم يصير لا ضروري الوجود والعدم بالغير» فيرتفع 
ما بالذات» وهو محال بالضرورة» وهذا معنى الانقلاب . 

(قال: قد يؤخذ بمعنى سلب ضرورة الوجود أو العدم» فيعم الإمكان 
الخاص» وضرورة الطرف الآخرء فيصدق على الممتنع ممكن العدم» وعلى 
الواجب ممكن الوجود, وقد يتوهم» أنه بمعنى سلب ضرورة أحد الطرفين 
فيعم الكل). 

الإمكان بمعنى سلب ضرورة الوجود والعدم» هو الإمكان الخاص 
المقابل للوجوب» والامتناع بالذات» وقد يؤخذ بمعنى سلب ضرورة الوجودء 
فيقابل الوجوب» ويعم الإمكان الخاص» والامتناع فيصدق على الممتنع أنه 
ممكن العدم. وقد يؤخذ بمعنى سلب ضرورة العدم» فيقابل الامتناع ويعم 
الإمكان الخاص» والوجوب فيصدق على الواجب» أنه ممكن الوجود. وهذا 
هو الموافق للخغة©)والعرف» ولهذا©»سمي بالإمكان العامي» فإن العامة تفهم 
منه نفي الامتناع» فمن إمكان الوجود نفي امتناع الوجود» ومن إمكان العدم 


(۱) في (ب) ویمنع بدلاً من (يمتنع). 
(۲) في (ب) ذلك بدلا من (ذاك) . 

(۳) في (1) الغبارة وهو تحريف. 

)٤(‏ في (أ) اللغة بدلا من (للغة). 

(ه) في (ب) ويسمى بإسقاط لفظ (لهذا). 


ا 


نفي امتناع العدم . وقد سبق إلى كثير من الأوهام» أن للإمكان العام مفهوماً 
واحداًء يعم الإمكان الخاص. والوجوب والامتناع» هو سلب ضرورة أحد 
الطرفين» أعني الوجود والعدم وهو بعيد جداً. إذ لا يفهم هذا المعنى من 
إمكان الشيء على الإطلاق» بل إنما يفهم من إمكان وجوده نفي الامتناع. 
ومن مكان عدمه نفي الوجوب. ولهذا يقع الممكن العام مقابلاً للممتنعء 
شاملاً للواجب كما في تقسيم الكلي إلى الممتنم» وإلى الممكن الذي أحد 
أقسامه أن يوجد منه فرد واحد» مع امتناع غيره کالواجب» وبهذا ينحل ما يقال 
على قاعدة كون نقيض الأعم أخص من نقيضن الأخحص» من أنه لو صح هذا 
الصدق(27 في قولنا: كل ما ليس بممكن عام ليس بممكن خاصء لكنه باطل» 
لأن كل ما ليس بممكن خاص» فهو إما واجب أو ممتنع » وکل منهما ممكن عام 
فيلزم أن كل ما ليس بممكن عام فهو ممكن عام . 


(قال: وقد يعتبر بالنظر إلى الاستقبال» ومن اشترط فيه العدم في الحال 
كأنه أراد به إمكان طريان الوجود في المستقبل. ففي إمكان العدم يشترط 
الوجود في الحال. ولا يلزم الجمع بين النقيضين) . 


بمعنى جواز وجود الشيء في المستقبل» من غير نظر إلى الماضي 
والحال» وذلك لأن الإمكان في مقابلة”) الضرورة» وكلما كان الشيء أخلى 
عن الضرورة كان أحق باسم الممكن» وذلك في المستقبل» إذ لا يعلم فيه 
حال الشيء من الوجود والعدم» بخلاف الماضي والحالء فإنه قد تحقق 
فيهما وجود الشيء أو عدمه» ومنهم من اشترط في الممكن الاستقبال العدم 
في الحال. لأن الوجود ضرورةء فيجب الخلو عنه. 


ورد؛ بأن العدم أيضا ضرورة» فيجب الخلو عنه أيضاء ‏ وتتحقيقه أنه 


(1) سقط من (أ) حرف الجر (في) . 
(5) في (ب) مقابل بدلا من (مقابلة) . 
(؟) سقط من (ب) لفظ (أيضاً) . 


۲ 


ممكن في جانبي الوجود والعدم. وكما أن الوجود يخرجه إلى جانب الوجود 
كذلك”"؛ ويشترط الخلو عنه. كذلك العدم يخرجه إلى جانب الامتناع» 
فيلزم اشتراط الخلو عنه أيضاء فيلزم ارتفاع النقيضين بل اجتماعهماء والظاهر 
أن من اشترط ذلك أراد بالإمكان الاستقبالي» إمكان حدوث الوجود» وطريانه 
في المستقبسل» ور إنمنا يستلرم إمكان عدم اللحندوت» له إمكان دوك 
العدم » ليلزم اشتراط الوجود في الحال» بل لو اعتبر الإمكان الاستقبالي في 
جانب العدم» بمعنى إمكان طريان العدم وحدوثه. يشترط الوجود في الحال 
من غير لزوم محال : 

(قال: وقد يعتبر ') بمعسى تهيؤٌ المادة لحصول الشىء ”. باعتبار تحقق 
الشرائط. فتتفاوت 7 شدة " وضعفاً ") وتسمى استعدادية) . 

إشارة إلى الإمكان الاستعدادي» وهو تهبؤ المادة لما يحصل لها من 
الصور والأعراض. بتحقق بعض الأسباب والشرائط. بحيث لا ينتهي إلى حد 
الوجوب الحاصل عند تمام العلة» ويتفاوت شدة وضعفاً بحسب القرب من 
الحصول أو البعد © عنه بناء على حصول الكثير مما لاا بد منهء والقليل 
كاستعداد الإنسانية الحاصل للنطفةء ثم للعلقةء ثم للمضغة» وكاستعداد 
الكتابة الحاصل للجنين» ثم للطفل» وهكذا إلى أن يتعلم. وهذا الإمكان 
ليس لازما للماهيةء كالإمكان الذاتي » بل يوجد بعد العدم» بحدوث بعض 
الأسباب والشرائط» وبعدم بعد الوجود لحصول الشيء بالفعل . 


(قسال: وعسر وض الإمكان0) يكون بالسظر إلى المفهوم. من 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (كذلك). 

(۲) مطلق الإمكان لمعنى آخر غير ما تقدم . 

(۴)كتهيؤ النطفة لحصول الإنسانية » وتهيؤ الجنين لحصول تعلم الكتابة وهذا التهيؤ يوجب إمكان 
حصول المتهيا له. 

(4)الإمكان الناشىء عن التهيؤ. 

(©) بحصول كل الشرائط أو جلها. (۷) سقط من (أ) جملة (أو البعد). 

(5) 'يعدم حصول جل الشروط. (4) الصرف الذي لا يشوبه شي ءامن الضرورة الغيرية . 


يلق 


حت هو 037 مقيساً إلى الوجود. وأما مع اعتبار الوجود أو العدم» فيعسرض 1 
الوجوب أو الامتناع الغيري» فهو © ينفك عنهما © پیت )١‏ لا تحققاً) . 


يعني أن الماهية إذا أخذت مع وجودهاء أو وجود علتها كانت واجبة 
بالغير» وإذا أخذت مع عدمهاء أو عدم علتهاء كانت ممتنعة بالغير» وإنما 
يعرض لها الإمكان الصرف. إذا أخحذت لا مع عرفا أو عدمهاء أو وجود 
غلتيناء أو ماه بل اعتبرت من حيث هي هي » واعتبرت نسبتها إلى 
الوجود» فحينئذ يحصل من هذه المقايسة معقول هو الإمكان. 

فالإمكان ينفك عن الوجوب بالغير» والامتناع بالغير بحسب التعقل» بأن لا 
يلاحظ للماهية, ولا لعلتها وجود أو عدم ل بحسب التحقق في نفس الأمر؛ 
لآن كل ممكن فهو إما موجود» فيكون واجبا("© بالغير» أو معدوم فيكون ممتنعاً 
بالغيرء اللهم إلا على رأي من يثبت الواسطة . 

(قال: والغيريان””" يتشاركان في اسم الضرورة عند تقابل المضاف 
إليه» وحينئذ يتصادقان. وعند اتحاده يتنافيان» فبينهما منع الجمع مع جواز 
الانقلاب» وكذا بين الذاتين مع استحالته كما بين الذاتي وغير الذاتي (©, 
من الوجوب والامتناع. لاستلزامه الإمكان المنافي للذاتي. والاستدلال بأن 


مقطوع النظر عن الفردية الخارجية المعيئة حال كونه. 

(۲) أي الإمكان عند رعاية ذلك الاعتبار. 

5) أي عن الامتناع والوجوب . 

. أي في مطلق تعقل الحقيقة هل هي موجودة أم لا مع قطع النظر عما وقع في الخارج‎ )٤( 

(9) في (أ) بزيادة لفظ (لا). 

(1) سقط من (ب) لفظ (واجباً) . 

(۷) أي العارضان لمعروضهما بالغير لا بالذات . 

(۸) فيهما ويعني بالمضاف إليه الوجود أو العدم وتقابل المضاف إليه يحصل بأن يضاف الوجوب إلى 
الوجود والامتناع إلى العدم . فيقال عند الاشتقاق من كل منهما مضافين إلى المتقابلين هذا واجب 
الوجود وهذا ممتئع العدم . 

(1) في (ج) والغيري. 
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للغير فهو الحال. فهو واسطة بين الموجود والمعدوم» لأنه عبارة عن صفة 
تلموجود لا تكون موجودة ولا معدومة» مثل العالمية والقادرية ونح و ذلك. 
والمراد بالصفة مالا يعلم» ولا يخبر عنه بالاستقلال بل بتبعية الغيرء والذات 
بخلافهاء وهي لا تكون إلا موجودة أو معدومة؛ بل لا معنى للموجود إلا ذات لها 
صفة العدم» والصفة لا يكون لها ذات فلا تكون موجودة ولا معدومة. فلذا قيد 
بالصفة واحترز بقولهم : لموجود عن صفات المعدوم فإنها تكون معدومة لا 
حالا. وبقولهم: لا موجودة عن الصفات الوجودية مثل السواد والبياض 
وبقولهم : ولا معدومة عن الصفات السلبية. قال الكاتبي2©0: وهذا الحد لا 
يصح على مذهب المعتزلة» لأنهم جعلوا الجوهرية من الأحوال مع أنها حاصلة 
للذات حالتي الوجود والعدم . 

قلنا: إنما يتم هذا الاعتراض لو ثبت ذلك من بي هاشم» وإلا فمن المعتزلة 
من لا يقول بالحال» ومنهم من يقول بها لا على هذا الوجه") ثم قال: وأول من 
قال بالحال أبو هاشم وفصل القول فيه بأن الأعراض التي لا تكون مشروطة بالحياة 
كاللون والرائحة لا توجب لمن قامت به حالاً ولا صفة» إلا الكون فإنه يوجب 
لمحنه الكائنية وهي من الأحوال؛ وأما الأعراض المشروطة بالحياة» فإنها توجب 
لمحلها أحوالا للمحل””» كالعلم للعالمية والقدرة للقادرية , 

وزعم القاضي وإمام الحرمين: أن كل صفة فهي توجب للمحل حالاء 
كالكون للكائنية والسواد للأسودية والعلم للعالمية. ومنهم من حالف في نفي 
كون المعدوم ثابتاً وهم أكثر المعتزلة» حيث زعموا أن المعلوم إن كان لكر 
في الأعيان فموجود وإلا فمعدوم فلا واسطة بينهما ‏ وباعتبار أخر: المعلوم إن 
كان له تحقق في نفسه وتقرر فنابت» 249 وإلا فمنفي وکل ما له کون في 


)١(‏ سبق الترجمة له. 

(۲) راجع تفصيل قول الفلاسفة والمعتزلة في المعدومات في كتاب: محصل أفكار المتقدمين 
والمتأخرين للرازي ص 9ه وما بعدها. 

(۳) سقط من (أ) لفظ (للمخل). 

)٤(‏ في (أ) مثبت. 


er 


الأعيان فله تقرر في نفسه من غير عكس» فيكون الموجود أخص من الثابت. 
وکل ما لا تقرر له في نفسه لا کون له في الأعيان. ولیس كل ما لا کون له تقرر 
له» فيكون المنفي أخص من المعدوم» فيكون بعض المعدوم لا منفياً بل ثابتاًء 
ومنهم من خالف في الأمرين جميعاً وهم بعض المعتزلة قالوا: ‏ المعلوم إن كان 
له كون في الأعيان فإن كان له “ ذلك بالاستقلال فهو الموجود. وإن كان 
بتبعية الغير فهو الحال» وإن لم يكن له كون في الأعيان فهو المعدوم. والمعدوم 
إن كان متحققا في نفسه فثابت» وإلا فمنفي . فقد جعلوا بعض المعدوم ثابتاً. 
وأثبتوا بين الموجود والمعدوم واسطة هو الحالء وظاهر العبارة يوهم أن الثابت 
قسم من المعدوم. وليس كذلك. بل بينهما عموم من وجه لأنه يشمل الموجود 
والحال بخلاف المعدوم» والمعدوم يشمل المنفي بخلاف الشابت» وان كان 
المعدوم مبايناً للمنفي على ما صرح به في تلخيص المحصل © من أن القائلين 
بکون المعدوم شيئا لا يقولون للممتئع معدوم بل منفي . كان الأول في هذا 
التقسيم. أن يقال: المعلوم إن لم يتحقق في نفسه فمنفي » وإن تحقق فإن كان 
له كون في الأعيان» فإما بالاستقلال فموجود. أو بالتبيعة فحال. وإن لم يكن له 
کون في الأعيان فمعدوم» وفي التقسيم السابق أنه إن لم يتحقق فمنفي »وان 
تحقق فثابت. وحينئذ إن كان له كون في الأعيان فموجود» وإلا فمعدوم. 


(۱) سقط من (ب) لفظ (له). 

(1) تلخيص المحصل. لنصير الدين الطوسي وهو عبارة عن نقد وتوضيح لكتاب محصل أفكار 
المتقدمين والمتأخرين لفخر الدين الرازي وقد قام بتحقيقه (الأستاذ طه عبد الرؤوف سعد) ونشرته 
مكتبة الكليات الأزهرية.على هامش المحصل. 

() سقط من (ب) لفظ (له) 


of 


نفي ثبوت المعدوم 
ونفي الواسطة بيئه وبين الوجود 


لن“ في المقا مين" الضر ورة 8" فإنه لا يقل من الثبوت إلا الوجود ذهناًد“ 
E‏ 0 بيئهما واسط. 


أي في نفي بوت المعدوم وه شيئيته ونفي 'الواسطة بين الموجود والمعدومٍ 
الضرورة. فإنها قاضية بذلك. إذ ۹ يعقل من الثبوت إلا الوجود ذهناء أو خارجا 
من العدم إلا نفي ذلك. والشيئية تساوق الوجود» فالئابت في الذهن أو الخارج 
موجود فيه» وكما لا تعقل الواسطة بين الثابت والمنفي › فكذا بين الموجود 
والمعدوم» والمنازع مكابر» وجعل الوجود أخص من الثبوت والعدم من 
المنفي'“. وجعل الموجود ذاتاً لها الوجودء والمعدوم ذات لها العدم» لتكون 
الصفة واسطة اصطلاح ٩‏ لا مشاحة فيه. قال: فاستدل بوجوه. 

الأول: أن ثبوت المعدوم ينافي المقدورية, لأن الذات أزلية ” والوجود 
حال لا يتعلق به قدرة 9) , 


الثاني : أن العدم صفة نفي فينتفي الموصوف به. 


)00 (لنا) يقصد الأشاعرة خلافاً للقاضي أبي بكر الباقلاني . وإمام الحرمين. 

. أي نفي الواسطة بين الموجود والمعدوم وفي نفي شيئية المعدوم‎ )1١( 

)۳( أي لن يما ذكر حكم العقل بإيطال ما ينض ذلك ضرورة والمخالف مكابر. 

. في (ج) وخارجاً بدلا من (أو خارجاً)‎ )٤( 

(5) في (ب) النفي . 

(1) سقط من (أ) لفظ (واسطة). 

(۷) أزلسية: من حيث ثبوتها إذ لو لم يكن ثبوتها أزلياً كان طارئاً فلا يكون ثبوتها ذاتياً لسبق نفيها على 
ثبوتها فتكون منفية أولا كالممتنع فلا يختص المنفي بحقيقة الممتنع وهم يقولون بالاختصاص» 
وأيضاً الحقائق غير مجعولة في زعمهم فيلزم كونها أزلية. 

(۸) سقط من (أ) قدرة. 


ووم 


الثالث: أن ثبوت الذوات عندكم ليس من الغير فيلزم تعدد الواجب . 

الرابع : أنها غير متناهية مع أن الموجود منها متناه. فالكل أكثر من الباقية 
على العدم بمنتاء فتكون متناهية . 

الخامس: أن المعذوم كان مساوياً للمنفي أو أخص منه لم يكن ثابتأء وإن 
كان أعم منه لم يكن نفياً صرفاًء والا لما بقي فرق بين العام والخاص. بل ثابتاً. 
وهو صادق على المنفي فيلزم ثبوته وهو محال. 

ورد الأول: بجواز أن يكون اتصاف الذات بالوجود حادثاً بالقدرة ٠‏ فإن 
قيل : هو منفي وإلا لزم التسلسل واتصاف المعدوم بالوجود. 

أجيب : بمئع استحالة التسلسل في الشابت واتصاف الشابت بالوجود. 
والثاني بمنع الأول إن أريد صفة ٠"‏ هي نفي . أو إن أريد صفة منفية . والثالث: 
بأن الواجب ما يستغني عن الغير في وجوده لا ثبوته © . والرابع ا 
يزيد على الغير بمتناه. بل إذا كان الغير متناهياً. وإثبات ذلك بالتطبيق بينه وبين 
الكل ضعيف. والخامس : بأن عدم کونه نفياً صرفاً لا يستلزم كونه اثباتاً صرفاً 
بل قد وقد فلا يصدق إلا بعض المعدوم ثابت فلا يلزم ثبوت المنفي . 

فإن قبل : المراد أنه لو كان أعم لكان متميزاً عن الخاص» فيكون ثابتاً 
إلزاماً قلنا فيلغوا أكثر المقدمات . 

منا من جعل نفي ثبوت المعدوم غير ضروري فاستدل عليه بوجوده . 

الأول: لو كان المعدوم ثابتاً لامتنع تأثير القدرة في شيء من الممكنات 


)١(‏ في (أ) بالغدة وهو تحريف. 
(؟) في (ج) منفي نفي . 
)( والمعدوم الممكن على هذا التقدير وهو أن له بوتا في حال عدمه لذاته ليس مستغنياً عن الغير في 
وجوده لأنه معدوم يحتاج إلى الغير في الوجود. فلا يكون واجباً فلا يلزم تعدد الوالجب على تقدير 
ثبوته لذاته . 
(راجع أشرف المقاصد في شرح المقاصد) . 


٦ 


واللازم باطل ضرورة واتفاقاً. وجه اللزوم أن التأثير إما في نفس الذات وهي 
أزلية» والأزلية تنافي المقدورية. وإما في الوجود وهو حال إما على المثبتين 
فإلزاماًء وإما على النافين فإثباناً بالحجة على ما سيأتي . والأحوال ليست 
بمقدورة باتفاق القائلين بهاء ولأن عدم توقف لونية السواد وعالمية من فام به 
العلم على تأثير القدرة ضروري» وأما التمسك بأنه لو كان مثل عالمية العالم» 
ومتحركية المتحرك بالفاعل» لكن 2١١‏ بدون العلم والحركة ويؤدي إلى إبطال 
القول بالأعراض» فلا يخفى ضعفه. ثم نفي المقدورية لا يستلزم ثبوت الأزليةء 
ليلزم أزليه الوجود. بل أزلية اتصاف الذات بالوجود بناء على كونه نسبة بينهماء 
لا يتوقف على غيرهما لأنهم يجوزون الثبوت بلا علة أو بعلة غير قادرة. 

وأجيب: بمنع الحصر لجواز أن يكون تأثير القدرة في اتصاف الذات 
بالوجود. لا يقال الاتصاف منتفي. أما أولاً : فلأنه لو ثبت لكان له اتصاف بثبوت 
وتسلسل . 

وأما ثانياً: فلما سبق من أنه ليس بين الماهية والوجود اتصاف بحسب 
الخارج» كما بين البياض والجسم . وإنما ذلك بحسب الذهن فقطء وإلا لزم 
اتصاف المعدوم بالوجود» لأن الماهية بدون الوجود لا تكون بحسب الخارج إلا 
معدومة» إذ الماهية من حيث هي هي إنما هي (2 ف فى التصور فقط لأنا نجيب 
عن الأول: بأنه ه لو سلم زيادة اتصاف الاتصاف بالثبوت على نفس الاتصاف› 
فلا نسلم نفى () استحالة التسلسل في الثابتات» وإنما قام الدليل عليه في 
الموجودات . 05 الثاني : بأنا لا نسلم (“ استحالة اتصاف المعدوم الثابت 
بالوجود» وصيرورته عند الاتصاف موجوداً بذلك الوجود» كالجسم الغير الأسود 
يتصف بالسوادء ويصير أسود بذلك السواد. وإنما يستحيل ذلك فيما ليس بثابت في 
الخارج» وهذا ما ذكره الإمام: من أن القول بثبوت © المعدوم متفرع على 


)١(‏ في (أ) لا مكن وهو تحريف. )٤(‏ سقط من (ب) لفظ (نفي). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (هي في). (5) في (ب) ثم وهو تحريف. 
(۳) في (ب) ثم وهو تحريف. (5) في (أ) بإسقاط (الباء) أي (ثبوت). 


ov 


القول بزيادة الوجود. بمعنى بمعنى أنهم زعموا أن وجود السواد زائد على ماهيته. ثم 
0 أنه يجوز خلو تلك الماهية عن صفة الوجود. وأيضا لمأ اعتقدوا أن الوجود 
تطرأ على الماهية وتقوم بهاء ولم يتصور ذلك في النفي الصرف. أنتج لهم 

ذلك 0 الماهية ثابتة قبل الوجود» ويجوز العكس لأن الماهية إذا كانت ثابتة 
قبل الوجود» لم يكن الوجود نفسهاء وإلا لكان ثبوتها ثبوته وارتفاعها ارتفاعه . 

الثاني : أن المعدوم متصف بالعدم الذي هو "© صفة نفي» لكونه رفعاً 
ا ت» والمتصف بصفة النفي مثفي» كما أن 
المتصف بصفة الإثبات ثابت 

وأجيب: بأنه إن أريد بصفة النفي صفة هي نفي في نفسه وسلب حتى 
يكون معنى المتصف به هو المنفي» فلا نسلم أن كل معدوم متصف بصفة 
النفي ل ع ا بل أعم منه لكونه نقيضاً 
للوجود» الذي هو أخص من الثبوت» وإن أريد بها صفة هي نفي شيء وسلبه 
كاللاتحيز واللاحدوث © مثا فضاهر أن المتصف به لا يلزم أن يكون منفياً» 
كالواجب يتصف بكثير من الصفات السلبية» إذ ليس يمنع اتصاف الموجود 
بالصفات العدمية» كما يمتنع اتصاف المعدوم بالصفات الوجودية . 

الثالث: لو كانت الذوات ثابتة في العدم. وعندكم أن ثبوتها ليس من غيرها 
كانت واجبة» إذ لا معنى للواجب”) سوى هذاء فيلزم وجوب الممکنات» وتعدد 
الواجب. وتقريرهمٍ أنها لو كانت ثابتة» فثبوتها إما واجب فيتعدد الواجب. أو 
ممكن فيكون محدثاً موقا بالنفي » فتكون الذوات من حيث هي مسبوقة 
بالنفي» وهومع ابتنائه على كون كل ممكن الثبوت محدثاء بمعنى المسبوق بالنفي 
لا ينفي كون الذوات ثابتة بدون الوجود. بل غايته أن ثبوتها في العدم مسبوق 


(۱) في (أ) بزيادة لفظ (هو). (4) في (ب) للوجوب. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (صفة). (۵) سقط من (ب) (حيث). 
(5) في (ب) واللا وجود. 


8۸ 


وأجيب : بأن الواجب ما يستغني عن الغير في وجوده لا في ثبوته الذي هو 
أعم . 

الرابع : أن الذوات الثابتة والعدم غير متناهية عندكم» هذا محال لأن 
القدر الذي خرج منها إلى الوجود متناه اتفاقاًء فيكون الكل أكثر من القدر 
الذي بقي على العدم بقدر متناه» وهو القدر الذي دخل في الوجود» فيكون 
الكل متناهيا بكونه زائداً على الغير بقدر متناه. 

وأجيب: بأنا لا نسلم “أن الزائد على الغير بقدر متناه يكون متناهياًء 
وإنما يكون كذلك لو كان ذلك الغير متناهياً وليس كذلك. لأن الباقية على 
العدم أيضاً غير متناهية كالكل . 

هه 


فإن قيل: هي أقل من الكل قطعاً. فينقطع عند التطبيق فيتناهى ويلزم 
تناهي الكل . 

فالجواب : النقض بمراتب الأعداد9), ومع الزيادة والنقصان فيما بين 
غير المتناهين. ولو سلم فلا يلزم من بطلان القول بعدم تناهيها بطلان القول 
بثبوتها . 

الخامس : أن المعدوم إما مساو للمنفي أو أخص منه أو أعم, إذ لا تباين 
لظهور التصادق. فإن كان مساوياً له أو أخص» صدق كل معدوم منفي ٠‏ ولا 
شيء من المنفي بثابت» فلا شيء من المعدوم بثابت. وإن كان أعم لم يكن 


)١(‏ في (ب) ثم وهو تحريف. 
يعرفونه بنسبته إلى غيره فيقولون: العدد هو الكمية المؤتلفة من |الوحدات» أو الكمية المؤلفة من 
نسبة الكثرة إلى الواحدء ويسمى بالكم المنفصل لان كل واحد من أجزائه منفصل عن الآخر 
بخلاف الكم المتصل وهو ما كان بين أجزائه حد مشترك, وللعدد عند بعض الفلاسفة قيمة مطلقة 
من جهة دلالته على طبائم الأشياء فالفيناغوريون يزعسون أن الأعداد المجردة مطابقة لصور 
الموجودات. 
(راجم المعجم الفلسفي ج ۲ ص .)1٦*‏ 


۹ 


فيا يرا وإلا لما بقي فرق بين العام والخاص بل ثابتاً. وقد صدق على 
المنفي فيلزم كونه ثابتاً ضرورة أن ما صدق عليه الأمر الثابت ثابت» وهو باطل 
ضرورة استحالة صدق أحد 'النقيضين على الآخرء هذا تقرير الإمام على 
اختلاف عباراته. وقد اعتبر في بعضها النسب بين العدم والنفي» ثم قال: 
وإذا لم يكن العدم نفياً صرفاً بل ثابتأ وهو صادق على النفي انتظم قياس 
هكذا: كل نفي عدم» وکل عدم ثابت. فكل نفي ثابت. وهو محال. وأجيب 
عنه ارات محيليت آنا لا نسلم”" أنه إذا لم يكن 8 00 کان وتا 
با لجواز أن يكوة: ففهوما بكرن يعفن أفراده ثابتاً كالمعدومات الممكنة» 
وبعضها منفياً كالممتنعات» وهذا القدر كاف في الفرق» وحينشل ا 
أن كل معدوم ثابت» ليلزم 0 المنفي ثابتاً. . وزعم صاحب المواقف أن 
الاستدلال إلزامي . تقر يره: أنه لو كان المعدومثابتاً كان المعدوم أعم من 
المنفي » وكان متميزاً عنه» فكان ثابتاً لأن كل متميز ثابت عندكم. وقد صدق 
المعدوم على المنفي فيكون ثابتاً ضرورة أن ما صدق عليه الوصف الثبوتي فهو 
ثابت» ولا خفاء في أن الجواب المذكور لا يتأتى على هذا التقدير» فمن 
أورده لم يتفطن بمراد المستدل» وكون كلامه إلزامياً . 


فنقول: الجواب المذكور إنما أورد على تقرير الإمام, ولا أثر فيه لحديث 
الإلزام» على أنه لو قصد ذلك لكانت أكثر المقدمات لغواً. إذ يكفي أن يقال: 
لولم يكن المعدوم والمنفي واحداً لكان المنفي متميزاً عنه()» وكان ثابتاًء 
على أن الحق أنه لا تعلق لهذا الإلزام بكون المعدوم ثابتاً. إذ يقال: لو كان 
المنفي مبايناً للموجود كان متميزاً عنه» وكان ثابتاً. وليت شعري كيف جعل 
خصوص المعدوم مستلزماً لكونه منفيء وعمومه مستلزماً لكونه ثابتاً مع قيام 
التميز في الحالين» فإن قيل على التقريرين”©: لما كان زعم الخصم ثبوت 


. سقط من () لفظ (كان)‎ )٤( سقط من (ب) لفظ (أحد).‎ )١( 
في (أ) ثم بدلا من (لا نسلم) وهو تحريف (0) سقط من (ب) لفظ (عنه).‎ )۲( 
سقط من (أ) لفظ (في). (1) في (ب) التقديرين.‎ )۳( 


۳۰ 


المعدوم : فأي حاجة للمستدل إلى إثبات ذلك بالتكلف, ليفرع عليه ثبوت 
المنفي؟. وهلا قال: من أول الأمر: ‏ لو كان المعدوم ثابتا وهو صادق على 
المنفي لزم ثبوته . 

قلنا: زعمه أن الذوات المعدومة الممكنة ثابتة» ومقصود المستدل إثبات: 
أن الوصف الذي هو المعدوم المطلق ثابت منه ثبوت موصوفه. وإلى هذا يشير, 
قول المواقف: لو كان المعدوم ثابتاً كان المعدوم أعم بإعادة لفظ المعدوم 
دون ضميره. ألا برى أن ما آل إليه کلامه» أنه لو كان المعدوم ثابتاً. لكان 
المعدوم ثابتا فلو ام يرد الموصوف وبالثاني الوصف لكان لغوا. ومما يجب 
التنبه له: أن المراد بالأعم في تقرير الإمام, ما" يشمل العموم المطلق, 
والعموم من وجه ليتم الحمسرء وفي تقرير المواقف يجوز أن يحمل على 
المطلق ويبين الملازمة بأنه صادق على كل منفي2©7. 


أدلة القائلين دشيثية المعدوم والرد عليهم 

(قال: تمسك المخالف بوجوه. الأول: أن المعدوم متميز لأنه معلوم 
ومراد ومقدور وكل متميز ثابت. لأن التميز إنما يكون بالإشارة العقلية» 
والإشارة إلى النفي الصرف محال . 

الثانى : أنة ممكن, وكل ممكن ثابت لأن الإمكان ثبوني . 

قلنا: كل من التميز والإمكان عقلي» يكفيه ثبوت المتميز والممكن في 
الذهن» ولو اقتضيا الثبوت عينا لزم ثبوت الممتنعات لتميزهاء والمركبات 
الخياليات7"لتميزها وإمكانها. 

الشالث: أن معنى ثبوت المعدومء أن السواد المعدوم مشلا سواد في 
نفسه + إذ لو كان ذلك بالغير لزم ارتفاعه بارتفاع الغيرء فلا يبقى السواد 
الموجود سواداً حینئذ 9 . 
۰) سقط من (ب) لفظ (ما) . (5) في (ب) نفي بدلا من (منفي). | 
. () في (ب)) الخاليات بدلا من (الخياليات) وفي (ج) الخيالية. (4) اسقط من (ج) لفظ (حينئذ) . 


۳١ 


قلنا : ممنوع إذ كما ترتفع سواديته يرتفع وجوده. 
فإن قيل: فلا يكون السواد سواداً وهو محال. 
قلنا: بمعنى السلب فيمتنسع الاستحالة» أو بمعنى العدول بأن 
نتصور”'' ماهية السواد مع كونها لا سواداً فتمتنع الملازمة . 
فإن قيل: السواد سواد. وإن لم يوجد الغير ضرورة أن لكل شيء ماهية 
هو بها مع قطع النظر عن كل ما عداه. قلنا: قطع النظر عن الشيء”لا 
يوجب انتفاءه) . 
القائلون بأن المعدوم الممكن ثابت في الخارج تمسكوا” بوجوه: 
الأول: أنه متميز وكل متميز ثابت. أما الصغرى فلأنه قد يكون معلوماً 
فيتميز عن غير المعلوم» ومرادا فيتميز عن غير المراد» ومقدوراً فيتميز عن غير 
المقدور. وأما الكبرى فلأن التميز عند العقل لا يتصور إلا بالإشارة العقلية 
بهذا وذاك والإشارة تقتضي ثبوت المشار إليه ضرورة امتناع الإشارة إلى 
النفى الصرف©). 
الثاني : أنه ممكن» وكل ممكن ثابت لأن الإمكان وصف ثبوتي على ما 
سيأني , فيكون الموصوف به ثابتاً بالضرورة. 
. والجواب عن الأول: أنه إن أريد أن التميز يقتضي الثبوت في الخارج 
فممنوع. وإنما يلزم لو كان التميز بحسب الخارج. وإن أريد في الذهن فلا 
وعن الثاني : أنا لا نسلم”»كون الإمكان ثبوتياً بمعنى كونه ثابتاً فى 
الخارج» بل هو اعتبار عقلي يكفي ثبوت الموصوف به في العقل. ثم لا خفاء 
في أن الممتنعات كشريك الباري» واجتماع النقيضين وكون الجسم في آن 
)١(‏ في (ج) يتقرر بدلا من (يتصور) . )٤(‏ في (ب) العدم بدلا من (النفي) . 


5 من (أ) جملة (كل ما عداه قلنا قطع النظر عن الشيء). )١(‏ في (ب) لا ثم وهو تحريف. 
)۳( فى (ب) بزيادة لفظ رعدد) . 


۳۹۲ 


واحد في حيزين”'' بعضها متميز عن البعض”"“وعن الأمور الموجودة مع أنها 
منتفية قطعاء وإن مثل جبل من الياقوت» وبحر من الزئبق من المركبات 
الخيالية» متميز مع أنها غير ثابتة وفاقاً. فيورد بالأول معارضة أو نقض على 
الوجه الأولى » وبالتالي على الوجهين» وقد يورد النقض بالأحوال من الوجود 
وغيره» فإنها مع تميزها ليست بثابتة في العدم» إذ لا عدم لها ولا وجود» لما 
سبق من أن الحال صفة للموجودء لا موجودة ولا معدومة» وفيه نظر لأن قاعدة 
الخصم ليست سوى أن كل متميز ثابت في الخارج, فإن كان موجوداًء ففي 
الوجود» أل ندا ففي العدم. ارلا موجودا رلا وتا ففي تلك الحال» 
والوجود وغيره من الأحوال ليس لها حالة العدم أصلاً فمن أين يلزم ثبوتها في 
العدم . ١‏ 

الشالث: أن معنى كون المعدوم الممكن ثابتاً في الخارج» أن السواد 
المعدوم اڈ" سواد في نفسه» سواء وجد الغير أولم يوجدء وبيانه ظاهرء 
لأنه لو کان كونه سواداً بالغير لزم ارتفاع كون السواد يرادا عند ارتفاع الغير 
واللازم باطل . لأنه يستلزم أن لا يبقى السواد الموجود سواداً عند ارتفاع ذلك 
الغير» الذي هو الموجب لكونه سواداً وهو محال. 


والجواب: آنا لا نسلم ' استلزامه لذلك. وإنما يلزم لو كان وجود السواد 
باقياً عند ارتفاع موجب السوادية وهو ممنوع» لم لا يجوز أن يكون ارتفاع ذلك 
الغير كما يوجب ارتفاع سواديته» يوجب ارتفاع وجوده لكونه العلة للوجود أو 
لازمها. 

فإن قيل : لو.ارتفع عند ارتفاع ذلك الغير سوادية السوادء لزم أن لا يكون 
السواد سواداًء وهو بديهي الاستحالة . 

قلنا: إن أريد به” “أنه يلزم السلب أي ليس السواد المعدوم سواداء فلا 


)١(‏ في (ا) جرين وهو تحريف. )٤(‏ في (ب) لاثم بدلا من (لانسلم) 
(۲) في (أ) عن الآخر وهو تحريف (ه) سقط من () لفظ (به). 
(6) في (أ) بزيادة لفظ (مثلا) 


۳۹۴ 


نسلم استحالته» وإن آريد العدول» أي السواد المتقرر في نفسه لا سوادء فلا 
نسلم " لزومه» وإنما يلزم لو كان السواد متقرراً في نفسه حينئذ ‏ . 

فإن قبل : لااو ها هوام قط النظر عن كل ت جر 
لازماً كان أو مفارقاًء فيكون السواد سواداً وسواء وجد غيره أولم يوجد. 

قلنا: لا يلزم من هل ] نري أن کون اواد ر بطر لوج الغير أو 
لم ينظر وقطم النظر عن الشيء لا يوجب انتفاءه ليلزم كون السواد سواداًء 
وجد الغير أو لم يوجد, وهذا كما أنه يكون موجوداً مع قطع النظر عن الغير لا 
مع انتفائه : 


الاختلاف إذا كانت الشيئية بعض الثبوت العينى 


(قال: هذا في الشيثية بعض الثبوت العيني» وأما أن الشيء اسم للموجود 
أو المعدوم. أو ما لين بمستحيل أو القديم أو الحادث أو غير ذلك فلغوي, 
والمرجع إلى النقل والاستعمال) . 

يعنى أن ما ذكرنا من الاختلاف والاحتجاج» إنما هو في شيئية المعدوم 

Ss‏ وأما أ e‏ علد انظ العريى جتن د بيت 
لغوي یرجم فيه إلى النقل والاستعمال. وقد وقع فيه اختللافات ظا إلى 
الاستعمالات . فعندنا هو اسم للموجود لما نجده د ثع الاستعمال في هذا 
المعنى» ولا نزاع في استعماله في المعدوم مجازاً كما في قوله تعالى : إإئما 
قولنا لشیء إذا أردناه أن نقول له كن فیکون 4 . 

وقوله تعالى : وقد خلقد خلقتك من قبل ولم تك شيئاً» "2 
(1) في ر فا وح و تخزيات (۲) سقط من (ب) لفظ (حيئئذ) 


(۳) في (أ) بزيادة لفظ (بها) 
)٤(‏ في (ب) نظرنا إلى الغير أو لم ننظر. 


)٥(‏ سقط من (ج) لفظ (إلى) 
(1) سورة النحل أية رقم ٤٠١‏ وقد جاءت هذه الاية محرفة في الأصل حيث ذكر « إنما أمرنا» بدلا من 
«إثما قولنا». (۷) سورة مریم أية رقم ٩‏ 


25 


لا ينفي الاستعمال المجازي بل الحقيقي» وما ذكره أبو الحسين 
البصري ١١‏ والنصيبي "من أنه حقيقة ذ ا مجاز في المعدوم» وهو 
مذهبنا بعینه» وعند كثير من المعرلف: هو اسم للمعلوم. .ويلزمهم أن يكون , 
الفمعديل قينا وهر لا يترلون ب اللهم إلا أن يمنع كون المستحيل معلوماً 
ا 0 عليه. فقد ذكر جار الله أنه 
اسم لما يصح أن يعلم. بستوي فيه الموجود والمعدوم. والمحال والمستقيم» 
والذي لا قائل به هو كونه شيغاًء بمعنى الثبوت-في الخارج. 


وعند بعضهم هو اسم لما ليس بمستحيل موجوداً كان أو معدوماًء وما نقل 
عن أبي العباس الناشىء”©. أنه اسم للقديم» وعن الجهمية©). أنه اسم 
للحادث» وعن هشام بن الحكم”" أنه اسم للجسم» فبعيد جدا من جهة أنه لا 


)١(‏ هو أبو عبد الله الحسين بن علي المعروف بالكاغدي من أهل البصرة على مذهب أبي هاشم وإليه 
انتهت رئاسة أصحابه ,في عصره» له من الكتب نقض كلام الراوندى في أن الجسم لا يجوز أن 
يكون مخترعاً لا من شيء . توفي بمدينة السلام سنة ۳۹4 ه (الفهرست لابن النديم). 

(۲) هو عسكر عبد الرحيم بن عسكر بن أسامة العدوي النصيبي أبو عبد الرحيم فاضل من أهل 
نصيبين» اشتغل بالحديث وسمع ببغداد ومصر وحدث ببغداد ونصيبين ودمشق وجمع مجامیع . 
توفي سنة "1" ه. 

راجع مفتاح السعادةج ۲ ص .)٠۷٤‏ 

زه هو علي سن عبد الله بن وصيف المعروف بالناشىء الأصفر من أهل بغداد كان إمامياً أخل علم 
الكلام عن ابن نوبخت وغيره وصنف كتباً. ٠‏ توفي عام 77 هھ ..(وفيات الأعيان ج ۱ ص :ه"3), 

(4) الجهمية هم أصحاب جهم بن صفوان الترمذي . قالوا: لا قدرة للعبد أصلا لا مؤثرة ولا كاسبة بل 
هو بمنزلة الجمادات فيما يوجد منهاء والله لا يعلم الشيء قبل وقوعهء وعلمه حادث لا في محل 
ولا يتصف الله بما يوصف به غيره كالعلم والحياةء إذ يلزم منه التشبيه » والجنة والنار تفنيان بعد 
دخول أهلهما فيهما حتى لا يبقى موجود سوى الله تعالى . ووافقوا المعتزلة في نفي الرؤية وخلق 
الكلام . 

(راجع كشاف اصطلاحات الفنون ص ۲۸۳). 

(0) هو هشام بن الحكم الشيباني أبو محمد متكلم مناظر كان شيخ الإمامية في وقته» سكن بغداد 
وانقطع إلى يحيى بن خالد البرمكي فكان القيم بمجالس كلامهء صنف كتباً منها الإمامة والقدر 
والدلالات على حدوث الأشياء والرد على الزنادقة وغير ذلك كثير. توفي عام 19٠‏ ه. 

(راجع فهرست ابن النديم ج31 ص:76١).‏ 


10 


يقبله أهل اللغةء ولا تقوم عليه شبهة لا من جهة وقوع استعماله» في غير ما 
ذكر كل منهمء فإن له أن يقول هو مجاز. كما نقول نحن في مثل فوله 
تعالى طإإنما قولنالشي 74 )وكون الأصل في الإطلاق هو الحقيقة مشترك 
الإلزام» فلا بد من الرجوع إلى أمر أخمر من نقل» أو كشرة استعمال أو مبادرة 
فهم أو نحو ذلك . 

الأدلة على ثبوت الحال 


(قال: احتج المثبتون للحال" بوجوده: 

الأول: أن الوجود ليس بموجود وإلا تسلسلء ولا معدوم وإلا اتصف 
بنقيضه» والقول بأنه لا يرد عليه القسمة اعتراف بالواسطة. قلنا: موجود 
ووجوده عينه» أو معدوم وإنما يلزم الاتصاف بالنقيض» لو كان الوجود عدماً 
أو الموجد ا 

الثاني : الكلي ليس بموجود» وإلا لكان مشخصاً ولا معدوم وإلا لما كان 
جزءا للموجود. وكذلك”"حال كل جنس أو فصل مع نوعه» على أنه لو وجد 
يلزم في الأعراض قيام العرض بالعرض. 

قلنا: لا تركب في الخارج» إذ ليس هنا شيء هو إنسان وآخر خصوصية 
زيد. ولا في السواد شيء هو لون واخر قابض للبصرء وآخر مركب منهما 
يقوم واحد منهما باخر» على أن مثل هذا القيام ليس من قيام العرض بالمحل 
في شيء. وإثما التمايز في الذهن. فثبت فيه الكلي والجنس) . 


4٠ سورة النحل آية‎ )١( 

(۲) الحال يذكر ويؤنث ويطلق على معان متقاربة كالكيفية والمقام والهيئة والصفة والصورة. والحال 
في اصطلاح المعكلمين وسط بين الموجود والمعدوم وهو صفة لا موجودة بذاتها ولا معدومة لكنها 
قائمة بموجود كالعالمية» والحال عند ديكارت وسبينوزا إحدى كيفيات الموجود أو الجوهر. 

(راجع النجاة ص ۳۲۳ وما بعدها) . 

5) في (ج) وكذا. 


۳۹١ 


لحان له وجود وتسلسل » ولا معدوم وإلا لاتصف بنقيضه» أي ہما يصدق 
على نقيضه وذلك لأن العدم على تقدير الواسطة ليس نقيضاً للوجود» بل أخص 

منهء وإنما نقيضه اللارجود(؟ . 

وأجاب صاحب التجريد) : بأن الوجود له يرد عليه. القسمة إلى الموجود 
والمعدوم , فلا يكون أحدهماء ولا يخفى ما فيه من تسليم المدعي والاعتراف 

بالواسطة . 

فإن قيل : الواسطة يجب أن تكون 52 من الثابت» والوجود لسر بثابت 
كما أنه ليس بمنفي » وإنما هو ثبوت» وهذا كما أن كلا من البوت والنفي , 
ليس ثابتاً ولا منفياً ولم يلزم من ذلك كونه واسطة بينهما. 

قلنا: العذر أشد من الجزم 29 لأن ما ذكرنا“ قول بالواسطة بين الثابت 
والمنفي بارتفاع النقيضين . 

وأجاب الإمام : بأنا نخشسار أن الوجود موجود» ووجوده عينه لا زائد ليلزم 
تسلسل الوجودات» فامتيازه عن سائر الموجودات يكون بقيد سلبي» هو أن 
ماهية له وراء الوجود. وقد يجاب بأنا نختار أنه معدوم» واتصاف الشيء 
بنقيضه إنما يمتلع بطريق المواطأة . مثل إن الموجود عدم والموجود معدوم » 
وإما بطريق الاشتقاق مثل إن الوجود ذو عدم فلا نسلم استحالته» فإنه بمنزلة 

)0( اللاوجود: هو العدم ويرادفه لفظ (ليس) وهو العدم أو المعدوم بخلاف (ايس) فهويدل على 
الوجود أو الموجود. 

قال أبن سينا: فإن الهيولي لا تسبق الصورة بالزمان» ولا الصورة الهيولي أيضاً. بل. هما 
مبدعان معأ عن ليسية . 
(راجم الألجرام العلوية ٤١‏ - 4 4). 

(۲) التجريد: هذا ا الكلام للعلامة المحقق نصير الدين أبي جعفر محمد بن 
محمد الطوسي . المتوفى سنة 1۷۲ ه.والكتاب على ستة مقاصدء الأول في الأمور العامة» 
والثاني في الجوهر والأعراض» والثالث في إثبات الصانع» والرابع في النبوة» والخامس في 
الإمامةء والسادس في المعاد. هو كتاب مشهور شرحه جمال الدين حسن بن يوسف شيخ 
الشيعة. 

(راجع كشف الظنون ج ۹ص 60 

(۳) في (أ) الجزم وهو تحريف 

(4) في (ب) ما ذكرت قول بالواسطة . 


انض 


قولنا: الحيوان ذو لا حيوان. هو السواد أو البياض وسائر ما يقوم به من 
الأعراض . والأقرب أنه “إن أريد الوجود المظلق فمعدوم أو الخاص كوجود 
الواجب» ووجود الإنسانء فموجود» ووجوده زائد عليه" عارض له چ 
المطلق أو الحصة منه. وليس له وجود آخر ليتسلسل» فإن أريد بكونه موجودا 
بوجود هو نفسه, هذا المعنى فحق . وإن أريد بمعنى أنه نفسه وجود فلا يدفع 
الواسطة بين المعدوم والموجود» بمعنى ماله الوجود هذا والحق أن 
هذه (" لشبهة قوية. 

والثاني: أن الكلي*' الذي له جزئيات متحققة مثل الإنسان» ليس 
تورف ورلا لكان خا فو كن كي وذ كرف كلا ولا مدوم 
وإلا لما كان جزءاً من جزئياته الموجودة» كزيد مشلا لامتناع تقدم الموجود 
بالمعدوم» وأيضاً الجنس كالحيوان ليس بموجود لكليته» ولا معدوم لكونه 
جزءاً من الماهية الحقيقية كالإنسان. وأيضاً جنس الماهيات الحقيقية من 
الأعراض» كلونية السواد ليس بمعدوم لما ذكرء ولا موجود لاستلزامه قيام 
العرض بالعرض. قيل: داي اللون بالسواد لأنه المحمول طبعا. وقيل 
بالعكس: لأن الجن مقوم للنوع, وقيل: أي اللون بالفصل ال اهدر 
قابض البصرء مثلا لكونه المحمول» وقيل بالعكس. لكون الفصل مقوما 
للجنس» والكل فاسد. لأن جزء المركب سيما المحمول عليه لا يكون عرضاً 


)١(‏ في (أ) بزيادة (أنه) 
(؟) سقط من (ب) لفظ (عليه) 
(؟) سقط من (أ) لفظ (هذه) 
)٤(‏ الكلي : هو المنسوب إلى الكل ويرادفه العام . والكلي عند المنطقيين هو الشامل لجميع الأفراد 
الداخلين في صنف معين» أو هو المفهوم الذي لا يمنع تصوره من أن يشترك فيه كثيرون. 
قال ابن سينا: اللفظ المفرد الكلي , هو الذي يدل على كثيرين بمعنى واحد متفق. إما 
كثيرين في الوجود كالإنسان. أو كثيرين في جواز التوهم كالشمس. وبالجملة الكليء هو اللفظ 
الذي يمنع مفهومه أن يشترك في معناه كثيرون فإن منع من ذلك شيء فهو غير نفس مفهومه . 
(راجع النجاة ص 8). 
(0) في (ب) (أي) بدلا من (الذي) 


۳۹۸ 


الميحث الخامس 
احتياج الممكن إلى المؤثر 


(قال: المبحث الخامس“: الضرورة”"“قاضية باحتياج الممكن” "إلى 
المؤثر(؟». وامتناع ترجح“أحد طرفيه بلا مرجم27. وخفاء التصديق بخفاء 
التصور غير قادح) . 
من خواص الممكن : أنه يحتاج في وجوده وعدمه إلى سبب» وأنه لا 
يترجح أحد طرفيه إلا لمرجح» ولتلازم هذين المعنيين» بل 
لتقارب”")مفهوميهما جداً قد يجعل الثاني تفسيراً للأول. والجمهور على أن 
هذا ضروري بعد تلخيص معنى الموضوع والمحمول» من غير أن 
يفتقر إلى برهان. فإن معنى الممكن ما لا يقتضي ذاته وجوده ولا عدمه» 
ومعنئ الاحتياج أن كلا من وجوده وعدمه» يكون لا لذاته» بل لأمر خارج . 


فان قيل : يحتمل أن لا يكون لذاته ولا لأمر خارج» بل لمجرد الاتفاق. 
قلنا: هذا مما يظهر بطلانه بأدنى التفات. ولهذا يحكم به من لا 


(1) في أن الممكن لا بد لوجوده من مؤثر. 

(۲) الضرورة العقلية وهي إدراك الحكم بلا دليل . 

(۳) وهو ما يقبل الوجود والعدم لذاته والقبول ذاتي والأمر الذاتي لا يختلف قوة ة وضعفاً فتساوى العدم 
والوجود بالنظر إلى ذات الممكن. 

. أي احتياج الممكن إلى ما يؤثر فيه‎ )٤( 

(4) سقط من (ج) لفظ (ترجح). 1 

. في (ب) لتفاوت بدلا من (لتقارب)‎ (V) أي الممكن وطرفاه وجوده وعدمه.‎ (D 


4۸1 


يتأتى ١0‏ امنه النظر والاستدلال, ثم اخحتلاف البعض في نفس الحكم أو في 
بداهته. والتفاوات بينه» وبين قولنا الواحد نضف الاثنين لا ينافي البداهة على 
ما سبق» وأما ماذهب إليه الكثيرون. من أن الله تعالى خلق العالم في وقت 
دون سائر الأوقات من غثر مرجحء وخصص أفعال المكلفين بأحكام 
مخصوصة من غير أن يكون فيها ما يقتضي ذلك. وأن قدرة القادر قد تتعلق 
بالفعل أو الترك من غير مرجح » فليس من ترجح الممكن بلا مرجح» بل من 
ترجح المختار أحد المتساويين من غير مرجح » ونحن لا نقول بامتناعه فضلا 
عن أن يكون ضرورياًء وإلى هذا يستند عندنا اختلاف حركات الكواكب» 
ومواضعهاء وأوضاعها. 

وأما الفلاسفة القائلون بالإيجاب دون الاختيارء فلا يلتزمون وقوع تلك 
الاختلافات والاختصاصات بلا سبب» بل يعترفون باستنادها إلى أسباب 
فاعليةء لا اطلاع على تفاصيلها . ففي الجملة لم يقل أحد ممن يعتد به بوقوع 
الممكن بلا سبب. 


الاستدلال على احتياج الممكن إلى المؤثر 
(قال: والاستدلال")بأن وقسوع أحسد همسا( )يلا سبب يقتسضي 
رجانه“ فينافي التساوي. وبأئه لا بد من مرجح قبل السوجود)ء وهو 
وجودي يقوم" بالمؤثر ضرورة تأخر الأثر ضعيف) . 
القائلون بأن الحكم بامتناع الترجح بلا مرجح كسبي» استدلوا عليه 
بوجهين : 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (لا). (۲)الاستدلال عليه بناء على أنه نظري 

)( أي أحد الطرفين من وجود وعدم 5 

. أي رجحان ذلك الواقع‎ )٤( 

(4) إذ حكم العقل هو أنه ترجح فوجد لا أنه وجد فترجح› وإذا كان الترجيح له بد أن يسبق وجود 
الممكن والترجح أمر حادث وإلا ازم قدم الممكن. 

(3),يقوم لا محالة بمحل لأنه وصف وجودي . 


AY 


الأول: أن الإمكان يستلزم تساوي الوجود والعدم بالنسبة إلى ذات 
الممكن» وهذا معنى اقتضاء ماهية الممكن لتساوي الطرفينء ووقوع أحدهما 

والجواب : أن التساوي بالنظر إلى الذات. إنما ينافي الرجحان بحسب 
الذات وهو ”غير لازم . 

فإن قيل: الترجح إذا لم يكن بالغير كان بالذات ضرورة أنه لا ثالث. 

الثاني ؛ أن الممكن ما لم يترجح لم يوجد» وترجحه أمر حدث بعد أن لم 
يكن فيكون وجودياء ولا بد له من محل» ولیس هو الأثر لتأخره عن الترجيح › 

والجواب :أن الترجح مع الوجود لا قبله29, إذ لا يتصور رجحان الوجود 
مع كون الواقع هو العدم ولو سلم فقيام ترجح وجود الممكن أو عدمه بالمؤثر» 
ضروري البطلان. والمذكور في كلام الإمام. فكان الترجح الوجوب» وهما 
متلازمان» بناء على أن أحدل(»الطرفين يمتنع وقوعه مع التساوي. فكيف مع 
المرجوحية. فالراجح لا يكون إلا واجباء وهذا الوجوب متقدم على الوجود» 
على ما سيجيء من , أن وجود الممكن محفوف بوجوبين سابق ولاحق . وهو 
نسبة بين المؤثر والأثرء يسمى من حيث الإضافة إلى المؤثر نابا : وإلى الآثر 
ونا فمنع سبقه على الوجود. وكونه عنقا للمؤثر ليس بسديد» سيما وقد 
قال الإمام في المباحث المشرقية *) : إنه على تقدير كونه تا فمعنى 
عروضه للمؤثر أنه يصير محكوماً عليه بوجوب أن يصدر عنه ذلك الأئر 


(۱) في (ب) وأنه بدلا من (هو) . (۳) سقط من (ب) لفظ (قبله) . 
(۲) في (أ) بدون بدلا من (غير). )٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (أحد). 
(©) كتاب المباحث المشرقية على طبقة بعد طبقة؛ للشيخ تقي الدين السبكي . » لخصه من تاليفه: 
النقول المشرقة. أوله أحمد الله تعالى حمداً لا يحصى الخ . 
(راجع كشف الظنون ج ۲ ص .)۱١۷۸‏ 


AY 


عقلي قائم بالمتصور من الممكن عند الحكم بحدوثه . 


شبه المنكرين على عدم الاحتياج 

(قال: ومن أقوى شبه المنكرين 9" . أن التأخير حال الوجود"ء إيجاد 
للموجود"» وحال العدم جمع بين النقيضين › وأن الضرورة قاضية بوقع 
الترجيح بلا مرجح في مثل الهارب من السبع› يسلك أحد الطريقين › 
والعطشان يشرب أحد الماءين مع التساوي, وأن العدم نفي محض لا يصلح 
أثراً. 

والجواب عن الأول: أنالمحالإيجاد الموجود. بوجود حاصل» بغير 
هذا الإيجاد, وهو غير لازم غايته أن الوجود.يقارن الإيجاد بالزمان. وهو لا 
ينافي التأخر بالذأت . 

وعن الثاني: أن اللازم على تقدير التسليم ترجيح المختار أحد 
المتساويين › بلا مخصص لا الترجح بلا سبب. 

فان قيل: هذا الاختيار والترجيح وقع بلا سبب. 

قلنا : ممنوع › بل“الإرادة التي من شأنها الترجيح والتخصيص. 

وعن الشالث: أنه عدم مضاف مستند إلى عدم العلة. بمعنى أن العقل 
بحكم بأنه عدم لعدم علته» وأما التمسك بأن العلية لكونها نقيض اللاعلية 
ثبوتية. وكذا موصوفهاء وبأن التأثير إما في الماهية, أو الوجود, أو 
الموصوفية» والكل باطل )لما سبق »وبأنله لو وجدت المؤثر به أو الحاجة 
للك تمه اهم 
() الزاعمين أن هذا العالم المتقن بسماواته وأرضه وبعالميه إنما وقع اتفاقياً بلا حكيم متقن . 


(؟)أي في حال وجود الممكن . 
(۴) إيجاد الموجود تحصيل الحاصل وهو باطل ضرورة. (4) في (ج) بط وهو تحريف. 


A4 


ذكر الإمام من جانب المنكرين» لامتناع وقوع الممكن بلا .سبب 
00 وأتبناعه القائلين: بأن وجود السموات بطريق الاتفاق» شبهاً 
أنه لو احتاج الممكن إلى مؤثر فتأثيره فيه» إما أن يكون حال وجوده. 
وهو إيجاب للموجود» وتحصيل للحاصلء أو حال عدمه» وهو جمع بين 
النقيضين › ٠‏ أعني العدم الذي كان» والوجود الذي حصلء وما ذكر في 
المواقف من أن كون التأثير حال العدم باطل» لأنه جمع بين الشضي: ولأن 
العدم نفي صرف فلا يصلح أثرأء ولأنه مستمرء فلا يستند اا 
ليس على ما ينبغي» لأن الكلام في التأثير بمعنى الإيجادء وإلا لما صح أن 
التأثير حال الوجود» إيجاد الموجود, وحال العدم جمع النقيضين» على أن 
الوجه الثالث ليس بتام» لأن العدم ربما يكون حادثا لا مستمراء لا يقال في 
الكلام اختصار. والمراد أن التأثير أعم من الإيجاد والإعدام» أما حال الوجود 
وهو باطل» لأنه إيجاد الموجود» ولأن العدم نفي محض()» وأما حال العدم» 
وهو باطل» لأنه جمع النقيضين» ولأن العدم نفي محض. لأنا نقول» لو أريد 
ذلك لم يكن لقوله» فلا يستند معنى الوجود إلى مؤثرء لأن العدم على تقدير 
كونه أثرأء إنما يستند إلى مؤثر العدم لا الوجود. وبهذا" تبين» أن ليس قوله. 
ولأنه نفي محض» أو قوله: ولأنه مستمر ابتداء شبهة على نفي التأثير. بمعنى أن 
الممكن لو احتاج إلى مؤثر في وجوده. لاحتاج إليه في عدمه» وهوباطل©, لأنه 
نفي محض» ولأنه مستمر. كيف: وقد أورد بعد ذلك هذه الشبهة بعينهاء 
والمذكور في كلام الإمام. أن التأثير حال العدم باطل» لأنه لا أثر حينشذ» فلا 
تأثير» لأنه إما عين9؟» الأثرء أو ملزومه» بناء على أن كون المعلول متأخراً عن 
العلةء مع العلة بحسب الزمان. 


والجواب: أنا نختار أن التأثير حال الوجود. فإن أريد بإيجاد الموجود, 


)١(‏ في (ب) صبرف بدلا من (محض). )٤(‏ في (ب) غير الأثر بدلاً من (عين). 
(۲) في (أ) وتبدين بهذا ابدلاً من (وبهذا تبين). (0) سقط من (أ) حرف (أن). 
(؟) سقط من (ب) جملة (وهو باطل) . 


fA 


السوجود”"'بالوجود الحاصل بهذا الإيجادء فلا نسلم استحالته» كما في 
القابل. فإن السواد قائم بالجسم الأسود بهذا السوادء وإن أريد بوجود اخر 
سابق» فلا نسلم لزومه» قإن الوجود الحاصل بالتأثير مقارن له. وقد نختار أن 
التأثير حال العدم. ولا جمع بين النقيضين» لأن الأثر عقيب أن التأثير» بناء 
على أن المؤثر سابق على الأثر بالزمان أيضاًء ومعنى امتناع التخلف أنه لا 
يتخللهما آن» وكان هذا مراد من أجاب بأن وجود المؤثر يستتبع وجود الآشرء 
على معنى أن وجود الأثر يحصل عقيب وجود المؤثر بصفة المؤثرية» وهو 
معنى التأثير. فيكون في آن عدم الأثرء ويكون معنى تأثيره في الممكن 
إخراجه من العدم إلى الوجودء ومنها أنه لو امتنع وقوع الممكن بلا مؤشرء 
وترجحه بلا مرجح . لما وقع. واللازم باطل بحكم الضرورة» في مشل 
العطشان يشرب أحد الماءين» والجائع يأكل أحد الرغيفين» والهارب من 
السبع يسلك أحد الطريقين؛ مع فرض التساوي وعدم المرجح . 

والجواب؛ بعد تسليم عدم المرجح عند العقل أصلاء أن هذا ليس من 
وقوع الممكن بلا سبب» وترجح أحد طرفيه بلا مرجح » بل من ترجيح المختار 
أحد الأمرين المتساويين من غير مرجح ومخصص» وهو غير" المتنازع . 

فإن قييل: هذا الاختيار والترجيح 9“أمر ممكن وقع بلا سبب وفيه 
المطلوب. 

قلنا: ممنوع. بل إنما وقسع بالإرادة التي من شأنها الترجيح والتخصيص 
ومنها أنه لو احتاج الممكن في وجوده إلى المؤثرء لاحتاج إليه في عدمه 
لتساويها واللازم باطلء لأن العدم نفي محض لا يصلح أثراً. 

والجواب: أن العدم إن لم يصلح أثرء منعنا الملازمة لجواز أن يتساوى 
)١(‏ سقط من'(ب) (الموجود) الثائية . 


(1) في (ب) وهو (عين) المتنازع . 
(۴) في (ب) والترجح بدلا من (الترجيح). 
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الوجود والعدم بالنظر إلى ذات الممكنء لكن لا يحتاج العلام إلى المؤثر لعدم 
صلوحه لذلك”)بخلاف الوجود. فإن المقتضى فيه سالم عن المانع ء وإن 
صلح أثراً منعنا بطلان اللازم» وهو ظاهر. وتحقيقه أنه وإن كان نفياً صرفاًء 
بمعنى أنه ليس له شائبة الوجود العيني» لكن ليس نفياً صرفاً. بمعنى أن لا 
يضاف إلى ما يتصف بالوجود» بل هو عدم مضاف إلى الميكن الوجودء 
فيستند إلى عدم علة وجصوده, بمعنى احتياجه إليه عند العقلء حيث يحكم 
بأنه إنما”'" بقى عدمه الأصلي» أو اتصف بعدمه الطارىءء بناء على عدم 
وجوده سكير أو طارئاً. 

فإن قيل: العدم لا يصلح علة, لأن العلة وجودية, لكونهسا نقيض 
اللاعلية 9 العدمية, فيفتقر إلى موصوف وجودي, ولأنه لا تمايز في الإعدام, 
فلا يصلح بعضها علة» وبعضها معلولاً . 

فلا مجر وة الشلى أو الصدق» على المعدوم في الجملةكلا 
يقتضي كون المفهوم الكلي عدمياً» بجميع جزئياته» ولو سلم فنقيض العدمي 
لا يلزم أذ يكو وجوديا : وقد سبق مثل ذلك» وعدم تمايز الإعدام ممنوع 
التحقيق : أن تساوي طرفي الممكن إلا في العقل» فالمرجح لا يكون إلا 
عقلياًء وعدم العلةء أو عدم الممكن ليس نفياً صرفاًء بل كل منهما ثابت في 
العقل. ممتاز عن الآخرء فيصلح أحدهما علة للآخر في حكم العقل. ولا 
يلزم عنه صلوح عليته للوجود. ليلزم انسداد إثبات الصانع» لأن ذلك إنما 
يكون بحسب الخارج» ومنها أن الممكن لو احتاج إلى مؤشرء فتأثيره إما في 
ماهية الممكن أو وجوده» أو موصوفيته بالوجود» إذ لا يعقل غير ذلك. والكسل 
باطل لما مر في نفي شيئية المعدوم. ومجعولية الماهية. من أن الماهية 
ماهية. والوجود وجود. والموصوفية موصوفية سواء وجد الغير أو لم يوجدء 
)١(‏ سقط من (أ) لفظ (لذلك) . (6) سقط من (أ) لفظ (الجملة). 
(۲) في (ب) ربما بدلاً من (إنما). 
م) في (ب) اللاعلة بدلا من (اللاعلية) . 


يلك 


وأن الوجود حال" الا تأثير فيهء وأن المسوصوفية أمر اعتباري لا : تحقق له في 
الأعيان . 


والجواب؛ أن التأثير فى الماهية بأن يجعلها متحققة. لا بأن يجعلها 
اه ٠‏ أو فى اجرد الخاض ,أن يحفيلة ا لماه لأ نان تجن وجو 
ومنها أنه لو وعدت مؤثرية المؤثر في الممكنء أو احتياج ‏ الممكن إليه» 
لكان کل منهما أمراً ممكناً لهمؤة ٹر واحتياج 480 ويتسلسلء ولا يندفع بأن 
مؤثرية المؤثر في الممكن, واحتياج الاحتياج عينه لأن ذلك يمتنع في الأمور 
التي بها تحقق في الأعيان. 

الجواب أن يكون المؤثرية أو الاحتياج اعتبارياًء لا ينافي كون المؤثر 
مرا أو المحتاج محتاجاً على ما سبق غير مرة. وما يقال: من أنه لو حصل 
في العقل دون الخارج كان جهلا لانتفاء المطابقةء وأن كلا منهما صفة 
حاصلة قبل الأذهانء فيستحيل قيامها بالذهن. 

فجوابه. أن عدم المطابقة للخارج إنما يكون جهلا إذا حكم العقل 
بالثبوث في الخارج» ولم يثبت» وأن الحاصل قبل الأذهان هو كون الشيء 

بحيث إذا تعقله الذهن حصل فيه معقول» هو المؤثرية أو الحاجة . 


(7) في (ب) يجعله بدلا من (يحصله) . (©) في (ب) یملع بدلا من (يمتنع). 
(0) في (ب) أو احتاج. 


SAN 


في موجب احنياج الممكن إلى المؤثر 


(قال: المبحث السادس : العقل بحكم الاحتياج ') بمجرد ملاحظة كون 
الذات غير مقتضية للوجود والعدم"» فيكون المحوج هو الإمكان. 
الحدوث مىىتق 0 ) أو شرطاً أو شطر ا کیف . والحدوث صفة للوجود المتأخر 
عن التأثر المتأخر عن الاحتياج؟ 

وكثير من ا لمتكلمين عكسوا الدعوى» والدليل”7»والابطال. فقالوا: العقل 
يحكم بالاحتياج بمجرد ملاحظة أن الشيء لم يكن فكان» فيكون المحوج هو 
الحدوث لا الإمكان9 , كيف “وهو كيفية نسبة الماهية إلى الوجود المتأخر 
عن الاحتياج . 


الجواب: بأنا لا نعني أن الإمكان يتحقق فيوجب احتياجأء بل إن العقل 
بلاحظ الإمكان فيحكم بالاحتياج) كما يقال علة الاحتياج إلى الخير هو 


)١(‏ أي باحتياج وجوده إلى المؤثر. 

,0( أي ذات الشيء المحكوم عليها بالاحتياج غير مفقتضيه للوجود. 

(۳) وذلك بان يدرك بأن تلك الذات الملحوظة تقبل كلا منهما بدلا عن الآخر كون الشيء لا يقتضي 
الوجود لذاته ولا العدم لذاته بل يقبل كل منهما معنى الامكان. 

(4) بمعنى أن موجب الحاجة ليس هو الحدوث مستقلاً كما قيل إن مجرد إدراك أن الشيء ربما حدث 
يوجب إدراك أنه لا بد من محدث . 

(7)سقط من (أ) و(ب) (الدليل). (5) أي جزء من الموجب. 

)¥( ولا يصح أن يكون الإمكان هو المحوج وحده ولا معنياً في المحوج. 

(۸) وكيف يصح أن يكون الإمكان هو المحوج . 

(4) إلى المؤثر وملاحظة المثأخر ليستدل به على المتقدم صحيحة فيعود المتقدم متأخراً. 


حك 


التحير 209 جوابهم بعينه » والاعتراض'' بأنه لا احتياج حال البقاء. لأن التأثير 
حال البقاء في الوجود. تحصيل الحاصل . 

قبل: وفي البقاء وفي أمر متجدد تأثير في غير الباقي جاز في الإمكان مع 
زيادة حال ما قبل الوجود. فإنه نفي محض . ۰ 

الجواب: أن معنى الاحتيساج إلى المؤشر. توقف الوجود أو العدم أو 
استمراره على أمر ما) . ْ 

قد سيق أن الممكن محتاج إلى السبب. إلا أن ذلك عند الفلاسفة 
وبعض المتكلمين لإمكانه-وعند قدماء المتكلمين لحدوثه, وقيل لإمكانه مع 
الحدوث. وقيل بشرط الحدوث. احتجت الفلاسفة على دعواهم» بأن العقل 
إذا لاحظ كون الشيء غير مقتضي الوجود أو العدم بالنظر إلى ذاته. حكم بأن 
وجوده أو عدمه لا يكون إلا بسبب حارج وهو معنى الاحتياج» سواء لاحظ 
كونة مستبوقاً بالعدم أو لم يلاحظ. واحتجوا على إبطال مذهب المخالف. بأن 
الحدوث وصف للوجود. ومتأخر عنه لكونه عبارة عن مسبوقية الوجود بالعدم» 
والوجود متأخر عن تأثير المؤثرء وهو عن الاحتياج إليه» وهو عن علة الاحتياج 
وجزئها وشرطهاء فلو كان الحدوث علة للاحتياج أو جزأها أو شرطهاء لزم 
تأخر الشيء عن نفسه بمراتب. وعارضهم بعض المتكلمين» فقالوا: سبب 
الاحتياج هو الحدوث» لأن العقل إذا لاحظ كون الشيء مما(" يوجد بعد العدم» 
حمكم باحتياجه إلى علة تخرجه من العدم إلى الوجود. وإن لم يلاحظ كونه غير 
قصروري الوجود والعدم. ولا يجوز أن يكون هو الإمكان, لأنه كيفية لنسبة9©) 
الوجود إلى الماهية» فيتآخر عن الوجود المتأخخر عن التأثير المتأخر عن الاحتياج 
إلى المؤثر. والحق أن هذه العلة إنما هي بحسب العقل بمعنى أنه يلاحظ الإمكان 


لاة rea‏ 
)١(‏ فالتحيز يلاحظ الجرم فيوجد ولا ينفك عنه فيحكم أنه هو العلة. 


»( على من يقول أن الحدوث علة الاحتياج . 
(۳) في (ب) ربما بدلا من (هما) . 
(8) في (ب) نسبة بإسقاط ر(ل) . 


4۰ 


أو الحدوث فيحكم بالاحتياج . كما يقال هلة الصو ل و 1 الم هو التسير لذ 
بحسب الخارج» بأن يتحقق الإمكان أو الحدث فيوجد الاحتياج» وبهاءا يظهر أن 
كلام الفريقين في الإبطال مغالاة. وأما في الإثبات فكلام اله تأخرين أظطوس» 
وبالقبول أجدر. 


واعترض : بأنه لو كان علة الاحتياج إلى المؤثر هو الإمكان أو الحدوث» 
وهما لازمان للممكن, والحادث لزم احتياجهما حالة ‏ البقاء لدوام المعلول 
بدوام العلةء واللازم باطل. لأن التأثير حمنئذ. إما في الوجود وقد حصل 
بمجرد وجود المؤثر فيلزم تحصيل الحاصل بحصول سابق» وإما في القاء أو 
فى أمر اخر متجدد» وهو تأثير فى غير الباقى. آعنى الممكن والحادث فيلزم 
استغناؤهنا عن المؤثرء وفي ن الإمكان علة الاحتياج فساد آخس» وهو 
احتياج الممكن إلى المؤثر حال عدمه السابق» مع أنه نفي محض أزلي لا 
يعقل له مؤثر. 

الجواب؛ أن معنى احتياج الممكن أو الحسادث إلى 'المؤثرء تسوقف 
حصول الوجود له أو العدم أواستمرارهماعلى تحقق أمر أو انتفائه. بمعنى 
امتناعه بدون ذلك. وهو معنى دوام الأثر بدوام المؤثر» وإذا تحققت فاستمرار 
الوجود. أعني البقاءء ليس إلا وجوداً مأخوذا"بالإضافة إلى الزمان الثاني» 
وصحة قولنا: وجد فلم يبق ولم يستمر لا يدل إلا على مغايرة البقاء لمطلق 
الوجود ولا نزاع في ذلك . 


)١(‏ في (ب) حال البقاء بدلا من (حالة). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (مأخوذا) . 


۹۱ 


المبحث السابع 


تساوي طرفي الممكن بالنسبة إلى ذاته 


(قال: المبحث السابع : لا أولوية لأحد طرفي الممكن نظراً إلى ذاته 29 
وقبل بأولوية العدم مطلقأً”"). وقيل في الأعراض السيالة"» والظاهر أنه إن 
أريد فلأولوية بحيث يستغني الوقوع عن سبب» فضروري البطلان» وإن أريد 
القر بإلى الوقوع لقلة الشروط والموانع » وكثرة اتفاق الأسباب فعائد) إلى 
الغير. وإن أريد اقتضاء ما للوجود أو العدم لا إلى حد الوجوب 
فمحتمل “ والاستدلال على امتناعه» بأنه إن امتنع مع تلك الآولوية» وقوع 
الطرف الآخر. وجب هذاء وإن أمكن فإما بلا سبب فيترجح المرجوح. أو 
بسبب فيتوقف هذا على عدمه» فلا يكون أولى لذاته. وبأن اقتضاء التساوي 
ينافي اقتضاء أولوية أحدهماء وبأنه إن أمكن زوالها بسبب لم تكن ذاتية» بل 
متوقفة على عدمه» وإن لم يمكن , كانت الماهية واجبة أو ممتدعة ضعيف > لأن 
المتوقف على عدم ذلك السبب هو الوقوع لا الأولويةء ولأن"»عدم اقتضاء 


)١(‏ بمعنى أن وجود الممكن وعدمه لا أولوية لأحدهما بالممكن بالنظر إلى ذاته بل هما متساويان بالنظر 
إلى ذاته وإنما يقع الترجيح من حارج فلا يكون أحدهما أولى بالوقوع من الآخر. 

(۲) سواء کان الممكن جرما أو عرضا. 

(۳) كالحركة والصوت والزمن. 

)٤(‏ إلى الأولوية بالغير لا بذات الصرورة. 

(5) بالصحة لا يظهر وجه لبطلانه لأن غاية ما تشهد به حقيقة الإمكان كون الممكن لا يجب له هذا ولا 
ذاك, 

(1) الإمكان ليس فيه اقتضاء التساوي وإنما فيه عدم اقتضاء الوجود والعدم.فلا يلزم من اقتضاء ذات 
الممكن الأولوية اجتماع المتنافيين وهما المساواة الآولوية. 


4۲ 


أحدهما غير اقتضاء التساوي 20. ولأنه لا يلزم من امتناع زوال أولوية طرف 
وقوعه» فضلا عن كونه ضرورياً", فجواز وقوع الآخر بأولوية خارجية 
منتهية إلى حد الوجوب'”) . 

الجمهور على أن وجود الممكن وعدمه بالنظر إلى ذاته على السواء؛ لا 
أولوية لأحدهما عن الآخرء وقيل العدم أولى بالممكن جوهراً كان أو عرضاً 
زائلاً أو باقيا لتحققه بدون تحقق سبب مؤثر» ولحصوله بانتفاء شيء من أجزاء 
العلة التامة للوجود المفترق إلى تحقق جميعها. 

ورد: بأن الممكن كما يستند وجوده إلى وجود العلة» يستند عدمه إلى 
عدمهاء ولا معنى لعدم المركب سوى أن لا يتحقق جميع أجزاثه» سواء تحقق 
البعض أو لم يتحقق» وهذا القدر لا يقتضي أولوية العدم بالنظر إلى ذات 
الممكن بمعنى أن يكون له نوع اقتضاء للعدم . 

وقيل : العدم أولى بالأعراض السيالة كالحركة والزمان والصوت وصفاتهاء 
بدليل امتناع البقاء عليهاء والذي يقتضيه النظر الصائب. أنه أريد بأولوية 
الوجود أو العدم ترجحه بالنظر إلى ذات الممكن» بحيث يقع بلا سبب 
خارج؛ فبطلانه ضروري» لأنه حينئذ يكون واجباً» أو ممتنعاً. لا ممكناً. 


فإن قيل: هذا إنما يلزم لولم يكن وقوع الطرف الآخر بمرجح خارجي . 


قلنا: فيتوقف وقوع الطرف الأولى إلى عدم المرجح الخارجي» وإن أريد 
بالأولوية كونه أقرب إلى الوقوع لقلة شروطه وموانعه» وكثرة اتفاق أسبابه» 
فهذه الرواية بالغير لابالذات وهو ظاهر. وإن أريد: أن الممكن قد يكون 
بحيث إذ لاحظه العقل وجد فيه نوع اقتضاء للوجود أو للعدم» لا إلى حد 


)١(‏ وهو غير لازم فلا يلزم اجتماع المتثافيين. 

(۲) بمعني أن المقدر كون الأولوية لا تصل إلى حد وجوب وقوع طرفها. 
(۳) أي وجوب الوقوع لأن الممكن لا یقع حتى يجب وجوبا عرضيا. 
(4) في (ب) أولوية بالغير بدلا من (الرواية) . 


۹۳ 


الوجوب ليلزم كونه واجسباً أو ممتنعاًء فلا يظهر امتناعه. واستدل الجمهور 
على امتناعه يو چوه . : 

الأول: أنه لو كان أحد الطرفين أولى بالهمكن نظر إلى ذاته» فمع تلك 
الأولوية. إما أن يمتنع وقوع الطرف الأضر فيكون الطرف الأولى کا 
لذات الممكن فل" يكون ما سل واا أو ممتنعاً هذا خلف 
وا ا وسحينئل فوقوعه | ما أن يكون بلا سبب يرجحه. فيلزم ترجيح 
المرجوح . أعني الطرف الغير الأولى 3 أو يك ول سبب بغير رجحانه فيكون 
وقوع 9 الطرف الأولى متوقفاً على عدم ذلك اسب ٠‏ فلا يكون أولى بالنظر 
إلى ذات الممكن› بل مع عدم ذلك ا سلا لخلاب . 

والجواس : أنه لا يلزم من توقف الوة.وم على أمر توقف الأولوية عليه. 
حتى يلزم كونها غير ذاتية» وذلك لأن التقدير: أن المراد بها رجحان ما لا إلى 
حد الوجوب . 

النائين:: أن الممكن يفتضي تساوي الوجود والعدم بالنظر إلى ذاته لما 
اکا كرون إلا بالغيرء فلو اقتضى أحدهما لذاته لزم اجتماع 
المتنافيين . أعني اقتضاء ء التساوي ولا اقتضاءه . 

والجواب: أنا لا نسلم أن الممكن يقتضي تساوي الطرفين» بل لا يقد يفتضي 
وقوع أحدهما وهو لا ينافي اقتضاء أحدهما لا إلى حد الوجوب. والوقوع على ما 
هو المراد بالأولوية . 

الشالث: أنه لو كان أحد الطرفين أولى لذات الممكن, فإما أن يمكن 
زوال تلك الأولوية بسبب أو لا. فإن أمكن لم تكن الأولوية ذاتية لتوقفها على 
عدم ذلك السبب» ولأن ما بالذات لا يزول بالغير» وإن لم يمكن كان الطرف 


. في (ب) وأما بدلاً من (وإنما)‎ )١( 
سقط من (ب) لفظ (وقوع).‎ )۲( 
. في (أ) بزيادة لفظ (ذلك)‎ )"( 


EH 


الآولى ضروریا بالذاب الممكن» فلم يكن الممكن7)ممكناًء بل واجباً إن كان 
هو الوجود» وممتنعاً إن كان هو العدم . 


والدعواب : آنه لا يازم من امتنام زوال أولوية الوجود أو العدم بالمعنى 
الذي ذكرنا وقوعه» فضا عن كونه ضرورياً ليلزم وجوب الممكن أو امتناعه, 
وذلك لأنه يجوز أن يقتضي ذات الممكن ال.وجود اقتضاء مالا إلى حد 
الوجوب والوقوع, ويقع العدم باقتضاء أسباب خارجية» تنتهي إلى حد 
الوجوب والوقوع أو بالعكس. وتكون الأولوية الذاتية بحالها باقية غير زائلة . 


(قال : إذ لا بد من ذلك لأن الوقوع تارة» واللاوقوع أخرى من استواء 
الحالين7)ترجح بلا مرجح) فالممكن ما لم يجب صدورهلم پوجد» 
وعين الوجود امتنع عدمه» فوجوده محفوف بوجودين سابق ولاحق» وليس 
معنى السبق الاحتياج في التحقق أو التعقل. بل في اعتبار العقل عند ملاحظة 
هذه المعاني 9 , بمعنى أنه يحكم بأنه لم يوعد ما لم يجب. 

وهذا الوجصوب لا ينافي الاختيار لكونه بالاختيار الذي هو من تمسام 
العلة) . 


يعني أنه لا يكفي في الوقوع مجرد الأولوية, بل لا بد من انتهائها إلى حد 
الوجوب. بأن يصير الطرف الآخر ممتنعاً بالغير» إذ لو جاز وقوعه أيضاء لكان 
وقوع الطرف الأول تارة» ولا وقوعه أخرى مع استواء الحالين» حيث لم يوجد 
إلا مجرد الأولوية ترجحاً بلا مرجح . فالممكن بحسب صدوره عن العلة» 
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)١(‏ سقط من رأ) لفظ (الممكن) 

(؟) لان الطرف الذي هو آولی حيث فرض وقوعه لا تقتضيه أولويته بل يجوز وقوعه وعدم وقوعه . 
فوقوعه تارة بلا سبب» وعدم وقوعه أخرى بلا سبب. 

(8) بالسبة إليه ويعني بالحالين: الوقوع وحالة عدم الوقوع . 

)٤(‏ أي وقوع ذلك الطرف وعدم وقوعه. 

(0) في (أ) و زب) ضرورة. 

(؟) في (أ) و(ب) المعى . 

(#) في (أ) يجب بدلا من ١بحسب)‏ وهو تحريف. 
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القدم والحدوث 
وفيه مبحثان : 


١‏ الأول في تفسيرهما وأقسامهما 
۲ - زعم الفلاسفة أن كل حادث لا بد له من مادة ومدة وما يتعلق بذلك 


المبحث الأول 
في تفسيرهما وأقسامهما وما يتعلق بذلك 


(المبحث الأول: "قد يراد بهما'»عام المسبوقية بالغير 
والمسبوقية"'به«؟2. وقد يخص الغير بالعدم وهو المتعارف, وقد يقالان 
باعتبار تفاوت ما مضى من زمان الوجود زيادة ونقصاء فالقدم الذاتي أخص 
من الزماني. وهو من الإضافي والحدوث بالعكس) . 

والمتصف بهما حقيقة هو الوجود» وأما المموجود فباعتباره» وقد يتصف 
بهما العدم, فيقال للعدم الغير المسبوق بالوجود قديم» وللمسبوق حادث» ثم 
كل من القدم والحدوث قد يوجد حقيقياء وقد يوجد* إضافيا. 


أما الحقيقي فقد يراد بالقدم عدم المسبوقية بالغير» وبالحدوث المسبوقية 
به» ويسمى ذاتياء وقد يخص الغير بالعدم» فيراد بالقدم عدم المسبوقية . 
بالعدم, وبالحدوث المسبوقية به» وهو معنى الخروج من العدم إلى الوجودء 
ويسمى زمانياء وهذا2)هو المتعارف عند الجمهورء وأما الإضافي» فيراد 
بالقدم كون ما مضى من زمان وجود الشيء أكثر. وبالحدوث كونه أقل. 


(١)'في‏ تفسيرهما وأقسامهما وما يتعلق بذلك. والثاني : فيما زعمت الفلاسفة من أن كل حادث لا 
بد له من مادة ومدة وما يتعلق بذلك,. 

(۲) القدم والحدوث. 

(1) أي کون وجود الشيء لم يسبق بعيره وسواء كان ذلك الغير عدماً آم لا. 

. فعدم المسبوقية بالغير هو القدم والمسبوقية به هو ألحدوث‎ )٤( 

(0) في (ب) وقد يؤخل بدلاً من (يوجد) . 

(1) سقط من (ب) لفظ (وهذا). 


فالقدم الذاتي أخص من الزماني» والزماني من الإضافي» بمعنى أن كل ما 
ليس مسبوقا بالغير أصلا ليس مسبوقا بالعدم» ولا عكس» كما في صفات 
الواجب» وکل ما ليس مسبوقاً بالعدم. فما مضى من زمان وجوده يكون أكثر 
بالنسبة إلى ما حدث بعده ولا عكس» كالآب» فإنه أقدم من الابنء وليس 
قديما بالزمان» والحدوث الإضافي أخخص من الزماني» والزماني من الذاتي» 
بمعنى أن كل ما يكون زمان وجوده الماضي أقل فهو( »مسبوق بالعدم» ولا 
عكس » وکل ما هو مسبوق بالعدم » فهو مسبوق بالغير ولا عكس . 

(قال: لا قديم بالذات9'سوى الله تعالى0©, وأما بالزمان)فزادت 
الفلاسفة كثيرا من الممكنات”*؟2. والمتكلمون صفات الله تعالى9'. ولزم 
المعتزلة حيث جعلوا العالميةء والقادرية» والحييةء والموجدية, أحوالا ثابتة 
في الأزل مع الذات. ولا نعني بالوجود إلا ما عنوا بالثبوت) . 

لما سيأتي من أدلة توحيد الواجب» وما وقع في عبارة بعضهم» من أن 
صفات الله تعالى واجبة أو قديمة بالذات» فمعناه بذات الواجب بمعنى أنها لا 
تفتقر إلى غير الذات. وأما القديم بالزمانء فجعله الفلاسفة شاملا 
لكثير من الممكنات كالمجردات والأفلاك وغير ذلك على ما سياتي . 
والمتكلمون منا لصفات الله تعالى فقطء حيث بينوا أن ما سوى ذات 


. في (أ) فيكون بدلا من (فهى‎ )١( 

(1) أي ليس مسبوقاً بالغير. 

(۳) فهو الذي لم يسيبق بالغير. , 

)٤(‏ بان لم يكون وجوده مسبوقا وإن سبق بالغير فقد اقتضى كونه أعم صدقه على القديم بالذات 
لكن على اصطلاح الفلاسفةء وأما أهل الحق فلا يطلق القديم بالزمن عندهم على الواجب 
تعالى لإيهامه الحدوث . 

() زعموا قدمها بالزمان كالمجرات التي هي العقول والنفوس والأفلاك فهي عندهم قديمة لكنها 
مسبوقة بذات الواجب تعالى فهي قديمة بالذات لا بالزمان. 

(7)) سموا الصفات قديمة بالزمان نظرا إلى أنها لا بد من الذات فهي مسبوقة بالذات لعدم قيامها 

(۷) ) سقط من (أ) حرف (من) . 


الله تعالى وضفاته حادث بالزمانء وأما المعتزلة فقد بالغوا في 
التتوحيد, فنفوا القدم السزماني أيضاً عما سوى ذات الله تعالى» 
ولم يقولوا بالصفات الزائدة القديمة, إلا أن القائلين منهم بالحال. 
أثبتوا لله تعالى أخوالا أربعة: هى العالمية والقادرية والحيية والموجودية 
وزغا أنها ثابتة في الأزل مع الذات» وزاد أبو هاشه(!»حالة خامسة علة 
اللأربعة مميزة اراي الإلهية. فلزمهم القول بتعدد القدماء» وهذا تفصيل ِ 
ما قال الإمام في المحصل9؟: أن المعتزلة» وإن بالغوا في إنكار ثبوت 
القدماء. لكنهم قالوا به في المعنی» لأنهم قالوا: الأحوال الخمسة المذكورة 
ثابتة في الأزل مع الذات فالثابت في الأزل على هذا القول أمور قديمة, ولا 
معنن للقديم إلا ذلك. واعترض عليه الحكيم المحقق) بأنهم يفرقون بين . 
الوجود والثبوت» ولا يجعلون الأحوال موجودة» بل ثابتة» فلا تدخل فيما ذكره, 
امام ن ر الدب بالا أول جي إل أن يغير التفسير» ويقول:. 
القديم ما لا أول لثبوته» وكان في قوم الإمام: ولا معنى للقديم إلا ذلك دفعا. 
لهذا الاعتراض» أي لا نعني بالوجود إلا ما عنوا بالثبوت» فلا فرق في المعنى 
بين قولنا: لا أول. لوجودهء ولا أول لثبوتهء حتى لو نوقش”*"في اللفظ غيرنا 
الوجود إلى الثبوت. وما نقل في المواقف عن الإمامء أن الأحوال الأربعة 
هى : الوجود» والحياة» والعلم» والقدرة» » فلا يخلو عن تسامح لذ 


: أحد زعماء المعتزلة وقد ترجمنا له.‎ ))١( 
تم تحقيق هلا الكتاب للأستاذ طه عبد الرؤ وف وقامت بنشره (مكتبة الكليات اا‎ (» 
. امبابي وشريكه‎ 
. (؟) هو نصير الدين الطوسي‎ 
. (راجع ترجمة له وافية في الجزء الأول من هذا الكتاب)‎ 
في (ب) لو ناقش اللفظ بإسقاط حرف الجر (في).‎ )( 
. سقط من (آ).لفظ (عن تسامح)‎ )©4( 


القديم بالزمان يمتنع استناده إلى المختار 

(والقديم بالزمان()يمتنسع استناده إلى المختار لأن القصد إلى 
الإيجاد"“مقارن للعدم ضر ورة» والمنازع9»مكابر) . 

يعني أن أثر ال-ؤثر المختار لا يكون إلا حادثاً مسبوقاً بالعدم» لأن القصد 
اماک ی مالس معام رف امشو ون الفا 
والمتکلمین › بارع فيه مكابرة» وما نقل في المواقف عن الآمدي أنه قال: 
سبق الإيجاد قصداء كسبق الإيجاد اانا ٠‏ في جواز كونهما بالذات» دون 
الزمان: وفي رار كوق ا ھا فما فلا يوجد في كتاب7؟» الأبكار إلا ما 
قال على سبيل الاعتراض, من أنه لا يمتنع أن يكون وجود العالم أزلياً 
مستنداً إلى الواجب تعالى » ويكونان معاً في الوجودء لا تقدم إلا بالذات» كما 
في حركة اليد والخاتم» وهو لا يشعر بابتنائه على كون الواجب مختاراء لا 
موجباً ولذا“مثل بحركة اليد والخاتم واقتصر في الجواب على دفع السند 

قائلا : لا نسلم استناد حركة الخاتم الشركة ا بل هما معلولان لأمر 

خارج . 

صرح في شرح الإشارات: بأن الفلاسفة لم يذهبوا إلى أن القديم 
بمتدعٍ أن يكون فعلا لفاعل مختارء ولا إلى أن المبدا الأول ليس بقادر 
مختاراء بل إلى أن قدرته واختياره لا يوجبان كثرة في ذاته» وأن فاعليته ليست 
كفاعلية المختارين من الحيوانء ولا كفاعلية المحبورين من ذوي الطبائع 
الجسمانية» وإلى أنه آزلي تام في الفاعلية» وأن العالم أزلي مستند إليه» 
وأنت خبير بأن هذا احتراز عن شناعة نفي القدرةء والاختيسار عن الصانع » 


(١)بناء‏ على عدم مرادفته للإضافي وصدقه على عير القديم فهو مستند لسابقه بالذات. 
(؟)الذي به يتحقق تأثير المختار. 

(۳) في عدم صحة كون القديم مستنداً للمختار. 
(4)افي (ب) فلا يوجد في ذات إنكاراً لإنكار وهو تمحريف . 

(0)افي (ب) ولهذا بدلاً من (ولذا». 


وإلا فكونه عندهم ا بالذات. لا فاع بالاختيار أشهر من أن يملع . 


(قال: دون الموجب لو أمكن'“إذ في التخلف عن تمام العلة"ترجح 
بلا مرجح » وما يقال إن تأثير حال البقاء إيجاد للموجود مدفوع لما سبق) . 


أي لو أمكن مؤثر قديم موجب باالذات على ما يدعيه الفلاسفة لم يمتنع 
استناد الأثر القديم إليه» بل وجب أن يكون معلوله الأول وسائر ما يصدر عنه 
بالذات» أو بالوسائط القديمة قديماء وإلا لكان وجوده بعد ذلك ترجحا بلا 
مرجح » حيث لم يوجد في الأزل» ووجد فيما لا يزال مع استواء الحالين نظرا 
إلى تمام العلة» واستدل الإمام على امتناع استناد القديم ال الوحت اا 
بن تأثيره في شيء يمتنع أن يكون حال بقائه» وإلا يلزمإيجاد الموجود. 
فتعين أن يكون حال حدوثه أو عدمه. فيكون حادثاً لا قديماً. 

وجوابه. ما سبق أن الممتنع إيجاد الموجود بوجود حاصل بغير هذا 
الإيجاد, هو غير لازم» وأن معنى تأثير المؤثر في الشيء, وإيجاده إياه حال 
بقائه. هو أن وجوده يفتقر إلى وجود المؤثر» ويدوم بدوامه» من غير أن يكون 
هناك تحصيل ما لم يكن حاصلا ليلزم حدوثه. 


القديم بمتنع عدمه 
(قال: فالقديم0©)يمتئع للع علمه لأنه إما واجب “أو مستند إليه ")بطر يق 


)١(‏ التأثير بالإيجاب الذاتي ولكنه عند التحقيق لا يمكن ع ضرورة أن القديم إذا لم يكن مختاراً فلا 
يغلت عد ا وإذا لم يتخلف عنه كان قديماً معه» والقدم وجوب ينافي الأثرية. 
(۲) أي لأجل أنه يتحقق في تخلف المعلول. 
(۳) التي هي المستند إليه التام على هذا التقدير. 
)٤(‏ في (ب) لزم بدلا من (يلزم) . 
)١(‏ مطلقاً سواء كان واجباً بالذات أو بالغير على رأي الفلاسفة. 
(1) وا جب بالذات فامتناع عدمه ظاهر وإلا لم يكن واجباً. 
زفق4 في وجوده إليه أي الواجب بالذات . 


۱۱ 


الإيجاب(!“ابتداء أو انتهاءء لامتناع التسلسل من غير توقف على شرط حادث 
ضرورة. فلو عدم عدم الواجب. 

فإن قيل: فلا يكون إلا واجباً : 

قلئا: امتناع العدم لتمام"علة الوجود لا يستلزم الوجوب الذاتي) . 
ثبت97')قدمه يمتلع عدمة لأنه إما واجبف لذائمه وامتناع علمه ظاهر» وإما 
ممكن مستند إلى الوالجب بطريق الإيجاب» إما بلا واسطة كمعلولة الأول أو 
بواسطة قديمة كالثاني والشالث. لما سيأتي من امتناع التسلسلء وأيامًا كان 
يمتنع عدمهع لأنه لما كان من مقتضيات ذات الواجب ولوازمه» بوسط أو بغير 
وسط» لزم من إمكان عدمه إمكان عدم الواجب. وهو محال . 

فن قيل: لم لا يجوز أن يتوقف صدوره عن الموجب” “على شرط 
حادث . 

قلنا: لأنه حينئذ يكون ادا والكلام في القديم . 

فإن قيل : فالقديم إذا امتنع عدمه كان واجباً لا ممكناً0"©. 

قلنا: امتناع عدم الشيء لا ينافي إمكانه الذاتي » لجواز أن لا يكون ذلك 

لذاته» بل لتمام علته الموجبة» فعندنا لما کان اوا فاع بالاحتيار لا 


موجبا بالذات» م يكن شيع من عار قديماً ممتئع العدم. وإنما ذلك 


)١(‏ الذي لا يصح معه التخلف بوجه سواء كان هذا الواجب المستئد لغيره أوجبه. 
(؟) في (ج) التمايز على بدلا من (لتمام علة) . 

)في (ب) يثبت قدمه بدلا من (ثبت) . 

(4افي (أ) بزيادة (من) ٠‏ 

(ه) في (ب) الواجب بدلا من (الموجب). 

).فی (ب) بزيادة (ولا.يكون غير هذا).. 


فإن قيل : صفات الواجب عندكم موجودات قديمة» فيمتنع استناده إليه 
بطريق الاختيار ويتعين الإيجاب . 

قلنا: علة الاحتياج إلى المؤثر عندنا الحدوث لاالإمكان » وصفات الواجب. 
وإن كانت مفتقرة إلى ذاته» لا تكون آثارا له البتة"ء وإنما يمتنع عدمها 
لكونها من لوازم الذات. ولو سلم2»9» فالتأثير والتأثر إنما يكونان بين 
المتغايرين» ولا تغاير ههنا. وسيجيء لهذا زيادة بيان . 


(١)في‏ 0( بزيادة لفظ (البتة). 
(؟) في (ب) ولو سلمنا بزيادة ضمير (المتكلمين). 


١١ 


المبحث الثاني 
في زعم الفلاسفة أن الحادث له مادة ومدة 


(قال: زعمت الفلاسفة أن كل حادث مسبوق بمادة ومدة“ . 

أما المادة"). فلأنه قبل الوجود”")ممكن» وإمكانه وجودي يفتقر إلى 
الحل» وليس هو الحصادث لامتناع تقدم الشيء على نفسه بخلاف إمكان 
لقديم . 

ورد: بأنه إن أريد الإمكان الذاتي. فلا نسلم أنه وجودي » وإن أريد 
الاستعدادي المخالف له في اقتضاء الرجحان والتفاوت والتحقق . فلا نسلم 
أن كل حادث ممكن) . 

أي موجود بعدم العدم مسبوق بمادة ومدة. ؤعنوا |بالمادة» ما يكون 
موضوعاً للحادث إن كان عرضاًء أو هيولا إن كان صورة؛ أو متعلقة إن كان 
ا وبالمدة الزمان وينوا على ذلك قدم المادة والزمان, لا بمعنى أن محل 
هذا السواد. ومحل هذه مثلاً وبدون هذه النفس )مثا قديم لظهور إستحالته. 
ولا بمعنى أن قبل كل مادة مادة لا إلى بداية » كما في الحركة والزمانء (لأنه 
إيستلزم اجتماع المواد الغير متناهية في الوجود ضرورة أن كلا منها جزء ما 


(1) قصدوا بالمدة الزمن» وبالمادة ما يكون موضوعاً لحادث وهومما يقوم وجوده وجرد الحادث 
كالجرم بالنسبة إلى العرض . 

)¥( فقد قالوا بسنقها لكل حادث , 

(۳) أي قبل أن يوجد. 

)٤(‏ في (أ) وبدون هذه النفي. 


تركب عنها وهو محال لما سيأتي بخلاف الحركة والزماں)": فإنهما على التحديد 
والانقضاء. بل بمعنى أنه لا بد أن يكون للمركب مادة بسيطة قديمة, هي" ايحاصل 
للصورء والأعراض الحادثة » إذ”" لو كانت حادثة لكانت لها مادة أخرى وتسلسل . 


واحتجوا على ثبوت المادة بأن الحادث قبل وجوده ممكن لامتناع 
الانقلاب» وكل ممكن فله إمكان. وهو وجودي لما سبق من الأدلة» وليس 
بجوهر لكونه إضافياً بحقيقته» فيكون عرضاًء فيستدعي محلا موجوداً ليبن هو 
نفس ذلك الحادث, لامتناع تقدم الشيء على نفسههء ولا أمراً منفصلا عنه» 
لأنه لا معنى لقيام إمكان الشيءبالأمر المنفصل عنه بل متعلقا به. وهو المعنى 
بالمادة» وما توهم من أن إمكان الشيء هو اقتدار الفاعل عليه» فيكون قائما 
بالفاعل فاسداء لأنه معلل بالإمكان وعدمه بعدمه. فيقال. هذا مقدور لكونه 
ممكن وذاك غير مقدور لكونه ممتنعاًء ولانه لا يكون إلا بالقياس إلى القادر 
بمخللاف الإمكان. 


فإن قيل: الدليل منقوض بالممكن 5 كالمواد. والمنجردات» فإنها 
ممكنة» ولا مادة لها. 


قلنا: إمكاناتها قائمة بها إذ ليس للقديم حالة ما قبل الوجود» حتى يكون 
هناك إمکان يستد عي محلا غيره. 


کما في الصور والأعراض» لم يكن ذلك إلا حال وجودهماء والكلام فيما قبل 
الوجود . 


.) ما بين القوسين سقط من‎ )١( 
(؟) في (ب) في بدلا من (هي).‎ 
في (ب) أن لوبدلاً من إذلوا).‎ )٣( 
في (ب) له بدلا من (هناك).‎ )٤( 


1١ 


قلئأ: سنورد من كلامهم ما يدفع هذا الإشكال. 

والجواب : أنه إن أريد بالإمكانء الإمكان الذاتي”؟اللازم لماهية 
الممكن» لاف افر بمعنى كونه أمراً محققاً يستدعي محلا 
ا في الخارج» وقد مر بيان ضعف أدلتهم على ذلك» وإن أريد الإمكان 
الاستعدادي» فلا نسلم أن كل حادث فهو قبل وجوده ممكن بالإمكان 
الاستعدادي › لجواز أن يحدث من غير أن يكون هناك مادة وأمور معدة لهاء 
إلى وجود ذلك الحادث, ولا يكون هذا من الانقلاب في شيءء لأن 
المقابل2"2 للوجوب والامتناع هو الإمكان الذاتي, لا الاستعدادي» وفي قوله 
المخالف له إشارة إلى التغاير بين الإمكانين» وذلك من وجوه. 

أحدها : أن الذاتي لا يقتضي رجحان الوجود أو العدم» بل كلاهما 
بالنظر إليه على السواء. والاستعدادي يقتضيه» لأنه حالة مقربة للمادة إلى 
تأثير المؤثر فيها وإيجاد الحادث(7) . 


وثانيها: أن الاستعدادي يتفاوت بالقرب والبعدء فإن استعداد المضغة 
للانسانية» أقرب من استعداد العلقة» وهو من النطفة» وهو من المادة النباتية» 
وهو من المعدنية» وهو من العنصريةء وهكذا حتى أن الهيولى الأولى أبعد 
الكل ولا كذلك الإمكان الذاتي . فإنه لا يتصور تفاوت واختلاف في إمكان 
وجود الإنسان لماهيته» وما توهم من تفاوته عند اعتبار التعلق بامر خارج» 
كإمكان وجود الإنسان لماهيته بالنظر إلى العلقة والمضغة مثلاً. فعائد إلى 
الاستعدادي . 

وثالثهما: أن الذاتي اعتبار عقلى ولا تحقق له في الأعيان بخلاف 
الاستغدادي» فإنه كيفية حناصلة للشيءء مهيئة إباه لإفامنة: الفاعل وجود 


. في (أ) بزيادة لفظ (الذاتي)‎ )١( 

(۲) في (ب) القابل بدلا من (المقابل) . 
(1) في (ب) أولها بدلا من (أحدهما). 
)٤(‏ في (ب) واتحاد بدلا من (إيجاد) . 


الات هم الصو الو اانه كال ماه بالق والتعية افد 

والضعف. بحسب حدوث شرط شرط وارتفاع مانع مائع مسماة بالقوة عند 

عدم الحادث زائلة عند وجوده(١»‏ ككون الجسم في أوسط الحيز عند الوصول 

إلى نهايته» وهل ذلك الزوال بواجب فيه تردد؟ 

(قال: فإن قيل: دوام المعلول بدوام علته التامة ضرورى”2)فيمتنع استناد 
الحادث إلى القديم» بل لا بد له من سبق حوادث متعاقبة("مفيدة استعدادات 

متفاوتة مفتقرة إلى محل متعلق به . 

قلنا: القديم مختار يوجد الحادث متى شاء) . 

أعلم أن للفلاسفة في التقصي عن هذا الإشكال وجهين: 

أحدهما: أن المراد الإمكان الذاتى» ومعنى كون إمكان الحادث قبل 
وجوده وجودياء تعلقه بموضوع موجود في الخارج» وتقريرة أن الإمكان لا 
محالة يكون بالقياس إلى وجود» والوجود إما بالذات» كوجود البياض في 

بالعرض» وهو إمكان أن يوجد شيء شيئاً آخرء أو يوجد له شيء آخر» 

كالبياض للجسمء والصورة للمادة» والنفس للبدن. ولا حفاء في احتياجه إلى 

وهر إمكان وجود الشيء فى نفسه. فذلك الشىء إن( كان ممأ يتعلق وجوده 
بالغير» أي يكون بحيث إذا وجد كان موجوداً في غيره كالعرض والصورةء أو 
مع غيره كالنفس» فهو كالأول في الاحتياج إلى موضوع يقوم به إمكان ذلك 

. سقط من (أ) لفظ (وجوده)‎ )١( 

09 أي لو صح تخلفه عنها احتاج في ترجح وجوده بعدها إلى مرجح ولا مرجح إلا الاختيار» ولا 
اخحتيار للعلة فيلزم من تأخره ترجيح بلا مرجح لاستواء أوقات الحصول بالنظر إلى الحاصل 
وإلى العلة. ش 

(۳) بعضها إثر بعض . 

)٤(‏ لاستحالة قيام الصفة بنفسها فتفتقر إلى محل وذلك المحل هو الذي نعني بالمادة. 

(5) في (ب) إذا بدلا من (إن) . 


۱۷ 


الشيء قبل وجوده: بمعنى كون ذلك الشيء في ذلك الموضوع أو معه بالقوةء 
فهو صفة للموضوع من حيث هر" “فيه كعرض في موضوع وصفة للشيء من 
حيث هو بالقياس إليه كإضافة المضاف إليهء وإن لم يكن ذلك الشيء مما 
يتعلق وجوده بالغير» بل يكون قائماً بنفسلا"“من غير تعلق بموضوع, أو مادة» 
فمثله لا يجوز أن يكون حادثاً. وإلا لكان إمكانه قبل حدوثه قائماً بنفسهء إذ لا 
علاقة له بشيء من الموضوعات ليقوم به» وهو محال لآنه عرض لا جوهرء 
وضعف هذا الوجه ظاهرء لأن الإشكال عائد» . ولأنه لو ثبت أن إمكان الحادث 
عرضي يستدعي محلاء أو استدل على ذلك استدلالاً فاسداً. بأنه لولم يكن 
إمكان الحادث أمراً موجوداً لم يكن للحادث إمكان وجود» فلم يكن ممكن 
الوجود على ما في الشفاء(" لم يحتج إلى ذكره؟»من التفاصيل . 

وثانيهما: أن المراد الإمكان الاستعدادي. والدليل قائم على ثبوته لكل 
حادث وتقريره أن العلة التامة للحادث» لا يجوز أن تكون ذات القديم وحده» 
أو مع شرط قديم» وإلا لزم قدم الحادث. لأن المعلول دائم بدوام علته التامة 
بالضرورة. لما في التخلف من الترجح بلا مرجح› بل لا بد من شرط 
حادث». وحدوثه يتوقف على شرط اخخر حادث» وهكذا إلى غير النهايةء 
ويمتنع توقف الحادث على تلك الحوادث جملة لامتناع التسلسلء ولأن 
مجموعها بحدوثه» يفتقر إلى شرط اخر حادث» فيكون داخلا خارجاء وهو 
محال. بل لابد من حوادث متعاقبة» يكون كل سايق منها معدا لللاحق من 
غير اجتماع في الوجود كالحركات. والأوضاع الفلكية» ويحصل بحسبها 
للحادث حالات مقربة إلى الفيضان من العلة هي استعداداته المتفاوتة في 
)١(‏ في (ب) كونه بدلاً من (هو فيه) . 
(۲) سقط من (أ) لفظ (نفسه) . 


(9) كتاب الشفاء في | لمنطق: لأبي علي حسين بن عبد الله المسروف بابن سينا المتوفى سنة 
۸ ه. قيل في ثمانية عشر مجلداً شرحه أبو عبد الله محمد بن أحمد الأديب التيجانى . قال 


الشيخ أبو سعيد أبو الخير: 
فماتوا على دين رسسطاليس وعشنا على سئة المصطفى 
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القرب والبعد المفتقر إلى محل و الحادث» ولا أمراً منفصلا عنه 
لما تقدم. بل متعلقاً سه هي الجعئ بالمادة, وتنا اها ضعيف» لابتناثه 
على كون الصانع القديم موجباً بالذات» إذ الفاعل بالاختيار يوجد الحادث 
متى ,تعلق به إرادته القديمة» التي من شأنها الترجيح والتخصيص.» من غير 
توقف على شرط حادث . 
وجوب سبق المدة لكل حادث 

(وأما المدة')فلأن تعاقب الحوادث”", وسبق العدم على الوجود, لا 
يتصور إلا بالزمان. 

ورد: بأن مبنى الأول على ما مرء والثاني على ما زعموا أن السبق 
ومقابلته يكون: إما بالعليةء أو بالطبع * 0 أو بالزمان أو بالشسرفء أو 
بالرتبة:0""الحسية» أو العقلية طبعاً أو وضعاً. 

وعندنا: قد يكون بالذات كما في أجزاء الزمان من غير افتقار إلى زمان 
آخرء ولا يضرنا تسميته زمانياً. على ما قال بعضهم إن السبق بالزمان 
قسمان” و بعضهم إن الحقيقي منه ليس إلا الذي فيما بين أجزاء الزمان» 
وإنما يعرض للغير بواسطته » حتى إن مضى تقدم الأب على الابن» تقدم زمانه 
على زمانه"» وقد يرجع الرتبى والشرفى أيضا" إلى الزماني, والزماني ما 


. فقد قالوا: بوجوب سبقها كل حادث‎ )١( 

(۲) وجوداً بان لا يجتمع اثنان منها معأ كما هو المستدل عليه بأن الحادث لا بد أن يستند إلى 

(7).رذلك بأن تكون طبيعية أي حقيقية المتقدم والمتأخر تقتضيان حاجة المتأخر منهما إلى المتقدم 
منهما. 

)٤(‏ بأن يكون مكان المتقدم منهما قبل مكان المتاحر سواء كانت المكانة حسية أو عقلية 

(ه) أحدهما أن يكون حصول المتقدم في زمن قبل حصول المتأخرء وثانيهما: أن يكون تحقق 
المتقدم قبل تحقق المتأخر. وإن وقعا معاً في غير زمان. 

(5) أي الابن فقد ظهر أن هذا البعض سمي التقدم الذي بين أجزاء اللزمان زمانياً وبالغ في 
تخصيصه باسم الزماني على رد المصطلح عليه في تسميته زمانياً اليه مع اعترافه بأن التقدم في في 
آجزاء الزمان ليس واقعاً في زمن هذا . 

(۷) سقط من (ج) لفظ (أيضاً) . 


14 


إلى بالطبعء فينحصر التقدم بالحقيقة فيما بالذات وما بالطيع) . 
احتجوا على كون الحادث مسبوقاً بالزمان بوجهين : 


أحدهما: أنه لا بد له من سبق حوادث متعاقبة» بمعنى حصول هذا بعد 
حصول ذاك»› بحيث لا يجتمع المتقدم والمتأخرء وما ذاك إلا بالزمان. 


وثانيهما: أنه لا معنى للحادث إلا ما يكون وجوده مسبوقاً بالعم» وظاهر 
أن سبق عدم الشيء على وجوده لا يعقل إلا بالزمان» وهذا التقريير لا يبتني 
على أن التقدم أمر وجودي » وأنه هو الزمان حتى يرد الاعتراض بأنا لا نسلم 
أنه وجودي» بل اعتباري يعرض للعدم أيضاًء والحاكم بثبوته الوهم وحكمه 
مردود. كما في تحيز الباري حيث يحكم به الوهم. بناءعلى أنما 
يشاهد من الموجودات متحيزة» وإنما يبتنى على صحة 00 بأن هذا متقدم 
على ذلك کقدم. ٠‏ الحادث على وجودهء ولا خفاء ء في أ نه حكم عقلي 
ضروري» والزمان معروض التقدم لا نفسه. 

والجواب : أن مبنى الأول على افتقار كل حادث إلى سبق حوادث 
متعاقبة, وقد مر ما فيه . . ظ 

ومبنى الثاني : على ما ذهب إليه الفلاسفة من أن أقسام التقدم والتاحر 
والمعية منحصرة بحكم الاستقراء في حمسة» بمعنى' أن كلا منها يكون إما 
بالعلية» كتقدم حركة اليد على حركة المفتاح» وإما بالطبع كتقدم الجزء على . 
الكل» وإما بالزمان كتقدم الأب على الابن» وإما بالشرف كتقدم 
المعلم “على المتعلمء وإما بالرتبة وهي قد تكون حسية بأن يكون الحكم 
بالترتيب» وتقدم البعض على البعض مأخوذاً من الحس لكونه في الأمور 


(1) إذ الطبعي ما يكون فيه المتقدم معه الحصول المتأخر كالجزء مع الكل . 
(؟) في (ب) كعدم الحادث بدلا من (كقدم). 

(؟) في (ب) يعني بدلا من (بمعنى ) . 

(4) في (ب) العالم بدلا من (العلم) . 


المحسوسة» وقد تكون عقلية» بأن يكون ذلك بحكم العقل لكونه في الأمور 
المعقولة» وكل منهما قد يكون بحسب الطبع» وقد يكون بحسب الوضع»› 
وذلك كتقدم الرأس على الرقبةء وتقدم الإمام على المأموم» وتقدم الجنس 
على النوع» وتقدم بعض مسائل العلم على البعض» ومعلوم أن تقدم عدم 
الحادث على وجوده ليس إلا بالزمان» والمتكلمون منعوا الحصرء وتمام 
الاستقرار. ونقضوه بتقدم. بعض أجزاء الزمان على البعض» كتقدم الأمس 
على اليومء فإنه كما ليس بالعلية والطبع والرتبة والشرف ليس بالزمان» لأن 
كلا من الأمس واليوم زمانء لا أمر يقع في الزمان. وما يقال في بيان الحصر 
من أن المتقدم والمتأخر. إن لم يجتمعا في الوجود فهو بالزمان» وإن اجتمعا 
فإن كان بينهما ترتيب بحسب الاعتبار فهو بالرتبة» وإلا فإن لم يحتج المتأخحر , 
إلى المتقدم فبالشرف» وإن احتاج فإن كان المتقدم أثرً('» في المتأخر فبالعليةء 
وإلا فبالطبع . أو أن المتقدم إن توقف وجود المتأخر عليهء فبالعلية أو بالطبع | 
كما ذكرناء وإن لم يتوقف فالمتقدم إن كان بالنظر إلى كمال للمتقدم 

فبالشرف» وإلا فإن كان بالنظر إلى مبدأ محدود فبالرتبة» وإلا فبالزمان. أو أن 

التقدم إما حقيقي يكون بحسب الأمر نفسهء فلا يتبدل باعتبار المعتبر» وإما 

اعتباري يقابله» والأول إن كان بالنظر إلى الذات فبالطبع» وإن كان بالنظر إلى 

الوجود» فإن كان وجودالمتاخر مشر وطأيانقضاء وجود المتقدم فبالزمان ‏ وإلا فبالعلية : 


والثاني : يفتقر لا محالة إلى مبدأ به الاعتبار» فإن كان كمالاً.في المتقدم 
فبالشرف» وإلا فبالرتبة» فلا خفاء في أنه ليس إلا وجه ضبط مع أن التقدم 
بالطبع قد يكون بالنظر إلى الوجود كما في الشرطء وأن التقدم بالزمان قد 
يكون للعدم دون الوجود. وبعد تمام الوجودء فالزماني بالمعنى الذي ذكر فيها 
شامل للتقدم الذي" بين أجزاء الزمان» والذي بين الأب والابن بواسطة 


. في (ب) مؤثراً بدلا من (أثرً)‎ )١( 
. في (أ) بزيادة لفظ (الذي)‎ )۲( 


۲١ 


الزمان. فيكون من التقدم بغير العلية, والطبع والرتبة والشرف تقدم لا يفتقر 
إلى زمان يفع فيه المتقدم والمتأخر فيجوز أن يكون 00 عدم الاحادث على 
وجحوده من هذا القبيل . فلك يثبت كون كل حادرث مسبوقا بالزمان. ولا يضرنا 
فى استغنائه عن الزمان تسمية مثل هذا التقدم ان على ما قال(١)بعضهم‏ : 
أن التقدم الزماني على وجهين : 

أحدهما: أن يكون المتقدم حاصلاً في زمان قبل زمان المتأخر كما بين 
الأب والابن . 

وثانيهما: أن يكون تحقق المتقدم قبل تحقق المتأخر من غير أن يكون 
في زمان كما بين الأمس واليوم . 

وقال بعضهم : إن التقدم الزماني بالحقيقة هو الذي ب بين أجزاء الزمان. 
وإنما يعرض الغير بواسطته» إذ لا معنى لتقدم الأب على الابن, إلا تقدم 
زمانه على زمانه"» حتى لو أريد بالتقدم الحقيقي» ما يستغني عن الواسطة 
لم يتناول هذا القسم» وحصر بعضهم التقدم في الذي بالعلية» والذي وت 
ذاهباً إلى أن التقدم بالرتبة» والتقدم بالشرف. راجعان إلى الزمان لأن معنى 
تقدم مكان على خر أن زمام الوصول (إليه قبل زمان ال ولإ 
الآخرء ومعنى تقدم المجنس على النوع أن زمان الأخحذ. والشروع في ملاحظته 
قبل زمان الأحذ في النوع. ومعنى تقدم المعلم على المتعلم أن فيه صفة 
توجب تقدمه في المجلس أو في الشروع في الأمور» فيعود إلى الزمان بوسط 
أو بلا وسطء وأن التقدم الزماني راجع إلى التقدم بالطبع., لأن السابق من 
الأجزاء المفروضة2©2) للزمان معد لوجود اللاحق. وشرط له كالحركة, فالتقدم 


(۱) في (ب) على ما ثبت عندهم بدلا من (ما قال بعضهم). 
(۲) في (ب) على هذا | الزمان بدلا من (على زمانه) . 

)١‏ في (ب) مكان بدلا من (آخر). 

)4١‏ هابين القوسين سقط من (أ). 

(5) في (ب) المعروضة بدلا من (المفروضة). 


۲۲ 


الحقيقي هو الذي بالعلية أو بالطبع» والمعنى المشترك بينهما كون المتأخر 
محتاجاً في تحققه إلى المتقدم من غير احتياج للمتقدم إليه» إلا أن المتقدم في 
الذي بالعلية هو المفيد لوجود المتأخر. ولا كذلك في الذي بالطبعء والمعتبر 
هلهو العلة التامة أم الفاعلية؟ فيه تردد» فعلى الأول: يكون المتقدم ‏ 
والمتأخر بالعلية متلازمين وجوداً وعدماً. 


وعلى الثاني : قد توجد ذات المتقدم بدون ذات المتأخر بأن 
ينتفي '") بعض شروط التأر الم ب لا يستلزم المتأخر وجوداً" بل 
عدمأء والمتأخر م لا عدم وأما بالنظر إلى وصفي التقدم 
والتأخر فبين كل متقدم ومتأحر تلازم وجودا وعدماء لكونهما متضايفين» لکن 
المتأخر بالطبع لا بالعلية أو الزمان أو الرتبة أو الشرف» وعلى هذا فياس سائر 
الأقسام , والمعنى المشترك , بين التقدم بالعلية» والتقدم بالطبع» قد يقال له 
التقدم بالذات» وقد يقال له التقدم بالطبع › ويخص ما بالعلية باسم الذاتي. 
وقد يسمى التقدم" بالطبع تقدماً بالذات. بمعنى أن المتقدم مقوم محتاج إليه 
باعتبار الذات . والحقيقة دون مجرد الموجود كما فى العليةء فإن ذات الاثنين 
لا تتم ولا تعقل بدون الواحد. ولا خفاء في أن هذا إنما هو في الجزء دون 
الشرط. فالحكم ليس بكلي على ما يشعر به ظاهر عبارة المواقف . 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (هل). 

(5) في (ب) بين بدلاً من (ينتفي) . 

(۲) في (ب) لا بدلا من (بل) . 

)٤(‏ سقط من (ب) جملة (والمتا حر يستلزمه وجوداً لا عدما). 
)0( في 0 القدم بدلا فر (التقدم). 


وف 


معقولية السبق بالاشتراك أو التشكيك 


(قال: ومن ههنا ترددوا(')في أن مقولية السبق» ومقابلسه بالاشتراك أو 
بالنۂ كيك" ) . 

قد اختلفت العبارات في أن مقولية التقدم والتأخر والمعية على الأقسام 
الخمسة أو الستة بحسب الاشتراك اللفظي » بأن يكون موضوعا لكل على 
حدق أو بحسب التشكيك, بأن يكون موضوعاً بمعنى ()مشترا لالم ك بين الكل» 
لا على السواء لكونه في التقدم بالعلية أقدم» وفي التقدم بالطبع أولى» 
حيث يكون بالنظر إلى الذات» وفي التقدم بالرتبة الحسية أشد منه في 
العقلية» وكان هذا مبنى على أن الكل عائد إلى التقدم بالعلة. وبالطبع › 
وبالزمان أو إلى الأولين فقط. واللفظ موضوع لی مشترك» هو کون 
الشيء محتاجاً إليه؛ وإلا فليس للفظ مفهوم مشتر 00 
مشترك في معنى واحد. وهو أن eT‏ يوجد للمتأخر كالتاثير 
في الذي بالعليةء وكونه مقوما أو شرطا في الذي بالطبع» وكونه مضى له زمان 
أكثر في الذي بالزمانء وزيادة الكمال في الذي بالشرف» وقرب الوصول إليه 
من مبدأ معين في الذي بالرتبة"ء لأن نقول ليس هذا هو؟. مفهوم لفظ 
التقدم » وإلا لصدق على كل شيء ينسب إلى آخره» ضرورة أنه يشتمل على 
المذكورةء فمثله يتأن في كل مشترك لفظي» بأن يقال لفظ العين مشلا 
موضوع بإزاء معنى مشترك بين الكل هو مفهوم أحد المعاني . 
)١(‏ أي أهل الفن وهم علماء الكلام . 


(؟) فمنهم من رأى إطلاق السبق عليها طريق الاشتراك لكونه وضح لكل على حدة وذلك أن هذه 
المعاني لا يوجد معنى يكون مشتركاً ينها بخصوصها يصلح لوضع الك حمر رتو 


متساو فيها . 
(؟) في (ب) لمعنى . )٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (لا) . 
(5) في (ب) للتقدم . (5) في (ب) بالعلية. 
)١‏ في (أ) سقط لفظ (هو). 


Y4. 


المنهج الرابع 
في الوحدة والكثرة 


وفيه مباحث: 

الأول: الوحدة والكثرة من الاعتبارات العقلية 

الثاني : معروض الوحدة والكثرة يختلف وما يتعلق به 
الثالث: الاثنيئية لا تتحد في معورضها 

الرابع : التغاير الذي هو من خواص الكثرة 


Ye: 


المبحث الأول 


الوحدة والكثرة من الاعتبارات العقلية 


(قال: المنهج الرابع في الوحدة والكثرة» وفيه مباحث27)) : 


(المبحث الأول أنهما من الاعتبارات العقلية"'“الغنية عن التعسريف. إلا 
أن الوحدة أعرف عند العقسلء والكثرة عند الخيال ولذا يقع كل في تفسير 
الآخر) . 

والحق أنهما من الاعتبارات العقلية» التي لا وجود لها في الأعيان. 
بمثل "ما سبق في الوجوب والإمکان» وإن تصورهما بديهي لحصوله لمن لم 
يمارس طريق الاكتساب» فلا يعرفان إلا لفظأ كما يقال الوحدة عدم الانقسام, 
والكثرة هي“ الانقسام ‏ وقد يقال الوحدة عدم الانقسام إلى أمور متشابهسة» 
والكثرة(*هو الانقسام إليهاء ولا خحفاء في انتقاضهما طردا وعكسا بالمجتمع 
من الأمور المتخالفة؛ وأما ما يقال أن الوحدة عدم الكثرة. والحثرة هي 
المجتمع من الوحدات. فمبناه على أن الوحدة أعرف عند العقل» والكثرة عند 


)١(‏ أربعة: الأول في كونهما اعتباريتين وما يتعلق بهء رالشاني : في أن معروضهما قد يختلف وس 
يتعلق به. الثالث: في الاثنينية التي هي من تتابع الكثرة لا تتحد في معروضها وما يتعلق به. 
الرابع : في التغاير الذي هومن خواص الكثرة وما يتعلق به. 

(۲) التي لا ومود لها خارجأً لما تقدم في مبح*. الوجوب . 

() هي (ب) لمثل . 

)٤(‏ في (ب) هو. 

(0) في (أ) بزيادة لفظ (هو) . 


¥ 


الخيال لما أن الوحدة مبدأ الكثرةء والعقل إنما يعرف المبدأ قبل ذي المبدأ 
0 رتسم صورها في الخيال». فينتزع العقل منها آم واخداء فيكون 

تفسير الوحدة بالكثرة عند الخيال» وتفسير الكثرة بالوحدة عند العقل تفسيراً 
بالأعراف لا بالمارى في المعرفة والجهالة . 


الوحدة غير مرادفة للوجود ولا الماهية 

(قال : والقطع بحواز الانفكاك في التعقل» وبأن الجمع والتفريق لیس 
بإعدام يدل على مغايرتهما للماهية والوجود'“وإن كانت الوحدة تساوقه”). 

لماكانت الوحدة مساوقة للوجود بمعنى أن کل ماله وحدة فله وجود 
مالك وكل ماله وجود فله وحدة بوجه ما توهم بعضهم أن ال دة ي 
الوجود وهو باطل. لأن الكثير من حيث هو كثير» موجود 00 بواحد» فيحاول 
التنبية على أن كلا من الوحدة والكثرة مغاير لكل من الوجود والماهية وذلك 
بوجهين . 

أحدهما: لا أن نتعقل ماهية الشيء ووجوده من غير أن نتعقل ووبحدثه أو 
كثرته, بل مع التردد فيه كما نقطع بوجود الصانع, ثم نثبت بالبرهان وحدته 
٠‏ ونقطع بو جود الفلك وماهیته › ثم نثبت كثرته , 

وثانيهما: آنا إذا جمعنا مياه أوان كثيرة فى إناء واحدء عحتى صار ماء 
واحداء أو فرقنا ماء إناء واحد في أوان كثيرة» حتى صارت مياها كثيرة» فقد 
زالث الوحدة والكثرة» مع أن الوجود والماهية بسحالهما(2») من غير زوال وتبدل 
)١(‏ يعني أن الوحدة غير مرادفة للوجود ولا للماهية لاا نقطع بأن تعقل الموجود والماهية يجوز أن 


ينفك من تعقل الوحدق بل نقطع بوقوع ذلك الانفكاك لأنا نفهم ونتعقل مفهوماً وندرك وجود 
مصدوقه . 
(۲) إلى أن الوحدة تلازم الوجود وتساوقه . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (ما). 
' (4) في (ب) أنا بإسقاط (لنا أن). 
(5) في (ب) مجالهما بدلا من (بحالهما) . 


۲۸ 


قطعاء فلو كانت الوحدة أو الكثرة نفس الوجود أو الماهية لما كان كذلك. 


الدليل على وجودية الوحدة والكثرة 

(قال: وقد يستدل على وجوديتهما», بأن الوحدة لو كانت 
عدمية(")لكانت عدم الكثرة" ) وهي إما عدمية فتكون الوحدة وجودية لكونها 
عدم العدم؛»هذا خلف”6). إما وجودية فيلزم كون الجميع من العدمات 
وجودية وهو محال. وكون الوحدة وجودية لكونها جزأها هذا خلف . إذ 
ليست الكثرة إلا التألف من الوحدات”"©: يلزم كونها أيضاً وجودية» وعلى 
هدميتهما بأنه لا يعقل من الوحدة إلا عدم الانقسام"). ومن الكثرة إلا التألف . 
من الوحدات وكلاهما ضعيف) . 


المبحث الثاني : 
نقل خلاف بين الفلاسفة والمتكلمين في أن الوحدة والكثرة وجوديتان أو 
عدميتان» وتمسكات من الطرفين يشعر بعضهاء بأن المراد بالوجودي 
الموجود. وبالعدمي المعدوم» وبعضها بأن المراد بالعدمي ما يدخل في 
مفهومه العدم , وبالوجودي مالا يدخحل فمن تمسكات الفلاسفة» أن الوحدة 
جزء هذا الواحد الموجود. وأنها نقيض اللا وحدة العدمية لصدقها على 
الممتنع › وأنها لولم تكن موجودة لما کان شي ء ما واتندا لعدم الفرق بين 
قولنا وحدته لا وقولنا لا وحدة له والكل ظاهر الفسادى ومنهاما أورده الإمام 
)١(‏ أي على كون الوحدة والكثرة ة وجوديتين . 
(۲) يعني أن يكون:مفهمومها العدم . 
)١‏ ضرورة أن ما هو عدم لا يكون إلا عدماً. 
5( إذ لو فرض أن الوحدة عدم الكثرة والكثرة عدم على هذا التقديير فتكون الوحدة عدم لدم 
وعدم العدم وجود. 
(ه) أي كون الوحدة وجودية ة باطل في هذا الفرض 


(5) التي هي وجودية. 


۲۹ 


من أن الوحدة لو كانت عدمية لكانت عدم الكثرة لأنها المقابل لهاء والكثرة إما 
أن يكوة آمرا عدميا ينوع مه کون الوحده وجودية ة لكونها عبارة عن عدم 
العدم» هذا خحلف. وأما أن ENTE‏ وجودياً وهي عبارة عن مجموع 
اللوحدات» فيلزم كون مجموع العدمات أمراً وا وهو محال أو نقول : 
والوحدة جزء منه فيكون وجودية هذا خلف. 


ولما بطل كون الوحدة عدمية ثبت كونها وجودية» ولزم منه كون الكثرة 
وجودية لكونها عبارة عن مجموع الوحدات. ورد بأن سلب العدمي» قد يكون 
عدمياً كالامتناع» واللا امتناع» ومن تمسكات المتكلمين أن الوحدة لو كانت 
موجودة لكانت١'»واحدة؛.‏ لكون الموجود مساوقا للوحدةء ولكانت الوحدة 
مشاركه في الوحدة» ومتمايزة باللخصوصيات لتكون للوحدة وحدة ويتسلسل . 

والجواب: بأنه ينقطع بانقطاع الاعتبارء أو بأن وحدة الوحدة عينها 
اعتراف بأنها من الاعتبارات العقلية التي لا تحقق لها في الأعيان لما مر في 
الوجوب والإمكان"). ومنها أنه لا يعقل من الوحدة إلا عدم الانقسام» ومن 
الكثرة إلا التألف من الوحدات . ورد بأن هذا عين الدعوى. 


. سقط من (أ) لفظ (إتكون)‎ )١( 
في (ب) وحدة بدلا من (واحدة).‎ )۲( 
. ر۴) في (أ) وإلا لكان وهو تحریف‎ 


المبحث الثانى 


في معرض الوحدة والكثرة 

(قال: معروض“الوحدة قد لا يكون معروض الكثرة)ء وحيتشذ إن لم 
يكن له مفهوم سوى عدم الانقسام فوحدة على الإطلاق9, وإن كان فإن لم 
يقبل الانقسام» فإما ذو وضع(“ فنقطة, أو لا فمفارق, وإن قبله فإما بالذات(“ فكم 
أو بالعرض ”)إلى أجزاء متشابهة")ء أو متحالفة [فواحدة باتصال أجزائه]“»› 
فواحد بالاجتماع طبيعة أو صناعة أو وضعاً كالشجر. والبيت» والدرهم. وقد 
يكون معروض الكثرة ولا بد من اختلاف الجهة» فإن قومت جهة الوحدة. 
جهة الكثرة فوحدة جنسية» أو نوعية, أو فصلية» وإلا فإن عرضت لهاء 
فوحدة بالعرضء وإلا فبالئسبة . 


والوحدة في الجنس تسمی معحائسة» وفي النسوع مماثلة» وفي الكم 
مساواة. وفى الكيف مشابهة. وفى النسبة مناسبة» وفى الخاصة مشاكلة, وفي 


الأطراف مطابقة» وفي وضع الأجزاء موازاة) . 


. معروض الوحدة : موصوفها.‎ )١( 

(۲) وذلك بان يكون جزئيا لا كليا يصح صدقه على الكثرة. 

(1) أي وحدة حقيقية لا تتوقف وحدتها على قيد. 

. أي مكان يشار إليه‎ )٤( 

(ه) كالمقدار من طول وعرض وعمق فإن قبوله هذا الأبعاد للانقسام لذواتها وقبل الأجسام لها 
بعروضها له عند الفلاسفة. 

(1) كالجسم فإن قبوله للانقسام عند الفلاسفة بعروض المقدار له. 

. في الحقيقة والصورة‎ )۷( ٠ 

(8) ما بين القوسين سقط من (أ) و(ب). 


۳١ 


قد سبق أن الوحدة قد تعرض لنفس 5 كما يقال: وحدة اة 
ووحدات كثيرة» ولغيرها فهذا بيان لأقسامهاء باعتبار المعروض تنبيها 0 
بعض الاصطلاحات وعلى اختلاف معناها بحسب الأفراد فموضوع الوحدة إما 
أن يكون معروضاً للكثرة: بأن يصدق 3 كثيرين أو لا فإن لم يكن» فإما أن 
يكون له مفهوم سوى عدم( الانقسام أ ولا فإن لم يمكن له مفهوم سوى عدم 
الانقسام . كما في قولنا وحدة واحدة» فهو الوحدة على الإطلاق وإن كان له 
مفهوم سوى ذلك فإما أن يكون ذلك"')المفهوم قابلاء أو لا فإن لم يكن 
فإما أن يكون بحيث يمكن أن يشار إليه إشارة حسية أو لا فالأول النقطة. 
والشاني المفارق. وإن كان قاب للقسمة. فقبوله القسمة للانقسام"» < إما 
بالذات وهو الكم أو بالعرض وهو الجسم » > فإن كان بسيطاً متشابه الأقسام فهو 
الواحد بالاتصالء وإن كان مرکبا مختلف الأقسام» فهو الواحد بالاجتماع. 
والكم أيضاً من قبيل الواحد بالاتصالء» وقد يقال الواحد بالاتصال بمقدارين 
يلتقيان عند حد مشترك"كضلعي*"الزاوية», ولجسمين يتلازم طرفاهما بحيث 
يتحرك أحدهما بحركة الأخرء سواء كان الالتثام"»طبيعياً كاللحم مع العظم أو 
لا كأجزاء السلسلة. قال الإمام: الأجسام المتشابهة إن اعتبر حالها قبل 
حصول الانقسام فهو الواحد بالاتصال» لأن صورته وهيولاه واحدة؛ 
وإن"“أمكن أن يعرض فيه أجزاء تتلاقى عند حد مشترك» وإن اعتبر حالها عند 
حصول القسمة» فإنه لا بد أن تكون تلك الأجزاء من شأنها أن تتحد 
موضوعاتها بالفعل» لا كأشخاص الناس» فإنه ليس من شأنها الاتحاد فهذا 
القسم مع أنه واحد بالنوع. واحد بالموضوع» يعني أن المياه المتكثرة 


)١(‏ سعط من (أ) لفظ (عدم). ز۷) سقط من (پ) حرف (إن). 
(؟) سقط من (ب) لفظ (ذلك) . 1 
(۳) في (آ) بزيادة (للانقسام). 

(4) في (آ) بزيادة (مشترك). 

(5) في (أ) كضاهي وهو تحريفف. 

() في (ب) الالتحام بدلا" من (الالتثام) . 


رين 


بالشخص واحدة بالنوع » لكونها متائلة» متفقة الحقيقة. وبالموضوع أيضاً» أعني 
المادة التي هي محل للصور والأعراض لأا وإن تعددت موادها بالشخصء لكن 
تعود عند الاجتاع في إناء واحد مادة واحدة» وذلك عند من يقول بالمادة وإلا 
فالجواهر الفردة لا تصير واحدة قط" ثم الواحد بالاجټاع قد تكون وحدته بحسب 
الطبيعة كالشجر الواحد وقد تكون بحسب الصناعة كالبيت الواحد وقد تكون 
بحسب الوضع ‏ والاصطلاح كالدرهم الواحد» فإنه عبارة عن مقدار مخصوص من 
الموزونات مجتمع من ستة أسداس يسمونها درهماً واحدأ» سواء كانت متصلة أو 
منفصلة» والامسة منها لا تسمى» بذلك” واحدأء وإن كانت متصلة» ولا فرق في 
ذلك بين أن يكون من الأجسام المتشاببة الأجمزاء أو غيرهاء إلا أن ما ذكرنا من 
| الأقسام الثلاثة إنما يجري في المركبات» فلذا خص بالواحد بالاجهاع» وفي عبارة 
الإمام» هي أقسام للواحد التام» وهو الذي يشتمل على جميع ما يمكن له كخط الدائرة 
- بخلاف الخط المستقيم» فإن الزيادة عليه ممكن أبداً» والمراد جيع ما يمكن له" من 
الكثرة والأجزاء ها“ من الأوصاف والكمالات على ما قد يتوهم » وما لا يكون تاما 
_ في عبارة بعض المتأخرين من الفلاسفة » مسمى بالناقص» وفي الطوالع ”© بغير التام. 
وني كتب الإمام بالكثير هذا إذا لم يكن معر وض الوحدة» معروضاً للكثرة» وإن 
كان فلابد فيه من جهة واحدة”" وجهة كثرة [إذا الشيء لا يكون لحهة واحدة واحدا 
وكثيرأً]“ لامتناع أن يكون الشيء الواحد باعتبار واحدء واحداً وكشيراً» فجهة 


. في (أ) واحدة بدلاً من (واحد)‎ )١( 

(۲) في (آ) بزيادة لفظ (قط) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (بذلك) . 

(4) في (أ) بزيادة حرف الجر (من) . 

. في (أ) لا بدل من (ها)‎ )٥( 

(5) هذا الكتاب يسمى (طوالع الأنوار) في مختصر الكلام للقاضي عبدالله بن عمر البيضاوي التو سئة 
6 ه. صنف عليه أبو الثناء شمس الدين عحمود الأصفهاني شرحا نافعا. توف سئة ۷4٩۹‏ ه وهو 
مشهور متداول بين الطالبين . 
(راجع كشف الظنون ج ؟ ص .)١١١15‏ 

زفة في (أ) وحدة بدلاً من واحدة . (N‏ ما بين القوسين سقط من (أ) . 


۳۲ 


الوحدة» إما أن تكون مقوماً للكثيرين بمعنى كونه ذائياً غير عرضي» وإما أن يكون 
عارضاً. وإما أن لا يكون هذا ولا ذاك. 
[بأن يكون خارجاً غير حمول](. 

فالأول إما أن يكون نفس ماهيتهاء وهو الواحد. بالنوع » كوحدة زيد وعمرو 
في الإنسانية» أو جزءاً مقولاً فى جواب ما هو على الكثرة المختلفة )الحقيقةء وهو 
الواحد بالجنس» كوحدة الإنسان والفرس فى الحيوانيةء أو في جواب آي شيء هو في 
جوهره) وهو الواحد بالفصل › وإغا تغاير الواحد بالنوع بحسب الاعتبار دون 
الذات, والثاني إما أن تكون الكثرة موضوعات لحمول واحد() كالقطن والثلج 
للبياض. أو محمولات الموضوع كالكاتب, والضاحك للإنسان. 

والثالث كوحدة نسبة النفس إلى البدن» ونسبة الملك إلى المدينة في التدبير 
الذي ليس عارضا للنسبتين »بل للنفس واللك» ولا خفاء ف أن التدبير حمول عل 
إل بتيرا 1 


: وإن قلنا: النفس كلملك في التدبيرء فالتدبير حمول عارض لا (0) فهو 
كالبياض للقطن والثلج. وبالجملة جهة الوحدة هو ما به اشتراك وهولا يكون إلا 
بحيث يحمل بالمواطأة, أو الاشتقاق. 


(قال: وبعض هذه الأقسام 0 أولى بالوحدة("» فمقوليتها بالتشكيك) . 


يعني أن الواحد مقول بالتشكيك دون الاشتراكء أو التواطؤ لكونه مفهوماً 


(١)ما‏ بين القوسين سقط من (ب) . 

(؟) سقط من (ب) لفظ (المختلفة) . 

(۳) في (ب) الجوهر بدلا من (جوهره) . 

(4) في (ب) المحمول الواحد. 

(5) في (أ) بزيادة لفظ (لميا) . 

(5) المقررة للوحدة وهي الوحدة الشخصية والنوعية والجنسية والعرضية , 
(۷) لكون معناها في ذلك القسم أولى من معناها في قسم آخر. 
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واحداً متفاوتاً بالأولوية» فإن الواحد بالشخص مما لا ينقسم اصا“ أولى 
بالوحدة من الواحد بالنوع وهو من الواحد بالجنس وهو من الواحد بالعرض وفي 
الواحد بالشخص مالا ينقسم أصلاً أولى بالوحدة مما ينقسم إلى أجزاء متشاببة» وهو 
ما ينقسم إلى أجزاء متتخالفة » ولم يقل أحد بالتفاوت في الأشدية والأقدمية لكونه غير 
ا 


(قال: وكذا الكثرة”", فإن" أو لى مراتبها الاثنيئية, ويحصل من انضام واحد 
إلى واحد: ثم يتزايد بزيادة الآحاد لا إلى نباية أنواعاً ختلفة اللوازم متحصلة في 
العقل؛ من اعتبار انضمام الآحاد. حتى لو اعتبر واححد في المشرق» مع واحد في 
المغرب. حصلت الاثثينية من غير أن يتخقق فيام أمرهماء كيف ولو تحققت, لقامت 
بالمجموع, فيلزم في كل واحد شيء منهاء وليس سوى الوحدة الاعتبارية) . 


يشير إلى أحكام منها. أن الكثرة مقول بالتشكيك» لكوبما في كل عدد أشد 
منها فيا دونه » ومنها أن أول مراتب العدد الاثنينية . بمعنى أن”. الاثنين عددء 
والواحد ليس بعدد لصدق الحدء وهو الكم المنفصل عليه دونه وما قيل: إد. 
الفرد الأول أعني الواحد ليس بعدد فكذا الزوج الأول ليس بشيء ومنها أن الأعداد 
أنواع مختلفة لاختلاف لوازمها من الزوجية؛ والفردية» والاسمية» والمنطقية» ومنها 
أا متألفة من الآحادء فأجزاء العشرة واحد عشر مراتء لا خمسة وحمسة ء أو 
ستة وأربعة» أو سبعة وثلاثة» إذ لارحجان لشيء من ذلك بخلاف الواحد. فإنه 
يترجح بأنه" لا أقل منه» وأن الاثنين إنما يتألف منه» ولأن مجرد زيادة الواحد يوجب 


'(1) ما بين القوسين سقط من (ب) . 

(۲):إذ هي كالوحدة في أن صدقها على أفرادها بطريق التشكيك لاختلاف أفرادها بالأشدية : 

(8) فا في كل عدد أشد منها فيا دونه . 

(4).وما بعدها هو الثلاثية وهي تحصل من السام واحد إلى واحد إلى آخر وما يحصل من ثلاث وحدات 
أشد نما يحصل من وحدتين . 

(5) سقطمن (أ) الحرف (أن). 

(5) سقط من (ب) لفظ (دونه) . 

(۷) في (ب) بكونه بدلاً من (بأنه) . 


حصول نوع آخر من العدد. ومنها أنها غير متناهية» لأن كل عدد فرض» فإنه يكن 
زيادة ابواحد عليه » ومنها أنها أمور اعتبارية متحصلة في العقل دون الخارج» لأنا إذا 
اعتبرنا انضمام واحد في المشرق إلى واحد في المغرب حكم العقل بحصول الاثنينية 
هما من غير أن يحصل لما أمر بحسب الخارج ولأن أجزاءها أمور اعتبارية هي 
الواحدات» ولأا لوتحققت في الخارج . فإذا قلنا لزيد وعمرو مثلاً هما اثنان» فقيام 
الاثنينية » إما بأحدها » أو بكل منهماء وهو ظاهر الاستحالة» أو بمجموعههاء فيلزم 
في كل منهما شيء منهاء وليس سوى الوحدة الاعتبارية. 


كم 


المبحث الثالك 


الاثنينية لا تتحد ف معر وضها 


(قال: المبحث الثالث يمتنع اتحاد الاثنين27. لأن اختلاف الماهيتين". أو 
محرد الهويتين) ذاتى لا يزول, ولأا إن بقيا0» كانا اثنين, و إلا كان فناء 
لأحدهماء وبقاء للآخر, أو فناء لما وحدوث ثالث) 


ورد الأول بأنه ليس أوضح من الدعؤى - والثاني بمنع الاثنيئية على تقدير 
البقاء. وإنما يلزم لو لم يتحداء فغير إلى أ) إن كانا موجودين كانا اثنينء وإلا فىا 
9 ش 

ورد بجواز أن يکونا موجودين بوجود واحد. فدفع بأنه إما أحد الوجودين. 
أو ثالث. فأجيب بأنه نفس الوجودين صارا واحداً. فادعى أن الحكم ضروري 
والمذكور تنبيه) . 

بأن يكون هناك شيئان فيصيرا شيئاً واحداً لا بطريق الوحدة الاتصالية» كا 
إذا جمع الماءان في إناء واحد . أو الاجتاعية» كما إذا امتزج الماء والتراب فصار طيناًء أو 


)١(‏ اتحاداً يصير به أحدهما نفس الأخر من غير أن ينتفي عن الصائر شيء أو يضاف إليه شيء يمتزج به من 
غير نوعه أو من نوعه سواء كان الاثنان ماهيتين أو هويتين . أو أحدههما هوية والآخر ماهية . 

(۲) حيث يفرض الاتحاد بين ماهيتين . 

(*) سقط من (أ) و (ب) لفظ (أو لمجرد) . 

. حيث يفرض الاتحاد بين هويتين‎ )٤( 

(ه) لا يزول بوجه من الوجوه إذ الأمر الذاتي لا يعقل زواله عن الذات مادامت. 

(1) بعد اتحادهها على ما هما عليه أولاً من الاختلاف بحيث ييز عن ذلك بالإشارة الحسية أو العقلية, 


۳¥ 


الكون والفسادء كالماء والهواء صارا بالغليان هواء واحدأً. أو الاستحالة كلون”) 
الجسم كان سواداً وبياضاً. فصار سواداً بل بأن يصير أحدهم) الآخر الصائر بعينه 
إياه وذلك لوجهين : 1 

الأول: أن الاثنين سواء كانا ماهيتين أو فردين منهما أو من ماهية واحدة» 
فالاختلاف بينها ذاتي » لا يعقل زواله. اذ لكل شيء خصوصية ما, هو بها هو 
فمتى زالت الخصوصية لم يبق ذلك الثيء. 

واعترض بأنه إن كان استدلالاً فنفس المتنازع » وإن كان تنبیهاً» فليس هو" 
. أوضح من الدعوى إذ ربما يقع الاشتباه في كون الاختلاف ذاتياً متنع الزوال دون 
اتاد الاثنين . 

الثانى : أن الاثنين بعد الاتحاد وإن كانا باقيين فهما اثنان لا واحد. وإلا فإن 
بقي أحدهم]| فقطا"» كان هذا فناء لأحده] وبقاء للآخر» وإن لم يبق شيء منهما 
کان هذا فناء لما » وحدوث أمر ثالث اا كان فلا اتحاد. 

واعترض : بأنا لا نسلم أا لو بقيا كانا اثنين لا واحدأًء ونما يلزم ذلك. لو 
لم يتحدا فعدل إلى تقرير آخر» وهو أههب] ) بعد الإبجادك إن كانا موجودين كانا 
اثنين لا محالة . 

وإلا فإما أن يكون أحدهما موجوداً فقط, أو لا يكون شيء منهم| موجوداًء 
فكان هذا فناء لأحده] , وبقاء للآخر. أو فناء ها » وحدوث آم“ ثالث . 


فاعترض : بأنا لا نسلم أمبما لو كانا موجودين كانا اثنين لا واحداء وإنها لزم 


(۱) في (ب) لكون بدلاً من (كلون) . 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ رهو) . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (فقط) . 

| سقط من (ب) لفظ (أنهما).‎ )٤( 

(5) في (أ) بعد الاتحاد والصواب (بعد الإيجاد) . 
. () سقط من (أ) لفظ (أمر) . 


۳۸ 


ذلك“ لو لم يكونا موجودين لوجوذ واحد» فدفع هذا الاعتراض» بأنب|الو كانا 
موجودين . فإما بوجودین» فيكونان اثنين لا واحداء وإما بوجود واحد» فذلك إما 
أحد الوجودين الأولين» فيكون فناء لأحدههاء وبقاء للآخرء أوغيرههما فيكون فناء 
ىا وحدوث ثالث . 

فأجيب عن هذا الدفع بأهبا موجودان بوجود واحد هو نفس الوجودين 
الأولين صارا واحدا فلم يمكن التقصي عن هذا المنع | إلا بأن 5 بامتناع اتحاد 
الاثنين ضروري. 

والمذكور في معرض الاستدلال تنبيه بزيادة بيان وتفصيل» وأنت خبير بحال 
دعوى الضرورة في حل النزاع » وبآن امتناع اتحاد الوجودين ليس بأوضح من امتناع 
اتحاد الاثنين على الإطلاق. 


. سقط من (أ) لفظ ذلك‎ )١( 


۳۹ 


المبحث الرابع 


التغاير من خواص الكثرة 


(قال.: المبحث الرابع : من خواص الكثرة التغاير"“والغيران عند مشايخنا 
موجودان©جاز انفكاكهماء فالجزء مع الكل"'لا هو ولا غيره» وكذلك 
الموصوف .والصفة”». ولذا يصح ما في الدار غير زيد. وليس في يدي غير 
عشرة» مع أن فيهما الأجزاء والصفات. . 


فإن فلت: أن أريد الانفكاك من جانب فقطء يوجد الجزء بدون الكل» 
والموصوف بدون الصفة أو من الجانبين . ورد الصانع مع العالم . 


أجيب : بأن المراد بالانفكاك من الجانبين تعقلً. ولذا قيل» هما اللذان 
يصح أن يعلم أحدهماء ويجهل الآخرء ولا يمتئع تعقل العالم بدون الصانع› 
وأما من حيث إنه معلول من المضاف فقد أورد عليهم المضافان. فأجيب بأنهما 
غير موجودين . 


)١(‏ التغاير يختص بموصوف الكثرة فيكو ن التغاير مستلزماً للكثرة فكلا تحقق الاتصاف في التغاير فقد تحقق 
في ذلك المحل الاتصاف بالكثرة إذ المختص بالشيء لا يتحقق في غيره. ١‏ 

(؟) فيخرج من هذا التعريف المعدومان والموجود والمعدوم فلا يوصفان بالغيرية وهذا بناء على أن التغاير من 
الموجوديات كالاختلاف والتضاد فلا يتصف ہا المعدوم . 

(۳) سواء كان حسياً كاليد من زيد والسقف من البيت أو عقلياً كالحيوانية من الإنسانية. 

)٤(‏ فلا يقال في الصفة آنا عين ال موصوف ولا أنها غيره إذ لا تنفك الصفة عن الموصوف. 
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فإن قيل: تغاير مثل الأب والابن”". والعلة والمعلول ضروري" . 

قلنا: نعم بحسب الذات ) . 

فإنه لا يتصور إلا بين متعددء وإنما الخلاف فى عكسه. وهو أن التعدد هل 
بستلزم التغاير» فعند المتقدمين من أهل السنة لا. ولذا قالوا الغيران موجودان 
جاز انفكاكهماء فخرج المعدومان, وكذا المعدوم والموجود» ومبناه على أن 
التغاير عندهم وجودي » كالاختلاف والتضاد. فلا يتصف به المعدوم. وأما 
التعليل بأنه لا تمايز بين الإعدامء فيخص المعدومين» وخرج الجزء مع الكل. 
وكذا الموصوف مع الصفة لامتناعه الانفكاك, ودلحل الجسمان» وإن فرضنا 
كونهما قديمين لأنهما ينفكان بأن يوجد هذا فى حيز لا يوجد فيه الآخرء وكذا 
الصفة المفارقة مع موصوفها اء كان زيما أو ادا آنا یک اة بان 
يوجد الموصوف» وتنعدم الصفة» فجواز الانفكاك أعم من أن يكون بحسب 
التحيز أو بحسب الوجود والعدم» فلا حاجة إلى التقييد بقولنا في حيز أو عدم 
على ما ذكره الشيخ » وهذا التقرير مشعر بأنه يكفي في التغاير الانفكاك من 
جانب» وأن الصفة التي ليست عين الموصوف» ولا غيره هي الصفة اللازمة 
النفسية» وقيل بل الصفة القديمة. كعلم الصانع وقدرته بخلاف مثل سواد 
الجسم وبياضه» إلا أن عمدتهم الوثقى في التمسك وهو أن قولنا: ليس في 
الدار غير زيد» وليس في يدي غير عشرة دراهم كلام صحيح لغة وعرفاًء 0 
في الدار أعضاء زيد وصفاته» وفي اليد أحاد العشرة» وأوصاف الدراهم» لا 
تفرق بين الصفات المفارقة واللازمة» ويقتضي أن لا يكون ثياب.زيد» بل سائر 
ما في الدار من الأمتعة غير زيد» وفساده بين وكيف يخفى على أحد أن المراد 


. فإن قيل . كون المضافين ليسا غيرين أي وجه قدراً ما لا يعقل‎ )١( 

(۲) والفاعل والمفعول مما يدرك فيه عدم اجتاعههما لتثافيهما . 

(۳) فكيف يدعي خروج نحو ذلك عن حكم التغاير. 

(4) لصحة انفكاك ذات الابن عن ذات الأب في تعقلي الوجود لاحداهس| دون الأخرى وكذا ذات العلة 
والمعلول. 
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بهذا الكلام نفي إنسان أحر غير”ازيدء وعدد آخر فوق العشرة. 

واعترض على تعريف المتغايرين بأنه ليس بجامع لأن العالم والصانع 
متغايران» ولا يجوز انفكاكهما لامتناع وجود العالم بدون الصانع . 

وأجاب الآمدي بأنه يكفي الانفكاك من جانب واحد”". |وقد أمكن عدم 
العالم مع وجود الصانع . ۰ 

ورد بأنه حينئذ لا يكون مانعاء لأنه حينئذ"يدخل فيه الجزء مع الكل» 
والموصوف مع الصفة, إذ يمكن وجود الجزء والموصوف مع عدم الكل والصفة 
وإن امتنع عکسه. 

وأجاب بعضهم». بأن المراد جواز الانفكاك من الجانبين» لكن بحسب 
التعقل دؤن الخارج› وكما يمكن أن يعقل وجود الصانع دون العالم» كذلك 
يمكن أن يعقل وجود العالم» ولا يعقل وجود الصانع » بل يطلب بالبرهان» وهذه 
العناية توافق ما نقل عن بعض المعتزلة أن الغيرين هما اللذان يصح أن يعلم 
أحدهما ويجهل الآخرء ولفظ أحدهما لإبهامه كثيراً ما يقع موقع كل واحد 
منهماء وما قيل إن الشيء قد يعلم من جهة دون جهة, كالسواد يعلم أنه لون» 
ويجهل أنه مستحيل البقاء» فلو تغايرت الجهتان. لزم كون العرض الواحد الغير 
المنجزىء شيئين متغايرين» ليس بشيء لأن تغاير جهتي الشيءلا يستلزم تغايره, 
في نفسه. 

فإن قيل: العالم من حيث إنه معلول ومصنوع للصانع» لا يمكن أن يعقل 
بدونه» فيلزم أن لا يكونا متغايرين . 

قلنا: المعتبر في المغاير هو" الانفكاك بحسب الذات والحقيقة» ولا عبرة 


)١(‏ في (ب) عين بدلا من (غی (5) في (ب) بعض منهم بدلا من (بعضهم). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (واحد) . (5) في (ب) بزيادة لفظ (البتة) . 
(؟) سقط من (أ) لفظ (حیشد) . (5).في (ب) بإسقاط. الضمير (هى) . 


۲ 


بالإضافات والاعتبارات» والعالم باعتبار كونه معلولا للصانع من قبيل 
المضاف. 

وقد أورد على القائلين بأن الغيرين موجودان بحواز انفكاكهماء إنه لا انفكاك بين 
المتضايفي نلابحسبالخارج ءولابحسب|التعقل »فيدزم أ نلايكونامتغاير ين »فالتزموا 
ذلك» وقالوا إنهمامن حيث إنهما متضایفان» ليسا بموجودين» والغيران لا بد أنيكونا 
موجودين فإن قيل :تغايرمثل الأب والابن » والعلة والمعلول» وسائر المتضايفات» 
كالأخوين ضروري لا يمكن إنكاره2. 

قلنا: الضروري هو التغاير بين الذاتين».وأما مع وصف الإضافة؛ فليسا 
بموجودين» والتغاير عندهم من .خواص”"الموجود» وبمثل هذا يندفع ما يقال أن 
تعريف الغيرين لا يشمل الجوهر مع العرض”» ولا الاستطاعة مع الفعل لعدم 
الانفكاك» وذلك لأنهما“ باعتبار الذات ممكن الانفكاك في التعقل» بل في 
الخارج أيضاًء بأن يوجد هذا الجوهر بدون هذا العرض وبالعكس سيما عند 
من يقول بعلم بقاء الأعراض» وأن يحصل هذا الفعل بخلق لله تعالى ضرورة 
من غير استطاعة العبدء وأن يحصل بهذه الاستطاعة غير هذا الفعل» سيما عند 
من يقول» بأن الاستطاعة تصلح للضدين. 

واعلم أن تقرير الاعتراض بالباري تعالى مع العالم . 

والجواب : بأن المراد الانفكاك تعقلا. 


ورد جواب الآمدي ظاهر على ما ذكرناه*» وأما على ما نقل في المواقف 
من تقييد جواز الانفكاك بكونه في حيز أو عدم» فينبغي أن يكون تقرير 
الاعتراض هو ,أنه" يمتنع انفكاك الباري تعالى عن العالم في حيز أو عدم 
لامتناع تحيزه وعدمه . 


. في (ب) بزيادة جملة (عند العقلاء) . (4) سقط من (ب) لفظ (لأنهما)‎ )١( 


(۲) في (ب) من صفات بدلا من (خخواص) . (5) في (ب) على (مانقلنا) . 
() في (أ) والعرض بدلا من (مع العرض) . (5) في (ب) أن. 
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وجواب الآمدي؛ أنه وإن امتنع ذلك.لكن”" لا يمتنع انفكاك العالم عنه 
لجواز تحيزه وعدمه دون الباري تعالى . 

ورده أنه لا يكفي هذا القدرء وإلا لزم تغاير الجزء والكل وكذا الموصوف 
والصفة لجواز أن ينعدم الكل دون الجزء. والصفة دون الموصوف» ولا يتأتى 
الجواب . بأن المراد جواز الانفكاك تعقلاء ما لم يحذف قيد في حيز أو عدم لأن 
الباري تعالى » لا ينفك عن العالم في حيز أو عدم بحسب التعقل أيضاًء لامتناع 
تحيزه وعدمه . اللهمم إلى أن يؤخذ التعقل أعم من المطابق وغيره» وحينئذ يلزم 
تغاير الذات والصفة لجواز أن يعقل عدم كل بدون الآخرء فما ذكر في المواقف 
من أنه يرد الباري مع العالم لامتناع انفكاك العالم عن الباري تعالى : 

لا يقال: يجوز انفكاك الباري عن العالم في الوجود» والعالم عن الباري 
تعالى في الحيز. لأنا نقول: لو كفى الانفكاك من طرف» لجاز انفكاك 
الموصوف عن الصفةء والجزء عن | لكل» في الوجود» فقيل المراد جواز 
الانفكاك تعقادٌ ومنهم من صرح به”» ولا يمتنع تعقل العالم بدون الباري 
تعالى. ليس على ما ينبغي » ثم ههنا©: بحث آخر» وهو أن جواز انفكاك 
الموصوف عن الصفة في الوجود. إدائما:“إنما يصح في الأوصاف المفارقة 
كالبياض مثلاء وفي كلامهم ما يشعر بأن النزاع إنما هو في الصفة اللازمة : 


الغيرية نقيض الهوية 
(قال: الجمهور “على أن الغيرية نقيضر الهوية "هو فلا يعقل كون 


| . سقط من (ب) لفظ (لكن)‎ )١( 
سقط من (أ) لفظ (دائماً).‎ )٤( سقط من (ب) قوله (ومنهم من صرح به).‎ )۲( 
, (؟) في (أ) و (ج) بزيادة لفظ (ههنا) . (۵) على حلاف ما تقدم‎ 


(1) بمعنى أنه إذا نظر فيما يتوهم فيه كونه.شيئين في بادىء الرأي فإن تحقق في ذينك المنظور 
فيهما أن أحلبهما هو نفس الآخر وهو معنى قولهم هو هو فلا مغايرة ولا تعدد. وإن تحقق أن 
أحدهما ليس نفس الآخر فهو هو فلا غيرية بينهما بذات الاعتبار. 
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الشيء مع الشيء لا هو ولا غيرهء بل الغيران هما الاثنان”'من حيث إن 
أحدهما ليس هو الآخر"., واعتذر بأنه اصطلاح . أو المراد لا هو بحسب 
المفهوم. ولا غيره بحسب الهوية. كما في الحمل . ویبطل الأول استدلالهم 
الفاسد» بأن الواحد لو كان غير العشرة لكان غير نفسه لأنه من العشرةء والثاني 
أن الكلام في الأجزاء والصفات الغير المحمولة, كالواخد مع العشرةء والقدرة 
والعلم مع الذات). ش 

الهوية هو بمعنى أن الشيء بالنسبة إلى الشيء إن صدق أنه هو هو فعينهء 
وإن لم يصدق فغيره» إن كان بحسب المفهوم كما في نسبة الإنسان إلى البشرء 
والناطق فبحسب المفهوم. وإن كان بحسب الذات والهوية» كمافي 
نسبة”" الإنسان إلى الكاتب.والحجرء فبحسب الذات والهوية» وما ذهبوا إليه 
من أن الجزء“ بالنسبة إلى الكل» والصفة بالنسبة ألى الموصوف ليس عينه ولا . 
غيره» ليس بمعقول لكونه ارتفاعاً للنقيضين» نعم في الغيرية إضافة بهاء يصير 
حص من النقيض بحسب المفهوم . لآن الغيرين هما الاثنانء من حيث أن 
أحدهما ليس هو الآخرء إلا أنها حيثية لازمة في نفس الأمر» ربما يشعر بها 
مفهوم النقيض أيضاًء فلذا أطلقوا القول, بأن الغيرية نقيض هو هو وبأن الغيرين 
هما الاثنان والشيئان . 

واعتذر الإمام 'الرازي” عما ذكره.المتكلمون من أن الشيء بالنسبة إلى 
' الشيء قد يكون لا عينه ولا غيره» بأنه اصطلاح على تخصيص لفظ الغيرين بما يجوز 
انفكاكهما كما حص العرف لفظ الدابة بذوات الأربع . 


)١(‏ حرج عله الواحد فلا غيرية فيه. 

(۲) حرج به الاثنان من حيث إن أحدهما نفس الآخر كما تقدم في الناطقية والإنسانية . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (نسبة) . 

. سقط من (أ) الحرف (إن)‎ )٤( 

5 . في (أ) بزيادة لفظ (هو)‎ (oy 

(1) راجع كتابه , (المحصل من أفكار. المتقدمين والمتأخرين) تحقيق الأستاذ طه عبد الرءوف. نشر 
الكليات الأزهرية . 


£ 


وصاحب المواقف . بأن معناه أنه لا هو بحسب المفهوم »ولا غيره بحسب الهوية › 
كما هو الواجب في الحمل إذ لوكان المحمول غير الموضوع بحسب الهوية لم 
يصح الحمل» ولو كان عينه بحسب المفهوم لم يفد. بل لم يصح أيضاً لامتناع 
النسبة بدون الاثنينية» فمن قال. بالوجود الذهني(" صرح بأنهما متحدان في 
الخارج متغايران في الذهن» ومن لم يقل لم يصرح بهء بل قال: لا عين» ولا 
غيرء لأن المعلوم قطعاً. هو أنه لا بد بينهما من اتحاد من وجه» واختلاف من 
وجه. وإما أن ذلك في الخارج» وهذا في الذهن فلاء وكلا الاعتذارين فاسد. 

٠‏ أما الأول. فلآن منهم من حاول إثبات ذلك بالدليل. فقالء لو كان الجزء 
غير الكل لكان غير نفسه لأن العشرة مثلاً"'اسم لجميع الأفراد متناول كل فرد 
مع أغياره فلو كان الواحد غير العشرة لصار غير نفسه لأنه من العشرة وأن تكون 
العشرة بدونه وكذا اليد من زيدء وبطلان هذا الكلام ظاهر, لأن مغايرة الشيء 
للشيء لا يقتضي مغايرته لكل جزء” من أجزائه حتى يلزم مغايرته لنفسه» وزعم 
هذا القائل. أن هذا الدليل قطعي وأن القول بكون الواحد غير العشرة فاسد لم 
يقل به أحد إلا جعفر بن حرث من المعتزلة وعد هذا من جهالاته . 

وأما الثاني . فلأن الكلام في الأجزاء والصفات الغير المحمولةء كالواحد 
من العشرة» واليد من زيد» والعلم مع الذات» والقدرة مع الذات» ونحو ذلك 
مما لا يتصور اتحادهما بحسب الوجود والهوية . 


(قال: وبعضهم“على أنه لا بد في عدم مغايرة الشيئين من امتناع كل 
)١(‏ في (ب) بزيادة (فيه) .ر 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (مثلا) . 
(۳) سقط من (أ) لفظ (جزء) . 
(4) قال الآمدي : وبعضهم جرى على خلاف ما تقدم فزعم أن التغاير يكفي فيه الانفكاك من طرف 


واحد. 


ك4 


بدون الآخرد كما في صفات القديم بخلاف مشل البياض مع الجسم" 
وزعموا أن الواحد من العشرة يمتنع بدونها. 


ولا خفاء في ورود سائر الإضافات حينئل ذئبيه غير التغاير بين الذات 
والصفة, إنما يدفع أزلية غير الذات لا تعدد الأزليات). 


قد سبق أنه لا يكفي في التغاير الانفكاك من جانب» وإلا انتقض بالجزء 
مع الكل والموصوف مع الصفة. وزعم بعضهم أنه كاف حتى إن عدم تغاير 
الشيئين إنما يتحقق إذا كان كل مها بحيث يمتنع بدون الآخرء والنقض غير 
وارد. أما الموصوف مع الصفة فلأن عدم التغاير إنما هو في الصفات التي تمتسع 
الذات بدونهاء کا تمتنع هي بدون الذات» كصفات القديم» لامتناع العدم على 
القديم » وكذا الصفات بعضها مع البعض» بخلاف مثل البياض مع الجسم 
فإنهها غيران» وأماالجزاء مع الكل »فلأنه كا تمتنع العشرة بدون الواحد» كذلك 
إلواحد من العشرة يمتنع بدونهاء إذ لو وجد بدونها لم يكن واحداً من العشرةء 
وحاصله أن الجزء بوضف الحزبية يمتنع بدون الكل» وحينئذ ترد ساثر الأمور 
الإضافيةء كالأب مع الابنء والأخ مع الأخ» والصانع مع المصنوعء ويلزم أد 
لا يكونا غيرين ويلزم أن لا يكون الغيران» بل الضدان غيرين» لأن”“التغاير 
والتضاد من الإضافات» -فإن”" التزموا ذلك بناء على أن الإضافة عدمية, ولا 
تمايز بين الإعدام . ش 


)١(‏ إذ لو صح وجود أحد الشيئين بدون الآخر ثبت التغاير فالتغاير عند هؤلاء مرجعه إلى صحة 
الانفكاك ولو من طرف واحد. وعدمه مرجعه إلى عدم صحة الانفكاك أصنلاً بحيث لا يصح 
من هذا الطرف ولا من ذلك. 

(۲) فإنه مغاير لذلك الجسم الذي اتصفكبه لصحة مغارقة الجسم له. 

(۳) قي (ج) عدم بدلا من (غير) . 

(4) اسقط من (ب) لفظ (ترد) . 

. أي ر( بزيادة الحرف (لأن)‎ )٩( 

(5)في (ب) فإذا بدلا من (فإن) . 


أجيب بأن الكلام في معروض الإضافة من حيث إنه معروضء لا في 
الجموع المركب من المعروض والمعارض . 

قال: واعلم يريد أن مشايخنا لما قالوا بوجود الصفات القديمة لزمهم القول 
بتعدد القدماء وبإئبات قديم غير الله تعالى» فحاولوا التقصي عن ذلك بنفي 
المغايرة بين الصفات وكذا بين الصفة والذات. 

والظاهر أن هذا إا يدفع قدم غير الله تعالى» لا تعدد القدماء وتكثرهاء لأن 
الذات مع الصفة, وكذا الصفات بعضها مع البعض» وإن لم تكن متغايرة» 
لكنها متعددة متكثرة قطعاء إذ التعدد إنما يقابل الوحدة, ولذا صرحوا بأن 
الصفات سبعة أو ثمانية» وبأن الجزء مع الكل اثنان(١»وشيئان‏ وموجودان وإن لم 
يكونا غيرين . 


الاشتراك في الصفات النفسية 


(قال: ومنها التمائل وهو الاشتراك ني الصفات النفسية"» ويلزمه 
الاشتراك فيا جب ويمكن ويتنع» وأن يسد(“كل من الآخر("©., ولا بد من 
جهة اختلاف لتحقيق التمايز"). ومن اشتراط عدمهأراد في المعنى الذي به 
التماثل) . 


. في (ب) إثبات بدلا من (اثنان)‎ )١( 

(۲) بين الشيئين. 

(۳) بجيث يكون لكل منهما من الصفات النفسية ما كان للآخرء والصفة النفسية هنا ما كان الوصف 
بها دالا على نفس الذات الخارجية دون معنى زائد عليها. 

)٤(‏ بمعنى أن كل شيئين اشتركا في كل صفة نفسية فقد اشتركا فيما يجب بالذات. 

(5) في (أ) يد وهو تحريف. 

(1) بحيث تترتب على كل منهما الثمرات التي تترتب على الآخر. 

(۷) يتحقق التمايز بينهما إذا لو لم يختلفا في وجه ما لم يكن بينهما تمايز ومتى لم يكن بينهما ارتفع 
التعدد فلا مثليه . 

(۸) أي عدم الاختلاف بينهما في وجه ما لم ير ذلك المشترط . 


£۸ 


أي ومن نخواص الكثرة التماثل» وهو الاشتراك في الصفات النفسية» 
ومرادهم بالصفة النفسية» صفة ثبوتية» يدل الوصف بها على نفس الذات دون 
معنى زائد عليهاء ككون الجوهر جوهراء وذاتا وشيئا وموجوداء وتقابله المعنوية. 
وهي صفة ثبوتية دالة على معنى زائد على الذات. ككون الجوهر حاثا 
ومتحيزاً وقابلاً للأعراض . ومن لوازم الاشتراك في الصفات النفسية أمران: 
[أحدهما: الاشتراك فيا يجب ويمتنع ويجوز. 


وشانيها: أن يسد كل منهم| من الآخرء وينوب منابه» فمن ههنا يقال: ‏ 
المثلان موجودان يشتركان فيا يجب ويجوز ويمتنع(١2»‏ أو موجودان سد کل مہا 
مسد الآخر» والمتماثلان» وإن اشتركا في الصفات النفسية» لكن لا بد من 
اختلافهه| بجهة أخرى» ليتحقق التعدد والتمايز فيصح التماثل» ونسب إلى 
الشيخ . أنه يشترط في التماثل التساوي» من كل وجه. 


واعترض بأنه لا تعدد جينئذ فلا تماثل. وبأن أهل اللغة مطبقون على صحة 
قولنا. زيد مثل عمرو في الفقه» إذ كان يساويه فيه» ويسد مسده”"©وإن اختلفا 
في كثير من الأوصاف. ولذا قال النبي وَل : 


«الحنطة بالحنطة مثل بمثل» وأراد به الاستواء في الكيل دون الوزن وعدد 
الحبات وأوصافها . 


والجواب: أن المراد التساوي في الجهة التي بها التماثل» حتى إن زيداً 
إوعمراً لو اشتركا في الفقه. وكان بينهما مساواة في ذلك بحيث ينوب أحدهما 
امناب الآخر صح القول بأ مثلان في الفقه وإلا فلا. 1 


(۱) ما بين القوسين من (أ). | 
(۲) في (أ) يد بدلا من «سد» وهو تحريفف. 
)( في (أ) ويد مده وهو تحريف والصواب (یسد مسده) . 


۹ 


اشتراط التغاير مختلف فيه 


(قال: أما اشتراط التغاير(١2‏ فمختلف فيه(©2: ويمتئع اجتماع المثلين لأنه لا 
يعقل تمايز أفراد نوع من الأعراض”” إلا بالمحل . 

ورد بالمئع 22 وليس شدة سواد الجسم باجتماع سوادين وأكثر0), بل 
السوادات المتفاوتة بالشدة والضعف أنواع متخالفة تتعاقب على الجسم) . 

قال الآمدي : وأما الصفات فقد اختلفت أصحابنا فيهاء فمنهم من قال. 
لست متمائلة ولا متخالفة» لأن التماثل والاحتلاف سین الشيكين يستدعي . 
مغايرة بينههاء» وصفات الله تعالى غير متغايرة . 


وقال القاضي أبو بكر بالاختلاف نظراً إلى ما اختص به كل صفة من 
الصفات النفسيية من غير التفات إلى وصف الغيرية» وهذا ظاهر في أن القاضي 
لا يشترط في التخالف الغيرية» ففي التماثل أولى» وقد يتوهم من ظاهر عبارة 
المواقف. أن التغاير شرط في التمائل» والاختلاف البتة» فمن يصف الصفات 
به يصفها ببماء ومن لا فلا . 


قال: ومتنع اجتماع للثلين يعني أن المكلين 5 كانا من قبيل مع 


)١(‏ بين المثلين. 

(۲) فمن الناس من شرط التغاير بينهما فلا توصف الصفات القديمة عنده بأمثلية كما لا توصف 
بالتغاير والتخالف . 

(۳) كافراد البياض . 

)٤‏ أي ورد هذا الاستدلال بأنا نمنع كون الشخص في الفرد ليس إلا بالمحل ويجوز أن له 
شخص خصصه به مخصص وهو ملازم لذلك الفرد ويكون تحققه تابعاً لتحقق المحل. فلا 
يجب الجرم بأن التشخص ليس إلا بالمحل . 

(0) بسبب صبغة مرة بعد الأخرى. 

(”) حتى يتحقق في ذلك اجتماع مثلين إذ ليس هناك سوادات مجتمعة إلا بحسب ما يتبادر 
.للخيال.. 


الماهية» والصفات النفسية لم يعقل بينها تمايز إلا بحسب المحل» لأن قيامه| به. 
ووجودهما تبع لوجوده. فإذا اتحدت الماهية وما يتبعه الهوية» ارتفعت الاثنينية 
ورد بالمنم لجواز أن يختص كل بعوارض مستندة إلى أسباب مفارقةء وبهذا ينع 
ما ذكر في المحصل من أن نسبة العوارض إلى كل منهها على السويةء فلا تعرض 
لأحدهها خاصة, بل لكل منههما» و-حينئل لا يبقى الامتياز البتة» ويلزم الاتحاد. 

وأما الاعتراض بأن عدم الامتياز لا يدل على الاتحاد بل غايته عدم العلم 
لأثنينيته» فليس بشىءء لأن ما ذكر على تقدير تمامه يفيد عدم الامتياز في 
نفس الأمر لا عند العقل فقطء. وقد يستدل بأنه لو جاز اجتماع المثلين» لجاز من 
له علم نظري بشيء أن ينظر لتحصيل العلم به» إذلا مانع سوى 
ع المثلين, وبأنه لو جاز لا حصل القطع باتحادشيء من الأعراض 
لجواز أن يكون أمثالاً ”" كثيرة جتمعة واللازم باطل للقطع بذلك في كثير من 
الأعراض. وبأنه لو جاز اجتماعههما لجاز افتراقهما بزوال أحد المثلين (» ضرورة أنه 
ليس بواجب وزواله 0 إلا بطريان ضده الذي هو ضد للمثل الآخر الباقي» 

ورد الأزلان جنع | الملازمة وارز مانع حر فانتفاء شرط النظر وهو عدم 
العلم بالمطلوب. ولجواز القطع بانتفاء الممكن ضرورة ة أو استدلالاً .' 

والثالث بمنع المقدمات . . تمسكت المعتزلة بالوقوع › فإن الجسم يعرض له 
سواد د ثم اخر وآخر إلى أن يبلغ غاية السواد. 

وأجيب: بأنا لا شل ذلك بل السوادات المتفاوتة بالشدة والضعف 
أنواع من اللون متخالفة بالحقيقة» متشاركة في عارض مقول عليها 
التشكحك“ هو مطلق السواد يعرصس للجسم الذي يشتد سواده على التدريج في 


كل ان نوع آخر. 

(۱) في (ب) فليس بقوي بدلاً من (بشيء). (4) في (ب) بزوال المثلين أو أحدهما. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (امتنأع) . )٥(‏ في (ب) لا نسلم لأن السوادات. 
(*) في (ب) بزيادة لفظ (كبيرة) . (5) في (ب) بزيادة لفظ (اللي). 


١ 


التضاد من خواص الكثرة 


(قال: ومنها" التضاد"» وهو كون المعنيين بحيث يستحيل لذاتيهماء ٠‏ 
اجتماعهما| في محل من جهة فلا تضاد بين غير العرضين (ولا بين مثل السواد 
والحلاوة ولا بين) ”"العلم بالحركة والسكون معاً. ولا بين مشل الصغر والكبر 
مالم تعتبر الإضافة إلى معين2)) . 

أي من خواص الكثرة التضاد» وهو كون المعنيين بحيث يستحيل لذاتيها 
اجتماعهه| في محل واحد من جهة واحدة. 

والمراد بالمعنى ما يقابل العين أي ما لا يكون قيامه بنفسهء وذكر الاجتماع 
مغن عن وحدة الزمان, والتقييد بالمعنيين يخرج العينين» والعين مع المعنى» 
والعدمين والعدم مع الوجود. ولمذا قالوا بعدم التضاد في الأحكام وسائر 
الإضافات لكونها اعتبارية لا تحقق لها في الأعيانء ولا يخرج القديم والحادث إذا 
كانا معنيين كعلم الله تعالى» وعلم زيد بل ظاهر التعريف متناول له إذ لا 
إشعار فيه باشتراط التوارد على محل واحد. وقد يقال إن معنى امتناع الاجتماع 
آنا يتواردان على محل» ولا يكونان معا ليخرج مثل ذلك لأن محل القديم 
قدیم » فلا يتصف بالحادث وبالعكس ولأن القديم لا يزول عن المحل حت يرد 
عليه المقابل» واحترز بقيد إستحالة الاجتماع عن مثل السواد» والحلاوة ما يمكن 
اجتماعههم| في محل واحد)ء وبقيد لذاتهها عن مثل العلم بحركة الشىء وسكونه 


)١(‏ أي من خواص الكثرة التضاد. 

(۲) لأن مقابل الكثرة وهو الوحدة لا ينعقل فيها التضاد ضرورة أن اليه لا يضاد نفسه فلهذا كان 
التضاد من خراص الكثرة . 

(1) ما بين الفوسين سقط من (أ) و(ب) . 

(4) فصغر زيد مثلا وكبره يصح اجتماعهما إن اعتبر صغره بالإضافة إلى الجبل وكبره بالإضافة إلى 
الذرة مشلا فليسا ضدين وإنما يمتنع اجتماع صغره وكبره إن أضيف إلى شيء معين. 

(0)في (أ) بزيادة (واحد) . 
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. معاً أي العلم بأن هذا الشيء متحرك» والعلم بان هذا ساكن في آن واحدء 
فاا لا يجتمعان» لكن لا لذاتهياء بل لامتناع الحركة والسكون وأما تصور 
حركة الشيء وسكونه معاً فممكن» ولذا يصح الحكم بإسستحالتهماء وبقيد من 
جهة واحدة عن مثل الصغر والكبرء والقرب والبعد على الإطلاق. فإ لا 
يتضادان وإن امتنع اجتماعه) في الجملة» وإنما يتضادان إن اعتبر إضافته) إلى 
معين ككون الشيء صغيراً وكبيراً بالنسبة إلى زيدء ولا خفاء في أنه”»لا حاجة 
إلى هذا القيد حينئذ لأن مطلق الصغر والكبر لا يمتنع اجتماعهاء .وعند اتجاد 
الجهة يمتنع» فالأقرب أن القيد احتراز عن خروج مثل ذلك. وربما يعترض على 
تعريف المتضادين بالتماثلي نكالسوادين9" »عند من يقول بامتناع اجتماعهم . 

ويجاب بأن اتحاد المحل شرط/“في التضاد» ولا تمائل إلا عند اخدلاف 
امحل . 


كل اثنين غيران عند الفلاسفة 
(قال: وعند .الفلاسفة »كل اثنين فهم| غيران» فإن اشتركا في تمام 
الماهية © فمثلان "ولا فمتخالفان وهما متقابلان إن امتنع اجتماعهما في محل 
واحد من جهة(واحدة) . 


ما سبق من أقسام الكثرة وأحكامهاعلى”"رأي المتكلمين» وأما على رأي 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (هذه). 

(۲) في (ب) ليس بدلا من (لا) . 

(9) في (أ) السوادين بإسقاط (الكاف) . 

. في (ب) سر بدلا من (شرط)‎ )٤( 

(ه) أي ما تقدم إنما هو عند المتكلمين» وأما عند الفلاسفة فكل اثنين فهما غير فالكثرة عندهم 
تستلزم الغيرية إذ لم يشترطوا فيها الوجود الخارجي ولا جواز الانفكاك. 

(5) كزيد وعمرو المشتركين في الحقيقة النوعية التي هي الإنسانية. 

(۷) وهذا يطابق ما تقدم في تفسير المثلين . ْ 

(4)او غير متقابلين إن لم يمتنع اجتماعهما كالسواد والحلاوة. (9) سقط من (ب) حرف الجر (على). 
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الفلاسفة. فالكثرة تستلزم التغاير» بمعنى أن كل اثنين فهها غيران» فإن كانت 
الأثنينية بالحقيقة» فبالحقيقة» أو بالعارض فبالعارض. أو بالاعتبار فبالاعتبارء 
ثم الغيران» إما أن يشتركا في تمام الماهية كزيد وعمرو في الإنسانية أو لا. 
فالأول المثلان» والثاني المتخالفان سواء اشتركا في ذاتي أو عرضي أو | يشتركا 
أصلاء ثم المتخالفان قد يكونان متقابلين كالسواد والبياض» وقد لا يتقابلان 
كالسواد والحلاوةء والمتقابلان هما المتتخالفان اللذان يمتنع اجتماعهما في محل واحد 
في زمان واحد من جهة واحدة» فخرج بقيد التخالف. المثلان» وإن امتنع 
اجتماعهماء وبقيد امتناع الاجتماع في بحل مشل السواد والحلاوة» مما يمكن 
اجتماعههاء وربما يفهم من امتناع”"الاجتماع في حل» وردهما على المحل 
فيخرج مثل الإنسان والفرس» ومثل الإنسان والسوادء وفيه بحث سيجيء» 
وأما فيد وحدة الزمان فمستدرك على ما مرء وكذا فيد وحدة الحهة إذا قصد به 
الاحتراز عن مثل الصغر مع الكبرء والأبوة مع البئوة على الاطلاق.. والحق أنه 
احتراز عن خروج مثل ذلك» فإنهها متقابلان» ولا يمتنع اجتماعههما إلا عند 
اعتبار وحدة الجهة. وأما التقييد بوحدة المحل. فلأن المتقابلين قد يجتمعان في 
الوجود وني الجسم على الإطلاق كبياض الرومي » وسواد الحبشي . 


(قال: فإذا كان" وجوديين» فإن كان تعقل كل محل واحد من جهة 
واحد» بالقياس إلى الآخر“فمتضايفان, وإلا فمتضادان وإن“ كان أحدها 
عدمياً فإن تقيد بكون الموضوع مستعداً للوجودى بحسب شخصه” آو نوعه» 


و في ابل بدك راع 

(۲) سقط من (ب) لفظ (قید) . 

™( أي المتقابلين وجوديان. 

(f)‏ أي بالإإضافة إلى الآخر بحيث لا يعقل أحدهما إلا مع تعقل الآخر. 

(5) وإن لم يكن المتقابلان وجوديين مغ فلا محالة إن كان أحدهما عدمياً والآخر وحودياً إذلا 
يتقابل العدميان عند صاحب هذا التقسيم . 

(1) بمعنى أن القبول وصف شخص كعدم اللحية عن الأمرد فإن ذلك الأمر المعين قابل لمقابل هذا 
العدم وهو الالتحاء . 
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أو جنسه القريب أو البعيد فملكة وعدم, وإلا فإيجاب وسلب", وإذا لم يمتنع 
أن يكون نقيض العدمي دا كالامتناع واللامتناع» والعمى واللا عمى". 
بمعنى رفعه أعم من البصرء وعدم الاستعداد لهء فالأقرب أن يقال. إن كان 
أحد المتقابلين رفعاً للآخر فملكة وعدم أو إنجاب وسلب. وإلا فتضصايف. أو 
تضاد على ما ذكر" . 

وقد يقال: لا تقابل بين العدميين» أما المطلق والمضاف فظاهرء وأما 
المضافان فلاجتماعه) في غير ما أضيفا إليه كاللاسواد واللابياض في الأحمرء 
ولكون التقابل مشروطا بوحدة الموضوع, وبمذا حرج مثل الإنسانية مع 
الفرسية› والملزوم مع عدم اللازم. وفيه نظر. 

فإن قيل : قد تتقابل القضايا تناقضاً وتضاداً من غير تصور محل . 

فلا بحسب الاث شتراك كسائر نسب المفردات. يكون في القضايا باعتبار 
صدقها في نفسها. لا صدقها على شيء. أى بحسب أن موضوع القضية مورد 
للإيجاب والسلب). 

يريد حصر أقسام التقابل ف الأربعة. ومبناه على أن المتقابلين يكونان 
وجوديين» أو وجوديا وعدمياء فإن كانا وجوديين» فإن كان تعقل كل منهها 
بالقياس إلى تعقل الآخره فمتضايفان كالأبوة والبنوة» وإلا فمتضادان كالسواد 
والبياض وإن كان أحدهها عدميا والآخر وجودياء فإن اعتبر في العدمى › کون 
الشخص”*) الأمسرد. أو نوعه کعدم اللحية عن المرأة» أوجسه القريب كعدم 
)١(‏ كالبياض واللا أبيض والبصر واللابصر» والوجود واللاوجود فإن سلب البياض حيث لم يشتعرط 

في موضوعه قبول البياضية صادق بالعلم والعلم لا يقبل البياضص. 
(؟) فإن امتناع سلب الإمكان العام واللا امتناع سلب ذلك السلب وهما عدميان والعمى عدم البصر, 
واللا عمى سلب ذلك العدم فهما عدميان أيضاً. 

زشة فيما تقدم من أن الفرق بين المتضايفين والمتضادين موقوف التعقل وعلمه وإلا فكلاهما 


وجودي وهذا بناء على أن التضايف لا يقتضي العدمية 
(4) في (ب) بزيادة لفظ ١الشخص).‏ 


اللحية عن الفرس. أو جنسه البعيد كعدم اللحية عن الشجرء فهما متقنابلان 
تقابل الملكة والعدم , وإن لم يعتبر ذلك السواد واللاسواد» فتقابل الإيجاب 
والسلب. إلا أنه لا دليل على امتناع أن يكون المتقابلان عدميين . 


كيف: وقد أطبق المتأحرون على أن نقيض العدمي» قد يكون عدمياًء 
كالامتناع واللامتناع» والعمى واللاعمى» بمعنى رفع العمى وسلبه أعم من أن 
يكون"'اهو باعتبار الاتصاف بالبصرء أو باغتبار عدم القابلية له. فم يقال أن 
اللاعمى . إما عبارة عن البصر فيكون وجوديأء وإما عن عدم قابلية المحل 
للبصر» فيكون سلباً لأمر وجودي» ليس بشيء» وإذا جاز أن يکونا عدميين. 
فالأولى أن يبين الحصر بوجه يشملهما"». کا يقال: المتقابلان إن كان أحدها 
. سلباً للآحرء فإن اعتبر في السلب استعداد المحل في الجملة لما أضيف إليه 
السلب» فتقابله) تقابل الملكة والعدم» وإلا فتقابل الإيجاب والسلب» وإن لم 
يكن أحدهما سلبا للآخرء فإن كان تعقل كل منه) بالقباس إلى الآخرا», 
فتقابله| التضايف. وإلا فالتضاد» وقد يستدل على لزوم كون*'أحد المتقابلين 
وجودياًء بأنه لا تقابل بين العدم"' والمطلق والمضاف» ضرورة صدق المطلق على 
المقيدء ولا بين العدمين المضافين لوجهين أحدهما: أا يجتمعان في غير ما وقع 
الإضافة إليه. إما بطريق الصدق. فلأنه)يصدق على الأحمرء أنه لا أسود ولا 
أبيض» وإما بطريق الوجودء فلأنه قد(*)وجد فيه الحمرة التي هي لا سواد ولا 
بياض . 


)١(‏ في (ب) والمتأخرون أطبقوا بحذف لفظ (قد). 
(۲) في (أ) بزيادة الضمير (هو) . 

(1) في (آ) و (ج) يعمها بدلا من (يشملها). 

. في (ب) إلى الثاني بدلا من (الآخر)‎ )٤( 

(5) سقط من (ج) لفظ (کون) . 

(5) في (ب) العدم المطلق بحذف رالواو) . 

(۷) في (أ) بزيادة لفظ (قد). 

(8) في (ب) فلان بدلا من (فلانه) . 
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وثانيهما: أن من شرط المتقابلين أن يكونا متواردين على موضوع واحد كا 
أشرنا إليه("ء وقد صرح به )بعض المتأخرين» ومعوضوع العدمين المضافين 
كاللاسواد واللابياضء متعدد ضرورة أنبهما لو أضيفا إلى واحد لم يكونا عدمين. 
وبهذا يخرج التقصي عن إشكالين : 

أحدهما: أن مثل الإنسانية مع الفرسية داخحل في حد9"المتقابلين ضرورة 
امتناع اجتماعههم| مع أنه ليس أحد الأقسام““الأربعة» أما غير 'التضاد فظاهر. 
وأما التضاد» فللإطباق على أنه لا تضاد بين الجواهر لامتناع ورودها على 
الموضوع . 

وثانيههما: أن الملزوم وعدم اللازم كالسواد واللالون متقابلان ضرورة امتشاع 
اجتماعه! وليسا أحد الأقسام. أما السلب والإيجاب فلاجتمباعهما على الكذب 
كما في البياض» وأما غيرهما فظاهرء ووجه التقصى أن مثشل هذا ليس من 
التقابل» لا انتفاء التوارد على موضوع واحد» وفي هذا الكلام* نظر أما أو لا 
فلأن ما ذكر من اجتماع العدمينء إنما يكون. إذا لم يعتبر"إضافة أحدهما إلى 
الآخرء كما في اللاسواد. واللابياض بخلاف مثل العمى واللاعمى» والامتناع 
واللامتناع . 

وأما ثانياً: فلأن الموضوع في التقابل ليس بعنى المحل المقوم للحال حتى 
يلزم أن يكون المتقابلان من قبيل الأعراض البتة للقطع بتقابل الإيجاب والسلب في 
الجواهر مثل الفرسية» واللافرسية» بل صرح ابن سينا بالتضاد بين الصور اعتباراً 
بالورود على المحل الذي هو الهيولي“ . 


. في (ب) سابقاً بدلا من (إليه)‎ )١( 

(۲) في (أ) بحذف لفظ (به) . 

(۳) في (ج) بإسقاط لفظ (حد) . 

. في (أ) أقسام بدلا من (الأقسام)‎ )٤( 

. في (ب) و (ج) سقط لفظ (مثل)‎ )٥( 

(1) في (أ) و (ب) سقط (الكلام). 

۷) في (ج) لم يقصد بدلا من (يعتبر) . (۸) راجع التعريف بالهيولى في الجزء الأول من هذا الكتاب . 
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وأما ثالئباً: فلتصريح ابن سينا وغيره بأن موضوع المتقابلين.قد يكون 
واحدا شخصياً كزيد للعدل والجور أو نوعياً كالإنسان للرجولية والمرثيةء أو 
جنسياً كالحيوان للذكورة والأنوثة» أو أعم من ذلك كالشيء للخير والشر. 

واا اتا فلأن الكلام في اللاسواد واللابياض لا في 
العدم(“ المضاف”" إلى السواد. والعدم المضاف إلى البياض > ألا ترى أنك لا 
تقول باختلاف الموضوع في البياض واللابياض» E‏ إلى أن اف عدم 
مضاف" إلى البياض فيكون موضوعه البياض . 

فإن قيل: من التقابل ما يجري في القضايا كالتناقض والتضاد. فإن قولنا: 
كل حيوان إنسان نقيضن لقولنا بعض الحيوان ليس بإنسان. وضد لقولناء لا 
شىء من 'الحيوان بإنسان. مع أنه لا يتصور اعتبار ورود القضايا على محل . 

فالجواب من وجهين : 

أحدهما: أن ذلك بحسب اشتراك الاسم كسائر النسب من العموم 
والخصوصء والمباينة والمساواة2*»» فإنها تكون في المفردات باعتبار الصدق» أعني 
صدقها على شيء وفي القضايا باعتبار الوجود. أعني صدقها في أنفسهاء فالمعتبر 
في التناقض والتضاد بين المفردين» امتناع الاجتماع في المحل» وبين القضيتين 
امتناع لا اجتماع في الوجود. 

وثانيهما: أن يجعل تقابل الإيجاب والسلب أعمم نما في المفردات والقضاياء 
ويعتبر موضوع القضية مورداً ونلا لثبوت المحمول له وعدم الثبوت على ما 
قال المحققون من الحكماء: أن الكمتقابلين بالإيجاب والسلب, إن لم يحتمل 
الصدق والكذب فبسيط كالفرسية؛ واللافرسية» وإلا فمركب» كقولنا زيد 


)١(‏ في (أ) و(بهبزيادة لفظ (العدم). 

(۲) في (ج) القائم بدلاامن (المضاف). 

(۳) في (ب) أضيف إليه بدلاً من (مضاف إلى البياض) . 
)٤(‏ في (ج) عليه بدلا من (على محل). 

(ه) سقط من (أ) لفظ (المساواة) . 
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فرس» وزيد ليس بفرس» فإن إطلاق هذين المعنيين على موضوع واحد في زمان 
واحد محال . 

وقال ابن سينا : إن من التقابل الإيجاب والسلب. ومعى الأ يجاب وجود أي 
معنی کان» سواء كان باعتبار وجوده في نفسه» أو وجوده ا ومع السلب 
لا وجود باي معنى كان سواء كان لا وجوده في ذاته, أو لا وجوده في غيره . 


التضاد الحقيقى 


(وقد يعتبر"2 في التضاد غاية الخلاف "او يسمى)بالتضاد ا حقيقي » 
والأول بالمشهو ري وفي الملكة والعدم استعداد المحل للوجود في ذلك الوقت› 
ويخص باسم المشهورى والأول بالحقيقي. وأول كل" اعم" وياعتباره 
'يدخل في أقسام التقابل» تقابل مثل البياض مع الصفرة» والبصر نع عدمه من 
: الشجر إلا بم صرحوا بأن أحد الضدين في المشهورى قد يكون عدماً 
:للآحرء كالسكون للحركة, والظلمة للنورء والمرض للصحة, والعجمة 
أللانطق› والأثوثة للذكورة. والفردية للزوجيةء وإن غاية الخلاف شرط في 
المشهوري. أيضاً"") . 


(۱) في (ج) يشترط بدلاً من (يعتبر) . 

(؟) التضاد: الذي هو كون وجوديين لا يجتمعان ولا يتوقف نعقل كل منهما على تعقل الآخر. 
(1) كالبياض والسواد فإذا لم يكن بينهما كالصغرة والبياض والحمرة والسواد فليسا بضدين . 
(4) ويسمى هذا التضاد المشترط فيه غاية الاختلاف بالتضاد الحقيقى . 

(5) والذي لا يشترط فيه غاية الاختلاف يسمى بالتضاد المشهوري لاشتهاره بين الفلاسفة . 
(5) وأول كل من القسمين. 

(۷) أعم :من الثاني منهما إذ الأول مطلق فيهماء والشاني مقيد فيهما ومعلوم أن المطلق أعم من 
المقيد فالأول في التضاد وهو كونهما :وجوديين لا يجتمعان من غير توقف أحدهما على الآخر. 
(۸) صرحوا سأن المشهوري يشترط فيه غاية الاحتلاف أيضأ فيخرج نحو الصفرة والبياض عن 
المشهوري لاتحاده في هذا القيد بالحقيقي حيئذ فبطل حصر المتقابلات فيما ذكر لأن هذا 

القسم لا يدخل في غير التضاد فيخرج عن التقسيم وهو ظاهر. 
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مامر من" تفسير التضادء وتفسير الملكة والعدم هو الذي أورده قدماء الفلاسفة 
في أوائل المنطق » وأمافي مباحث الفلسفة فقد اعتبروا في كل منهما قيداً آخر وهوفي 
'المتضادين ء أن يكون بينهما غاية الخلاف,» كالسواد والبياض». بخلاف البياض 
والصفرة وفي الملكة والعدم . أن يكون العدم سلب الوجودعما"“ هومن شأنه في ذلك 
الوقت كعدم اللحية عن الكوسج بخلافه عن االأمرد» وكل من التضادوالملكةوالعدم» 
بالمعنى الأول أعم منه بالمعنى الثاني ضرورة أن المطلق أعم من المقيد" إلا أن 
المطلق من التضاد يسمى بالمشهوري لكونه المشهور فيما بين عوام الفلاسفة والمقيد 
بالحقيقي لكونه المعتبرفي علومهم الحقيقية » والملكة والعدم بالعكس حيث يسمون 
المطلق بالحقيقي, والمقيد بالمشهوري. ولما كان تقابل مثل البياض مع الصفرة 
والسوادمع الحمرة ونحوذلك مماليس بينهماغاية الخلاف, وكذا (الالتحاء والمرودة 
وتقابل البصر وعدمه)' عن العقرب أو الشجر قادحاً في حصر التقابل في الأقسام 
الأربعة لكونه خارجاً عن التضاد وعن الملكة والعدم بالمعنى الأخص . 

أجاب المتأخرون بأن الحصر إنما هوباعتبار المعنى الأهم أعني المشهوري 
من التضاد» والحقيقي من الملكة والعدم ليدخل أمثال ذلك . وفيه نظرءأما اولاً فلأن 
الضدين في التضاد والمشهوري لا يلزم أن يكونا وجوديين» بل قد يكون أحدهماعدماً 
للآخر كالسكون للحركة» والظلمة للنورء والمرض للصحة» والعجمة للنطق. 
والأنوثة للذكورةء والفردية للزوجية . صرح بذلك ابن سينا وغيره فهو لا يكون قسيماً 
لتقابل الملكة والعدم» وتقابل الإيجاب والسلب» بل وفي كلامهم, أنه اسم يقع 
على ٩0‏ التضاد الحقيقي » وعلى بعض أقسام الملكة والعدم » أعني مايمكن فيه انتقال 
الموضوع من العدم إلى الملكة كالسكون والحركة بخلاف العمى والبصرء والحق أنه 
(1) في (ب) في .بدلا من حرف الجر (من). 
9 )مقط بن رب) لنظ زهو . 
(”) في (ب) القيد بدلا من (المقيد) . 


)٤(‏ ما بين القوسين سقط من )١(‏ و (ج). 
(ه) في (أ) بزيادة لفظ (إنما) . 


(1) في (ب) يقع اسم على التضاد وسقط من (أ) حرف الجر (على) . 


e 


أعم من ذلك إذ لا يمكن الانتقال في النطق» والعجمة. وفي الذكورة والأنوثة » وفي 
الزوجية والفردية» على أن تقابل الزوجية والفردية عند التحقيق راجع إلى الإيجاب 
والسلب» فإن الزوج عدد ينقسم بمتساويين. والفرد عدد لا ينقسم بمتساويين» فالأول 
اسم للموضوع » أعني العدد مع الإيجاب ٠‏ والثاني اسم له مع السلب» كذا ذكره ابن 
سینا . 

وأما ثانياً: فلأنه صرح ابن سينا وغيره بأن غاية الخلاف شرط في التضاد 
المشهورى أيضاء وحينئذ يكون تقابل مثل البياض والحمرة نخارجاً عن الأقسام . 


التقابل عام بالمعر وض خاص بالعارض 


(قال: ومن حكم التقابل أنه أعم من التضايف“ باعتبار المعر وض وأخص 
باعتبار العارضص”) أما أن التضاد قسيم التضايف وقسم منه باعتبارين). 

جواب عن اعتراض تقريره أن التضايف أعم من أن يكون تقابلاً أو تمائلاً 
أو تضاداً أو غير ذلك مما يدخل تحت المضاف» فكيف يجعل قسماً من التقابل 
أخص مله طلقا وقي للتشناة افيا له وتقرير الجواب أن التضايف أعم من 
مفهوم التقابل العارض لأقسامه. ومفهوم التضاد العارض يثل السواد والبياض» 
ضرورة أنه لا يعقل المقابل أو المضاد إلا بالقياس إلى مقابل أو مضاد آخرء وهذا 
لا ينافي كون معروض التقابل أعم منه» بمعنى أن ما يصدق عليه التقابل قد 
يكونان متضايفين» وقد لا يكونان», ومعروض التضاد مباينا له كالسواد 
والبياض» قإنه لا تضايف بينهم). 


(1) الذي هو قسم منه كما اقتضاه التقسيم السابق . ولكن ذلك العموم إنما هو باعتبار المعروض . 

(۲) أي مفهومه العارض للمفردات لا باعتبار المعروض بمعنى أن مفهوم التضايف أهم من مفهوم 
التقابل ضرورة أنه لا يعقل مفهوم تقابل في شيء إلا بالإضافة إلى تقابل في مقابله فيصدق 
على ذلك المفهوم مفهوم التضايف لاشتماله على توقف العقل فيه على شيثين. 

(۳) المذكورين وهما اعتبار المصدوق والمفهوم . ش 


51 


من أحكام التقابل مقوليته على ما تحته 


۰ (قال: وإن مقوليته على الأقسام”“ بالتشكيك., وأشهرها الإيجاب 
.والسلب. إذ باعتبازه يمتشع الاجتماع "في البواقى لا التضاد باعتبار غاية 
الخلاف“ إذ لا غاية فوق التناني الذاتي). 

بريد أن من حكم التقابل أنه ليس جنساً لأقسامهء إذ لا يتوقف تعقلها 
على تعقله» وهذا ظاهر في التضايف» كا أن التوقف ظاهر في التضاد. وأما (في. 
التضادوأما)*" في الباقين فمتردد. 

وبالجملة فمقوليته على الكل بالتشكيك لكونه في الإيجاب والسلب أشد لأن 
امتناع الاجتماع فيهها ظاهر وبحسب الذات» وفي البواقي لاشتماها على ذلك 

وأوضح ذلك بأن الخير فيه عقدان عقد أنه خير وهو ذا E,‏ 

وهو عرضي» وكونه ليس بخير ينفي الذاتي» وكونه شرا ينفي العرضي» ولا 
خفاء في أن النافي الذاتي أقوى وفي التجريد ما يشعر بأنه في التضاد أشد لأنه 
قال: وأشدها فيه . 

الثالث: أي أشد أنواع التقابل في التقابل هو التضاد ووجه0)بأن التضاد 
مشروط بغاية الخلاف. وهي غاية في امتناع الاجتماع. ورد بأنه لا يتصور غاية 
خلاف فوق التنافي الذاتي بأن يكون أحدهما صريح سلب الآخر بخلاف 
الضدين› فإن أحدهماإغا يستلزم سلب الآخر. 

وقيل: يعني كلامه أن شد الأنواع في التشكيك هو التضادء لأن قبول القوة 


. الأربعة التي تحته وهي التضاد والتضايف والإيجاب والسلب والعدم‎ )١( 

(۲) بمعنى أنه إنما يقال على هذه الأقسام ويصدق عليها بطريق التشكيل لا بطريق التدواطؤ 
والاشتراك. 

(۴) كان الإيجاب والسلب أقوى هذه الثلاثة إنما هو باعتبار اشتمالها على الإيجاب والسلب. 

(4) الذي بين الضدين. 

. ما بين القوسين من (أ) و (ج) ساقط‎ )٥( 

(؟) في (ب) وجه بدلا من (ووجه) . 
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والضعف في أصنافه”' من الحركة والسكون» والحرارة والبرودة» والسواد 
' والبياض وغير ذلك في غاية الظهور بخلاف البواقي 


مرجع الإيجاب والسلب 


(قال: ومن حكم الإيجاب والسلب أن مرجعها إلى القول والعقد©»© إذ 
السلوب اعتہارات() لها عبارات لا ذوات» وإلا لكان للإنسان لاسا سلب ما 
عداه0*» معان لا تتناهى) . 


أي الوجود اللفظي والذهني دون العيني بمعنى أن السلوب اعتبارات عقلية 
لهاعبارات لفظية لا ذوات حقيقية » وإلا لكان للإنسان مثا معان غير متناهية لأنه ليس 
بفرس ولا ثور» ولاثعلب29, ولا أشياء غيرمتناهية كذ ذكره ابن سيناء وبهيظه رأن ليس 
معناه ما فهمه بعضهم من أنه(" ليس في الخارج شيء هو إيجاب أو سلب كيف» ولا 
يعنون بالإيجاب إلا مثل السواد بالنسبة إلى اللاسواد وهو موجود في الخارج . 


من أحكام السلب والايجاب 


٠» 


(قال: وإنهما عند النقل إلى الحكم يقنسمان الصدق والكذب”"والبواقي 


)1( في (i‏ سقط لفظط (أصنافه) . 

(۲) في (ج) التوقف بدلاً من (السكون) . 

(") لا إلى التحقق الخارجي بمعنى أن مجموعهما لا يرجع عند ورودهما في محل إلى التحقق 
بالوجود الخارجي . 

(4) عتبارات عقلية لا وجود لها خارجاً. 

(0) في (ج) مضاف بدلا من (معان) . 

(5) في (ب) ولا ثلث وهو تحريف. 

(۷) في (ب) من أن ليس بخلاف (أ) و (ج) . 

(۸) أي عند نقلهما من حال الأفراد إلى حال الحكم بهما على موضوع واحد. 

(9) فيكون أحدهما صادقاً والآخر كاذباً ولا يجتمعان على کذب معا ولا على صدق معا لامتناع 
اجتماع النقيضين ثبوتاً أو نفياً. 


1۳ 


قد يكذب” لعدم الموضوع أو خلوه) . 
أي ومن حكم الإيجاب والسلب أا إذا نقلا إلى الحكم والقضية» كان 
أحدهما صادقاً والأخر كاذباً البتة سواء وجد الموضوع أو لم يوجد ضرورة امتناع 
اجتماع النقيضين» وارتفاعه| بخلاف سائر الأقسام» فأنه يجوز أن يكذب فيه 
المتقابلان لعدم الموضوع أو لخلوه عنبياء كما" إذا حمل الأعمى والبصيرء أو 
الأسود والأبيضء أو الأب والابن على العنقاء أو على العقل" . 

فإن قبل: إن أريد بالنقل إلى القضية حمل المتقابلين على موضوع., فالإيجاب 
والسلب أيضاً قد يكذبان “ لعدم الموضوع. كا في قولنا: العنقاء أسودء ولا 
أسود لاقتضاء المعدولة وجود الموضوع» وإن أريد اعتبار التقابل بين النقيضين» 
فهذا لا يتصور في التضايف, ولا في ملكة والعدم . 

قلنا: المراد الثأني في الإيجاب والسلب» والأول في البواقي» وقد يقال 
القضية إنما تكون معدولة مفتقرة إلى وجود الموضوع“إذا أريد بالمحمول مفهوم 
ثبوتي يصدق عليه النقيض. عدل في التعبير عنه إلى طريق السلب وأما إذا أريد 
به نفس مفهوم النقيض فهو موجبة سالبة المحمول مستغنية عن وجود الموضوع 
لكونها في قوة السالبة. فقولنا العنقاء لا أسود إذا أريد باللا أسود نقيض الأسود. 
أعني رفعه فهي صادقة بمنزلة قولنا ليس العنقاء أسود. 

أحكام التضاد . 

(قال: ومن حكم التضاد أن الموضوع0"قد لا يخلو عن أحد الضدين” 
(1) في (ج) قد يكون بدلا من (قد تكذب) ‏ (۲) سقط من (أ) و (ج) لفظ (كمام. - 
(۴) في (ب) النقل بدلا من (العقل). )٤( ٠‏ في (ب) يكونان بدلا من (يكذبان). 
(9) في (ب) الممنوع بدلا من (الموضوع). : 
(5) أي الذات التي من شأنها أن يعرض لها الضدان فتكون موضوعا لهما مقوما لما يحل فيه 


منهما. 
(۷) المتقابلين عليه لاتصافه بأحدهما بعينه دون الآخر. 
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بعينه كالشار" عن الحرارة أو لا بعينه كالجسم عن الحركة والسكون وقد 
يخلو”"'ما لاتصافه وبع يبر عه ا فعضل ااي أو بسلب الطرفين 
کاللاعادلء واللاجائز أو بدون ذلك كاشفاف مخلو عن السواد البياض) . 


ظاهر وفيه إشارة إلى أن تعاقب الضدين على الموضوع الواحد ليس بلازم . 
التضاد الحقيقى يوجد بين نوعين 


(قال: وإن الحقيقي'!منهإنمايكو ن بين نوعين اخرين من جنس واحد 
كالسواد والبياض*لا بين جنسين كالفضيلة والرذيلة”. وكالخير والشرء أو 
نوعين من جنسين» كالعفة والفجور"» أو أنواع من جنس كالسواد والبياض 
والجمرة» وعولوا في ذلك على الاستقراء وفيه نظرء وأما المشهورى فقد 
صرحوا ا ا ا أو نوعين من جنس كالعفة 
والفجور, أو أنواع من جنس كالسواد والبياض والحمرة أو من جنسين 
كالشجاعة والتهور والحبن) . 


يعني أن من حكم التضادان|لحقيقي منه لا يكون إلا بين نوعين أخيرين من 
جنس واحد كالسواد والبياض الداخلين تحت اللون. ويلزم من هذا الحصرء أنه 


ا(1) فإنها موضوعة للحرارة المقابلة للبرودة. 

(۲) في (أ) و(ب) الكون وهو تحريف. 

(1) أي التضاد الحقيقي الذي يفيد غاية الاحتلاف. 

. أي يوجد ويتحقق‎ )٤( 

(۵) فإنهما نوعان من جنس اللون الذي هو بعض أجناس العروض وهما الأخيران من أنواع اللون 
لوجود وسطين قبلهما أدنى منهما في الاختلاف كالبياض مع الصفرة والحمرة مع السواد. 

(5) فإن الفضيلة جنس تحتها الحكم والعلم والعدل وغير ر فلك والرذيلة جنس تحتها الطيش 
والجهل والجور وغيرذلك. 

(۷) العفة: نوع من الفضيلة الشرعية الصادقة على العدل وملازمة العبادة وترك المحرمات وعلى غير 
ذلك. والفجور: نوع من الرذيلة الشرعية الصادقة على الجور وعدم العبادة والإقدام على 
المحرمات وغير ذلك . فالعفة ليست ضصدأً حقيقياً للفجور لكونهما جنسين لا من جنس . 
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لا يكون بين جنسين كالفضيلة والرذيلة» والخير والشر» ولا بين نوعين من 
جنسين كالعفة الداخلة تحت الفضيلة» والفجور الداخل تحت الرذيلة. إذا 
فرض كونها جنسین» ولا بين أنواع فوق الاثنين. سواء كانت من جنس واحدء 
كالسواد والبياض والحمرة الداخلة تحت اللونء أو من جنسين كالشجاعة 
والتهور والجبنء ويلزم من هذا أن لا يكون ضد الواحد إلا واحداً حتى لا 
يكون للسواد ضد هو البياض» واخر هو الحمرة» ولا للشجاعة ضد هو التهور» 
وآخر هو الجبن"» وعولوا في إثبات ذلك على الاستقراءء وأما التضاد 
المشهورى. فقد صرحوا بأنه لا ينحصر فيا بين نوعين من جنس» بل قد يكون 
. بين جنسين كالفضيلة والرذيلة» والخير والشرء أو بين نوعين من جنسين كالعفة 
والفجورء أو بين أنواع من جنس (كالسواد والبياض والحمرةء أو من جنسين 
كالشجاعة والتهورء والجبن؛ وفيه نظر من وجوه أن معنى الاستقراء في 
انحصار التضاد بين نوعين من جنس)». هو آنا وجدناه فیا بينهها دون غيرهماء 
ولا طريق ألى نفيه عما بين الفضيلة والرذيلة» أو العفة والفجورء سوى أنه لا 
يكون إلا فا بين توعين من جسن وهذان. سان أو توعان من سين وهذا 
دور ظاهر. 

الثاني: أنه إن اشترط في التضاد غاية لحلاف فكونه فيا بين نوعين دون 
أنواع من جنس ضروري لا استقرائي لأن غاية الخلاف إنما يكون بين الطرفين 
.لا بين الطرف وبعض الأوساطا» وإن لم يشترط فبطلانه ظاهر"©. كا في أنواع 
اللون. 
الثالث: أنهم أطبقوا”على تضاد السواد والبياض على الإطلاق» مع أا 


. في (ب) الحين بدلا من (الجبن) . (۲) في (ب) الحين بدلا من (الجبن)‎ )١( 
٠ .) في (أ) أن الاستقرار بدون لفظ (معنى‎ )۳( 
. ما بين القوسين سقط من (ب)‎ )٤( 

. في (ب) الأساط (وهو تحريف)‎ )٥( 

(5) في (ج) واضح بدلا من (ظاهر) . 

. (۷) في (ب) تمسكوا بتضاد بدلا من (أطبقوا على تضاد السواد). , 
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ليسا نوعين أخيرين من اللون» بل السوادات المتفاوتة أنواع مختلفة)مشتركة في 
عارض السواد المقول بالتشكيك. وكذا البياض» فعلى ما ذكروا من أن التضاد 
الحقيقي لا يكون إلا بين نوعين بينه| غاية الخلاف يلزم أن لا يكون في الألوان 
إلا بين غاية السواد وغاية البياض . 

الرابع: أن ما ذكره ابن سينا من تحقيق الى نيك ار 
كالشجاعة› والتهورء والجبن 7(" ينافي ما ذكره من اشتراط غاية الخلاف في التضاد 
المشهورى أيضا 

نفي التقابل بين الوحدة والكثرة 

(قال: لا تقابل بين الكثرة والوحدة بالذات ٠"‏ بل يعارض 
العلية2) والمكيالية, لأن موضوعهما لا يتحد بالشخص. ولأن أحد المتقابلين 
لا يتقوم بالآخر. . 

ورد الأول: بأن الموضوع قد لا يتحد بالشخص. بل بالنوع أو ٻالجنس 
أو بعارض أعم , ومع ذلك فيمجرد الفرض 

ؤالثاني: بمنع تقوم الكشرة پا وإنما يتقوم 05-00 
بمعر وضها“'ولا نزاع في أن المتقابلين» إذا أخذا مع الموضوع كالفرس 
واللا فرس والبصير والأعمى» والأب والابن» والأسود والأبيض لم يكونا 
متقابلين بالذات”2 فكيف نفس المعر وضص. 


)١(‏ في (ج) متباينة بدلا من (مسختلفة) . (۲) في (ب) الخير بدلا مب (الجين). 

(م) لأن المتقابلين بالذات هما الأمران اللذان تتنافى حقيقتهما لنفسهما لا اللازم لهما في معروض 
يقبلهماء والوحدة والكثرة ليست كذلك إذ لا تنافي بين ذاتيهما. 

(4) يعارض وصف العلية للوحدة» ووصف المعلولية للكثرة» ويعارض وصف المكيالية للوحدة» 
ووصف المكيالية للكشرة فإن الكشرة حيث كانت هي مجموع فهي مكيلة بالوحدة أي معدودة 
ومجموعة بها والوحدة مكيال لهاء أي جامعة وعادة لها. (ه) سقط من (أ) و (ب) بمعروضها. 

(1) اتفاقاً لأنه لما اعتبر المحلان مع الوصفين والمحلان لا تقابل بينهما صار المجموعان لا تقابل 
بينهمًا بالذات بل بالعرض بالنظر إلى الوصف الذي هو جزء لمجموع فإذا كان المجموع 
من العارض والمعروض إذا اعتبر مع مجموع عارض ومعروض أنحر لم يكن بين المجموعين 

| تناف مع تنافي العارضين والمعروضين. 
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فإن قيل : التقوم بين المعر وضين يستلزم جواز اجتماع(2 العارضين9. 
قلنا: لو سلم فبحسب الوجود وهو لا ينافي تفال الإيجاب والسلب 
كالأبيض الحلو فيه البياض» واللا بياض أعني الحلاوة. 
ومن ههنا قيل : إن بين مفهوميهما تقابل الإيجاب والسلب . والحق أنهم أرادوا 
نفي التقابل بين الكثرة التي هي العدد والوحدة التي منها التعدد» وأما مفهومهما 
المفسران”" بالانقسام وعدمه» فالظاهر تقابلهما بالإيجاب والسلب). 
من كلام الفلاسفة أن بين الوحدة والكثرة تقابل التضايف بواسطة ما 
عرض لهما من العليةء والمعلولية. والمكيالية» والمكيلية. وذلك أن الكثرة 
لما كانت مجتمعة من الوحدات كانت الوحدة علة مقومة للكثرة ومكيالا لهاء والكثرة 
معلولاً متقوماً بالوحدة ومكيلة بهاء وليس بينهما تقابل بالذات لوجهين : 
أحدهما: أن موضوع المتقابلين يجب أن يكون واحداً بالشخص بما سبق 
في تفسير التقابل» وموضوع الوحدة والكثرة» ليس كذلك. لأنه إذا طرأت 
الكثرة على الشيء بطلت هويته (وحصلت هوية واحدة وكان هذا هو مراد 
الإمام بقوله: إذا طرأت الوحدة بطلت الوحدات لأن التي كانت ثابتة 
فبطل)* الوحدانية وبالعكس . أي إذا طرأت الوحدة على الأشياء بطلت 
الهويات المتكثرة موضوع الكثرة» (لأن موضوع الكثر مجموع الوحدات» 
وإلا فمجموع الوحدات نفس الكثرة لا موضوعها . 
وثانبهما: أن الوحدة مقومة للكثرة. ولا شيء من المتقابلين كذلك. أما 
فيما يكون أحدهما عدم الآخر فظاهر وأما في التضايف» فلأن المقوم للشيء 


. في (ج) امتناع بدلا من (اجتماع)‎ )1١( 

(؟) ضرورة صحة وجود الوصف عند وجود القابل وهو الموصوف لكن اجتماع العارضين المتنافيين 
أو جواز اجتماعهما محال. 

() في (أ) و(ب) المعتبران بدلا من المفسران. 

:(4)ما بين القوسين سقط من (أ) و(ب). 

(3) ما بين القوسين سقط من (أ). 


“۸ 


يتقدم عليه وجوداً أو تعقلا›. والمتضايفان يكونان معا في التعقل والوجود. 
وأما في التضادء فلأن المقوم للشيء يجامعه» والضد لا يجامع ٠"‏ الضدء بل 
يدافعه0" , 

فإن قيل: هذا كاف في الكل لأن الاجتماع في المحل ينافي 
القابل» مطلقاً. 

قلنا: ممنوع لما سيجيء من أن المتقابلين بالإيجاب والسلب قسد 
يجتمعان في محل إذا (وحصلت هوية واحدة. وكان هذا مراد الإمام بقوله : 
إذا طرأت الوحدة بطلت الوحدات التي كانت ثابشة» فبطل موضوع 
الكثرة)«*»كان ذلك بحسب الوجود دون الصدق وكلا الوجهين ضعيف. 

أما الأول: فلأن موضوع المتقابلين لا يلزم أن يكون واحداً 
بالشخص”)فكيف يتصور ذلك في مثل الفرسية واللا فرسية» بل صرحوا بأنه 
قد يكون واحداً بالشخص كالعدل والجور لزيد أو بالنوع كالرجولية. والمرئية 
للإنسان أو بالجنس كالزوجية والفردية للعدد أو بأمر أعم عارض كالخير والشر 
للشيء. ومع ذلك فيكفي الفرض والتقدير كإنسان للفرسية واللافرسية في قولنا: 
الإنسان فرس"ء والإنسان ليس بفرس . 

والإمام رحمه الله جعل عدم اتحاد موضوع الوحدة والكثرة دليل عدم 
التضاد بينهماء فإن من شأن الضدين التعاقب على موضوع واحد. ولو 
بالإمكان, كما إذا كان أحدهما لازماً كسواد الغراب 7 . 


(۱) في (ب)عقلا بدلا من (تعقلاً) . 

(۲) في (ج) بزيادة (يشارك) . 

(۳) في (ج) رافعه بدلا من (يدافعه) , 

(4) في (ب) التقبل بدلاً من (القابل) . 

(5) ما بين القوسين سقط من (ج) . 

(7) سقط من (ب) لفظ (بالشبخص). 

(۷) في (ج) الإنسان حيوان بدلا" من لفظ (فرس) . 

(۸)؛في (ج) بزيادة حرف الجر (على) . (9) في (ج) بزيادة لفظ (القار) . 
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وأما الثانى: فلأنه إن" أريد أن ذات الكشرة متقومة بذات الوحدة 
فممنوع, إما 5 الخارج فلأنهما اعتباران عقليان. وإما بحسب الذهن 
فلأنا نعقل الكثرة» وهو كون الشيء بحيث ينقسم. بدون تعقل الوحدة وهو 
اكونه بحيث”"لا ينقسم» وإن أريد أن معسروض الكثرة متقوم بمعسروض 
الوحدة» بمعنى أن الكثير مؤلف يصدق على كل جزء منهء أنه واحد وهذا 
معنى اجتماع الكثرة من الوحدات فمسلم. لكنه لا ينافي التقابل الذاتي بين 
الوحدة والكثرة العارضتين. بل معرضيهماء ولا نزاع في ذلك» ألا ترى أنهم 
اتفقوا على أن المتقابلين بالذات, إذا أخذا مع الموضوع كالفرس. واللا 
فرس, وكالبصير والأعمى» وكالأب والابنء وكالأسود والأبيض. لم 
يكن ٠‏ تقابلهما بالذات, فكيف إذا أخل نفس الموضوعين . 

فإن فيل: المراد الثاني وهو ينافي التقابل لأن كون أحد المعروضين 
مقوماً بالآخر يستلزم اجتماعهما ضرورة اجتماع الكل والجزء وهو" يستلزم 
اجتماع وصفيهما أو إمكانه لا أقل . 

قلنا: ممنوع ٠‏ وإنما يلزم لو كان المعروضان في محل» وهو ليس بلازم» 
وإنما اللازم اجتماعهما في الوجود. ولو سلمء فالاجتماع في المحل. إنما 
يئافي جميع ‏ أقسام التقابل إذا كان بحسب الصدق. أعني خمل الموطأة لا 
بحسب الوجود., أعني حمل الاشتقاق لما ذكر في أساس المنطق, من أن 
امتناع المتقابلين في موضوع واحد» يعتبر في تقابل الإيجاب والسلب» 
بحسب الصدق عليه » وفى البواقى بحسب الوجود فيه » كالأبيض الحلوء فإن 
فيه البيساض» ؤاللا يبساضء لأن اللابياض مقول على الحلاوة 


. في (ب) بزيادة لفظ (كان)‎ )١( 

(۲) في () بزيادة لفظ (بحيث) . 

(۳) في (ب) و (ج) فيكون بدلا من (مؤلف) . 
)٤(‏ في (ج) فليس بدلا من (لم يكن). 

)٥(‏ في (ب) و (ج) وهذا بدا من (وهو). 
(3) سقط من (أ) لفظ (جميع). 


الموجودة فيه.. والمقول على المسوجود في الموضوع» موجود في 
الموضوع» ثم ما يمتنع اجتماعه بحسب الوجود يمتنع بحسب الصدق 
من( غير عكس» وما يجوز بحسب الصدق يجوز بحسب الوجود من غير 
عكس» فظهر أنه لا دليل على نفي تقابل الإيجاب والسلب من الوحدة 
والكثرة» بل تفسيرهم الكثرة بالانقسام مطلقاً”ء أو إلى المتشابهات والوحدة 
بعدمه ظاهر في ثبوت ذلك. وأما اتفاقهم على نفي التقابل بينهما فمعناه أن 
الكثرة أي العدد لما كانت متقومة بالآحاد. ومتحصلة من انضمامها مجتمعة 
مع الواحد في المعدود, لم يكن بين العدد والواحد تقابل أصلا“» وهذا 
ظاهرء فيما هو جزء الكثرة. وأما الوحدة التى ترد على الكشرة فتبطلهاء كما 
إذا جعلت مياه الكيزان في كوز واحد فقد يوهم تضادهماء بناء على تواردهما 
على موضوع واحد هو ذلك الماء» مع بطلان أحدهما بالآخر. ونفاه الإمام, 
بأنهما ليسا على غاية”»الخلاف» وبأن موضوع كل من الوحدات الزائلة التي 
هي نفس الكثرة جزء موضوع الوحدة الطارئة لا نفسه والكل ضعيف. 


(١)في‏ (ج) الذي يمتنع بدلا من (ما يمتنع). 
(۲) في (ب) ولا عكس بدلاً من (من غير) . 
(۳) سقط من (ج) لفظ (مطلقاً) . 

. في (أ) بزيادة لفظ (أصلا)‎ (f) 

)°( في (ب) .3( نهاية بدلا من (غاية). ‏ 


آلا 


المنهج الخامس 
فى العلية والمعلولية 


وفيه مباحث : 

الأول: في تعريف العلة 

الثانى : يجب وجود المعلول عند وجود الفاعل 
الثالث : وحدة المعلول توجب وحدة الفاعل 
الرابع : الواحد لا يكون قابلا وفاعلاً عند الفلاسفة 
الخامس : لا تأثير للقوى الجسمانية 

السادس : يستحيل تراقي عروض العلة والمعلول 
السابع : المادة للصورة محل وقابل وحامل 
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المنهج الخامس 


العلية والمعلولية 


(قال: المنهج الخامس فى العلية والمعلولية(). وهما اعتباران 
متضايفان ٤لا‏ يجتمعبان في شيء إلا بالقياس إلى شيثين. وبيانهما في 


مق لتواتحق الوتضوه والتي اميه لعل واللبعار 1 وهم من الاعسازات 
العقلية» التي لا تحقق لها في الأعيان. وإلا لزم التسلسل على ما مر غير مرة 
نل نالرات الاي ومان ااه ]3 الم ا کن له 
بالنسبة إلى المعلول» وبالعكسء فلا يجتمعان في شي ء واحد إلا باعتبارین› 
كالعلة المتوسطة التي هي علة لمعلولهاء معلولة لعلتها. 


. أي في کون الشيء علة وكونه معلولاً‎ )١( 

(۲) لا وجود لهما خارجاً ومعنى كونهما متضايفين أن كون الشيء علة لا يعقل إلا بالإضافة إلى كون 
شيء آخر معلولاً له والعكس . 

(۳) متباينين إذ لو كان الشيء علة لشيء ومعلولاً لذلك الشيء. والعلة أصل والمعلول فرع والأصل 
مقدم على الفرع لزم كون الشيء متقدماً ومتأخراً عن نفسه بخلاف ما إذا كان علة لشيء 
ومعلولا لشيء آخر» فإنما يلزم تقدمه عن معلوله وتأخره عن علته التي هي غير ذلك المعلول. 
ولا استحالة فيه, 


` ¥ 


المبحث الأول 
ترت الله 


(قال: المحبث الأول: العلة(')ما يحتاج إليه الشيء”"2. وإن كان إطلاقها 
ينصرف إلى ما يصدر عنه الشيء. ثم إن كانت داخلة في الشيء. فوجوبه 
معهاء إما بالفعل فصورية» وإما بالقوة فماديةء ويدخل فيهما الجزء من 
الصورة”“والمادة» وبذكر الوجوب يندفع أن الوجود قد يكودٍ مع المادة 
بالفعل لا بالقوةء إلا أنه يرد الجزء الغير الأخير من الصورة جمعاً منعاً. إن 
كانت خارجة, فالشيء إما بها ففاعلية, أو لها فغائية. ويقال للأولين علة 
الماهية. وللآخرين علة الوجود. ومرجع الشروط والآلات إلى الفاعل» ومن 
الشروط ما هو عدمي كزوال المانع. ولا يستحيل دخوله في علة الوجود. 
بمعنى أن العقل» إذا لاحظ وجود المعلول» لم يجده:حاصلا بدونه . 


وقد يقال: إنه في التحقيق كاشف عن شرط وجودي كزوال الرطوية 
لاحتراق الخشبة ينبىء عن اليبوسة التي هي الشرط وليس عدم الحادث من 

مباديه إلا بالعرض) . 

(1) العلة في اللغة: عرض مؤدي للبنية الجسمية ولماء كانت بهذا المعنى سبباً في تأثير الجسم 
بالأذى وفي اتصافه بذلك الأذى نقلت عرفا لمطلق ما يكون سبباً في تتحقق الشيء ء فهو عرفا . 

(۲) سقط من (أ) و(ب) لفظ (الشيء) 

(5) إذلا يجب سبصوله مع ذلك الجزء ء لصحة حصوله بلا وجود للمعلول وذلك كجزء صورة السرير 
المقصود د حصوله على التربيع مثلاً فإن أحد أضلاعه الأربعة جزء من مجموع ما تحصل به" 
صورته ولا يجب معه السرير لصحة حصوله مع التثليث ولا يجب السرير على ذلك التقدير 
حتى يحصل مجموع التربيع فيجب بالفعل . 


Vv 


قد يراد بالعلة ما يحتاج إليه الشيء. وبالمعلول ما يحتاج إلى الشيء» 
وإن كانت العلة عند إطلاقها منصرفة إلى الفاعل» وهو ما يصدر عنه الشيء 
بالاستقلال» أو بانضمام الغير إليه» ثم علة الشيء أعني ما يحتاج هو(" إليه 
إما أن تكون داخلة فيه أو خارجة عنه فإن كانت داخله فوجوب الشيء معهاء 
إما بالفعل وهي العلة الصورية, وإما بالقوة وهي العلة المادية» وإن كانت 
خارجة عن الشىء. فإما أن يكون الشيء بها وهي العلة الفاعليةء أو لأجلها 
وهي العلة الغائية ويعخص الأوليان أعني المادية والصورية باسم علة الماهيةء 
لأن الشيء يفتقر إليهما في ماهيته")» كما في وجودهء ولذا لا يعقل إلا بهماء 
أو بما ينتزع عنهما كالجنس والفصل”» ويخص الآخر بأنه أعني الفاعلية 
والغائية باسم علة الوجودء لأن الشيء يفتقر إليهما في الوجود فقط» ولذا يعقل 
بدونهماء وتمام هذا الكلام ببيان أمور أن ما لا ذكر في بيان الحصر» وجه 
ضبط لأنه لا دليل على انحصار الخارج فيما به الشيء. وما لأجله الشيء 
سوى الاستقراء أن المراد بالصورية والمادية» وما ينسب إليهما من الأجزاء 
لصدق التعريف عليهاء وكذا في الفاعلية والغائية» وبهذا الاعتبار يندرج 
الشروط والآلات في الأقسام لكونها راجعة إلى ما به الشيء وما ذهب إليه 
الإمام من أن الشروط من أجزاء العلة المادية» بناء على أن القابل إنما يكون 
قابلا بالفعل معها““ليس بمستقيم» لأنها خارجة عن المعلوم» وقد ضرح 
هو(" أيضا بأن المادية داخلة أن ما ذكرنا من اعتبار الفعل والقوة في الوجوب». 
وهو الموافق لكلام ابن سينا أولى من اعتباره في الوجود على ما ذكره 
الجمهورء.. لأن المادة إذا لحقها الصورة يكون وجود المعلول معها بالفعل لا 


` سقط من (ب) الضمير (هو),‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (ماهيته) . 

(۳) في (ب) و(ج) وغيره بدلا من (والفصل). 

)٤(‏ في (ج) وما ينسب من الأجزاء بدون (إليهما). 

(0) سقط من (ج) لفظ (معها). 

(1) ليس في (ب) الضمير (هو). 

(۷) راجع ما ذكره ابن سينا في كتابيه الإشارات والنجاة حول هذا الموضوع . 
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بالقوةء فيدخل في تعريف الصورةء فلا يكون مانعاًء ويخرج من تعريف المادة 
فلا يكو خا لات الجر نإل با إل ااه لا رن إلا ال 
وبالنظر إلى الصورة لا يكون إلا بالفعل. وكان مرادهم أن الصورة ما يكون 
وجوداً لشىء معه بالفعل النتة» والمادة ما يكون الوجود معه بالقوة في الجملةء 
وكا ل اققافن أن الجر الس الأخبر رمق الور لرك بكرن جرت 
المعلول معه بالقوة لا بالفعل» فيدحل في تعريفي المادية» ويخرج 
عن"تعريف الصورة» فينتقض التعريفان جمعاً ومنعاء ولا يجوز أن يراد بالقوة 
الإمكاني بحيث لا ينافي الفعل» لأن الفساد 0 أن حصر الجزء في 
المادة والصورة مبنى على أن الجنس والفعلٍ ليسا 00 من النوع بل من 
حده(*) على ما سبق تحقيقه» وجعله الإمام مبنياً على أنه لا تغایر “بين الجنس 
والمادة. ولا بين الفعل والصورة إلا بمجرد الأعتينان لم مسر من أن الحيوان 
المأخوذ بشرط أن يكون وحدهء ويكون كل ذا يعارل اا عليه ولا يكون هو 
مقولا على ذلك المجموع مادة» والمأخوذ لا بشرط أن يكون وحده أولا 
وحده. ويكون مقولاً على المجموع جنس وهو إنما يتم لو كان'الجنس 
مأخوذاً من المادةء والفصل من الصورة البتة» حتى لا يكون للبسائط الخارجية 
كالمجردات أجناس وفصول» وقد صرح المحققون بخلافه؛ إن:من شروط ما 
هو عدمي كعدم المانع» فإن كان من جملة العلة الفاعلية لزم استناد وجود 
المعلول إلى العلة المعدومة ضرورة انعدام الكل بانعدام الجزء وهو" باطل » 
لأن امتناع تأثير المعدوم في الموجود ضروري › ولأنه يلزم انسداد باب إثبسات 
الصانع . 

(۱) في (ج) هذا بدلا من حرف الجر (في). 

(۲) سقط من (ب) حرف الجر (عن) . 

(1) سقط من (ج) لفظ (حينئذ) . 


. في (ب) وقد سبق تحقيقه بدلا من (على ما سبق)‎ )٤( 
. في (ج) لا اخحتلاف بدلا من (لا تغاير)‎ )( 


00( في )ب لخ يتم بدلا من (وهى . 


۷۹ 


والجواب: أن المؤثر فى وجود المعلول ليس هو العلة” الفاعلية 
بحملتهاء بل ذات الفاعل فقط. وسائر ما يرجع إلى الفاعل» إنما هي شرائط 
التأثير» ولا امتناع في استناد المعلول إلى فاعل موجود مقرون بأمور عدمية, 
بمعنى أن العقل إذا لاحظه حكم بأنه لا يحصل بدونها مع القطع بأن الموجد 
هو هو القاعل الموجود. وحينئذ لا ينسد”" باب إثبات الصانع» لأن وجود الممكن 
يحتاج إلى جود مرجد وإن كان مقزونا بشرائط عدمية. وقد يجاب بأن 
الشرط إنما هو أمر وجوديٍ خفي . وذلك الأمر العدمي الذي يظن كونه شرطا 
لازم له. كاشف”)عنه مشا شرط احتراق الخشبة ليس بزوال الرطوبة» 
وانعدامها» بل وجود اليبوسة الذي ينبىء عنه زوال الرطوبة“وكذا سائر 
الصور. ش 
فإن قيل: نفس عدم الحادث من مبادىء وجوده لافتقاره إلى الفاعل 
0 
قلنا: الاحتياج إلى الشيء لا يقتضي الاحتياج إلى ما يقارنه. ولهذا كان 
تقدم عدم الحادث على وجوده E,‏ مقي ل ذاتياء وكيف يعقل احتياج 
وجود الشيء إلى عدمه. فهو ليس من المبادىء إلا بالعرض بمعنى أنه يقارن 
المبدأ. 


العلة التامة والناقصة 


(قال : ثم جميع ما يحتاج الشيء” يسمى علة ئامة. سواء کان هو الفاعل 


. )اسقط من (ب) لفظ (هو)‎ ١( 

(؟) في (ج) لا يفسر وهو (تحريف). 

(۳) سقط من (أ) لفظ (له) . 

(4) في (ب) خلوه من للرطوبة. 

(©) في وجوده بمعنى أن ذلك المحتاج إليه إن كان بحيث إنه متى حصل وجد ذلك الشيء البتة فهو 
يسمى علة تامة. 


۸۹ 


وحده » أو مع الغاية كالبسيط للبسيط”"إيجاباً أو اختياراً أو مع البواقي © 
كما“ فى المركبات» وحيئئذ لا يتصور تقدمهاء والاحتياج ! 3 إذ فيها 
جميع الأجزاء التي هي نفس الشيء . 

العلة إما تامة هي جميع ما يحتاج إليه الشيء بمعنى أنه لا يبقى هناك أمر 
آخر يحتاج إليه» لا بمعنى أن تكون مركبة من عدة انور البناء وإما ناقصة هي 
م ذلك والتامة قد تكون هي الفاعل وحده» كالبسيط الموجد للبسيط 
إنتعايا وقد تكون هي مع الغاية كالبسيط المنوجد للبسيط اختياراً فإن فعل 
المختار قد يكون لغرض يدعو إليه» وقد يكون هو مع المادة والصورة أيضاً 
كالموجد للمركب عنهماء إما الغاية أو بدونهاء وإذا كانت العلة التامة مشتملة 
على المادة والصورة يمتنع تقدمها على المعلول» واحتياج المعلول إليها 
ضرورة أن جميع أجزاء الشيء نفسهء وإنما التقدم لكل جزء منهاء فما يقال 
من أن العلة يجب تقدمها على المعلول ليس على إطلاقه» بل العلة الناقصة أو 
التامة التي هي الفاعل وحده» أو مع الشرط والغاية. 


(قال: وكل من الأربع ينقسم "إلى بسيطة ومركبة» وإلى كلية وجزئيةء 
وإلى ذاتية وعرضية» وإلى قريبة وبعيدة» إلى عامة وخاصة؛ء وإلى مشتركة 


)١(‏ دون سائر العلل أو كان هو الفاعل مع الغاية. 

(؟) فإن تان ثير البسيط في البسيط كالعقل يؤثر في العقل في زعم الفلاسفة بالإيجاب لا يتوقف فيه 
الأمر إلا على المؤثر. 

ر أو كان هو الفاعل مع العلل البواقي مما سوى الفاعل من الغائية والمادية والصووية. : 

(4) من المادة والصورة التي هي نفس ذلك الشيء المعلول» وإذا اشتملت هذه العلة على نفس 
المعلول فالشيء لا يتقدم ولا يحتاج إلى نفسه في الوجود. 

(ه) إلى سبعة أقسام إن عد كل متقابلين قسماً وإلا فأربعة عشر. وذلك أن الفاعلية منها تنقسم إلى 
بسيطة ومركبة وإلى كلية وجزئية وإلى ذاتية وعرضية وإلى قريبة وبعيدة وإلى عامة وحاصة وإلى 
مشتركة وممختصة وإلى ما بالقوة وما بالفعل . 


م١‎ 


وختصة بالذات وبالعرض» وإلى ما بالقوة وما بالفعل ) . 


يعني أن كلا من العلل الأربع ينقسم باعتبار إلى بسيطة ومركبة» وباعتبار 
إلى كلية.وجزئية» وباعتبار إلى ذاتية وعرضية» وباعتبار إلى قريبة وبعيدة» 
وباعتبار إلى عامة وخحاصةء وباعتبار إلى مشتركة ومختصة» وباعتبار إلى ما 


بالقوة» وإلى ما بالفعل. 


)١(‏ سقط من (ج) وإلى ما بالقوة وما بالفعل 


AY 


وجود المعلول يجب عند تمام الفاعل 


(قال: المبحث الثاني : يجب وجود المعلول عند تمام الفاعل" لامتناع 
الترجيح بلا مرجح » وبالعكس لكون الاحتياج من لوازم الإمكان ٠"‏ فتقدمه 
لا يكون إلا بالذات؛ واستناد الحادث إلى القديم لا يكون إلا بشرط حادث 
يقارئه لتعلق الإرادة) . 
يعني إذا وجد الفاعل بجميع جهات التأثير من الشرط والآلات والقابل . 
یجب 0 المعلول» إذ لو جاز عدمه لكان وجوده بعد ذلك ترجحاً ”)بلا 
مرجح »› لأن التقدير حصول جميع جهات التأثير من غير أن يبقى معه شي ء 
يجب الترجح » وإذا وجد المعلول يجب وجود الفاعل بجميع جهات التأثير» 
لأن الاحتياج إلى المؤثر التام من لوازم الإمكان» والإمكان من لوازم المعلول» 
فلو لم يجب وجود المؤثر التام )عند وجود المعلول» لزم جواز وجود الملزوم 
بدون اللازم» هذا خلف. وإذا كان بين المؤثر التام ومعلوله تلازم 
في الوجودء لم يكن للمؤثر تقدم عليه بالزمان» بل بالذات بمعنى الاحتياج 


(۱) أي إذا وجد الفاعل من حيث أنه فاعل بان وجد معه شرائط التأثير وآلاته حتى لا يبقى وجه مما 
يوجب ترجييح وجوده معلوله . 

(۲) بمعنى أن المعلول لا يكون إلا ممكناً فالامكان من لوازم المعلول والاسحتياج إلى الفاعل من 
لوازم الإمكان فتكون الحاجة من لوازم المعلول لأن لازم اللازم لازم . 

(۳) في (ب) ترجيحاً بدلا من (ترجخا) . 

. سقط من (1) لفظ (معه)‎ )٤( 

(0) في (أ) بزيادة لفظ (التام) . 


AY 


فإن قيل : لوصح هذا لما جاز استناد الحادث إلى التقديم لتأخره عنه بالزمان . 
قلنا: من جملة جهات تأثير القديم في الحادث شرط حادث يقارن الأثر 
الحادث كتعلق الإرادة عندناء والحركات والأوضاع عند الفلاسفة. فيكون 
فإن قيل: الضرورة قاضية بأن إيجاد العلة للمعلول لا()يكون إلا بعد 
وجودها» ووجود'" المعلول. إما مقارن للإيجاد أو متأخر عنه فيكون متأخراً 
عن وجرد العلة. 
مرجح . 
قلنا: كون الإيجاد بعد وجود العلل" مع جميع جهات التأثير بعدية زمانية 


افتقار عدم المعلول إلى عدم العلة 
(قال: فعدم المعلول ولو في غير القار كالحركة يفتقر إلى عدم العلة ولو 
ببعض الشروط“). وعدم الثبوت “لا ينافي الشرطية”" “بهذا المعنى. فالفاعل 
في طرفي الممكن واحد يجب بوجوده وجوده» وبعدمه عدمه» إن سابقا 
فسابق» وإن لاحقاً فلاحق. وبقاء المعلول عند انعدام العلة إنما يتصور في 


. سقط من (أ) لفظ (لا)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (لا) . 

(۴) في (ب) العلة بدلا من (العلل) . 

)05 التي تتوقف في وجود معلولها عليها. والحاصل أن تمام العلة موجب لوجود المعلول وإلا لصح 
تأخيره فيكون وجوده ترجيحاً بلا مرجح . 

(0) أي عدم ثبوت العلة الذي جعل شرطأ يتوقف عليه عدم المعلول. 

(1) التي قررت له. يعني أن العدم يصح أن يكون شرطاً لعدم آخر ينتفي ذلك العدم بائتفائه. 


4 


المعدات كالابن بعد الأسء والبناء بعد البناءء وسخونة الماء بعد الثار لا فى 
المؤثرات) . 1 

يعني لما ثبت أنه(١»كلما‏ وجدت العلة بجميع جهات التأثير وجد المعلول 
لزمه بحكم عكس النقيض أنه كلما انتفى المعلول انتفت العلة التامةإما 
بذاتها أو ببعض جهات تأثيرها وأكد الحكم بقوله: ولو في غير القار لأنه قد 
يتوهم أن الأعراض الغير القارة كالحركة والزمان قد ينعم" أجزاؤها مع بقاء 
العلة بتمامها لكونها بحسب ذاتها على التجدد والانصرام بمعنى أن ذاتها 
تقتضي عدم كل جزء بعد الوجود, وإن بقيت علته» وستطلع على حقيقة 
الحال في بحث الحركة» فإن قيل كل من العدمين نفي محض لا ثبوت له 
فكيف يكون أث رأ “أو مؤثراً. قلنا بل عدم مضاف لا يمتنسع كون 
أحدهما(*)محتاجاً والآخر(")محتاجاً إليه» وهذا معنى المعلولية والعلية ههنا لا 
التأثر والتأثير» وإذا ثبت أن وجود الممكن يفتقر إلى وجود علته وعدمه إلى 
عدم علته ظهر أن الفاعل في طرفي الممكن أعني وجوه وعدمه واحد» يجب 
بوجوده وجوده وبعدمه عدمهء أما عدمه السابق فبعدمه السابق بمعنى أن عدم 
حدوث الحادث محتاج إلى عدم حدوث فاعله بجميع جهات التأثير وأما عدمه 
اللاحق فبعدمه اللاحق» يعني أن زوال وجوده يحتاج إلى زوال وجود الفاعل 

فإن قيل: ما ذكرتم من انعدام المعلول عند انعدام العلة باطل لما نشاهد 
من بقاء الاين" بعد الأب *. والبناء بعد البناءء وسخونة الماء بعد النار. 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (إنه). (8) في (ج) الوالد بدلاً من (الأب). 
(۲) في (ب) بزيادة لفظ (التامة) . 

(") في (ب). قد تتقدم بدلا من (قد ينعدم) . 

. في (ب) بزيادة الضمير (هو‎ )٤( 

(0) في (ج) الأول بدلا من (أحدهما) . 

(5) في (ج) الثاني بدلا من (الآخر) . 

'(/) في (ج) الولد بدلا من (الابن) . 


قلنا: ذاك فى العلل المعدةء وكلامنا في العلل المؤثرة. فالآب بالنسبة 
إلى الابن ليس إلا معدا للمادة لقبول الصورةء وإنما تأثيره في حركات وأفعال 
تفضي إلى ذلك وتنعدم بانعدام قصده ومباشرته» وفي هذا قياس سائر الأمثلة. 
فإن البناء إنما يؤثر في حركات تفضي إلى ضم أجزاء البناء بعضها بالجواز إلى 
بعض» ووجوده إنما هو أثر التمسك المعلول ليس العنصر هذا على رأي 
الفلاسفة » وأما على رأي القائلين باستناد الكل إلى الواجب بطريق الاختيار 
وتعلق الإرادة فالأمر بين. ش 


المؤثر في الوجود مؤثر في البقاء 
(قال: والمؤثر في السوجود قد يكون هو المؤشر في البقاء”" كاله 
للضوء"' وقد يكون غيره كمماسة النار للاشتعال واستمرارها بمعونة 
الأسباب لبقائه 0) . 


يريد أن ما يفيد وجود الشيء قد يفيد بقاءه من غير افتقار إلى أمر آخر 
كالشمس تفيد ضوء المقابل وبقاءه» وقد يفتقر البقاء إلى أمر أحرء وهذا ما 
يقال: إن علة الحدوث غير علة البقاء كمماسة النار تفيد الاشتعال ثم يفتقر 
بقاء الاشتعال إلى استدامة المماسة واستمرارها بتعاقب الأسباب. 


)١(‏ آي في بقاء ذلك الموجود. 

٠‏ (؟)لحاصل في مقابلها فإنها هي المؤثرة في وجود ذلك الضوء» وهي المؤثرة في بقائه على المقابل. 
لآنها إذا غابت عن المقابل انتفى بقاء ضوئها عليه. 

(۳) أي غير المؤثر في الوجود. 

(5) الذي هو أشذ النار المشتعل فيه وشروعها في حروقه فإن تلك المماسة علة الاشتعال أولاً. 

(ه) أي لبقاء ذلك الاشتعال. ش 


۸٦ 


المبحث الثالث 
وحدة المعلول تورجب وحدة الفاعل 


(قال: المبحث الثالث وحده المعلول بالشخص تسوجب وحدة 
الفاعل١')خلافاً‏ لبعض المعتزلة “ولا عكس" خلافا للفلاسفة» حيث نموا 
صدور الكثير عن الواحد الحقيقي , 


أما الأول: فلأن الشخص لو علل بمستقلتين لاحشاج إلى كل لعلتيها 
واستغنى عنها العلية الأخرى. ولأنه إما أن يحتاج إلى كل منهما فيكون جزء 
علةء أو إلى إحداهما فقط فيكون هو العلة بخلاف النوع, فإن المحتاج إلى 
كل منهما فرد مغاير للمحتاج إلى الأخرى كأفراد الحرارة الواقعة في نبران 
متعددة فالفرد بعينه يحتاج إلى علة بعينها وفرد ما إلى علة ما مع امتناع 
الاجتماع والنوع إلى علة (ما) مع جواز الاجتماع نظراً إلى تعدد الأفراد» وهل 
يستئد الفرد بعينه إلى علة ما بأن يقع بهذه كما يقع بتلك على البدل ولا 
يتبدل التشخص. فيه تردداه» 


)١(‏ أي كون وحدة وانحد بالشخص يقتضى كون علته واحدة فلا يجوز أن يكون لشخص واحد 
علتان مستقلتان بحيث يوجد بكل منهما على الانفراد. ش 

(۲) فإنه يقول بالجواز إذ الجوهر الفرد يجوز أن يلتصى بيد زيد ويد عمرو مثلاء فإذا جذبته يد زيا 
وھ ید عبرو لمرب الاچ فی أن رخال جالة مال رک ی یا 

(۳) أي لا توجب وحدة العلة وحدة المعلول. 

. وهو اللي وحدته شخصية مع انتفاء تعدد الشروط والآلات‎ )٤( 

(ه) أي نظر واحتمال فيصح أن يقال بالاستناد نظراً إلى أن تشخص الشىء يتحقق بدون فاعله وأن 
يقال بعدمه نظراً إلى أن التشخص لا يتحقق فى الشيء إلا باختيار وتعلق تأثير المؤثر الخاص به. 


AV 


يريد أن الواحد الشخص لا يكون معلولاً لعلتين تستقل كل منهما بإيجاده 
خلافاً لبعض المعتزلة والواحد من جميع الوجوه لا يلزم أن يكون معلوله 
واحداً بل قديكون كثيراً خلافاً للفلاسفة حيث ذهبوا إلى أن الواحد 
المحض ”من غير تعدد شروط والات واختلاف جهات واعتبارات لا يكون 
علة إلا لمعلول واحد. 

أما الأول: وهو امتناع اجتماع العلتين المستقلتين على معلول واحد 
فلوجهين . 

١‏ أنه يلزم احتياجه إلى كل من العلتين المستقلتين'' لكونهما علة 
واستغناؤه عن كل منهما لكون الأخرى مستقلة بالعلية. 

؟ ‏ أنه إن توقف على كل منهما لم يكن شيء منهما علة مستقلة بل جزء 
علة» لأن معنى استقلال العلة أن" لا يفتقر في التأثير إلى شيء آخحرء وإن 
توقف على إحداهما فقط كانت هي العلة دون الأخرى وإن لم تتوقف على 
شيء منهما لم يكن شيء منهما علة» وهذا بخلاف الواحد بالنوع» فإنه لا 
يمتنع اجتماع العلتين عليه بمعنى أن يقع بعض أفراده بهذه وبعضها بتلك 
فيكون المحتاج إلى كل منهما أمرأ" مغايراً للمحتاج إلى الأحرى» وحيشذ لا 
يلزم احتياج شيء إلى شيء واستغناؤه عنه بعینه» ولا يلزم من احتياج النوع 
إلى كل من العلتين عدم استقلالهما بالعلية للفردء وذلك كجزئيات الحرارة 
التي يقع بعضها بهذه النار وبعضها بتلك فنوع الحرارة يكون معلولاً لهذه 
النيران. وقد تمثل بنوع الحرارة الواقع بعض جزئياتها بالنار وبعضها بالشمس 
وبعضها بالحركة, والمناقشة في كون هذه الحرارات من نوع واحد تدفع بأن 
المراد بالسوع ما هو أعم من الحقيقي » وأورد الإمام أن المعلول النوعي إن 
)١(‏ في (ب) المشيخص بدلا من (المحض). 
(؟) سقط من (ب) لفظ (المستقلتين). 
(1) في (ب) أنه بدلا من (أن) . 
)٤(‏ في (ب) آثرا بدلا من (أمرا) . 
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احتاج لذاته إلى العلة المعينة امتنع(')استناده”" إلى غيرهاء وهو ظاهر وإن لم 
يحتج كان غنياً عنها لذاته فلا يعرض له الاحتياج إليها. فاجاب بأنه لا يلزم من عدم 
الاحتياج لذاته إلى العلة المعينة استغناؤه عن العلة مطلقاً بل يجوز أن يحتاج لذاته 
إلى" علةماء ويكون الاستناد إلى العلة المعينة لامن جهة المعلول بل من جهة أنتلك 
العلة المعينة تقتضي ذلك المعلول . فالحاجة المطلقة من جانب المعلول وتعين العلة 
من جانب العلة. 

والحاطل : أن الماهية النوعية بالنظر إلى ذاتها ليست محتاجة إلى العلة 
المعينة ولا غنية عنها. بل كل من ذلك بالعارض. واعترض صاحب المواقف 
بأن فيما ذكر من احتياج المعلول إلى علة ما بحيث يكون التعين من جانب 
العلة التزام أن يحتاج المعلول المعين إلى علة لا بعينها فيجوز 7“ أن يكون 
الواحد بالشخص معلولاً لعلتين من غير احتياج إلى كل منهما ليلزم المحال بل 
إلى مفهوم أحدهما لا بعينه الذي لا ينافي 220 في الاجتماع كما هو شأن المعلول 
النوعي . ۰ 

والحوات: أن مفهوم أحدهماء وإن لم يناف الاجتماع» لكن لا يستلزمه 
فيمتنع فيما إذا كان .المعلول شخصياء لأن وقوعه بهذه الصورة “يستلزم 
الاستغناء عن تلك» والمستغنى عنه لا يكون علة. ويجوز فيما9©إذا كان نوعا . 
لأن الواقع لكل منهما فرد آاخرء فلا يكون شيء منهما في معرض الاستغناءء 
ولهذا قال: فالفرد بعينه يحتاج إلى علة بعينها“ » بمعنى أن الفرد المعين من 
الحرارة مثلا يحتاج إلى علته المعينة التي أوجبتها ضرؤرة احتياج المعلول إلى 


. في (ب) سقط لفظ (امتنع) . (۸) في (أ) بزيادة (بعينها)‎ )١( 
. في (أ) استناده وفي (ب) استعناؤه‎ )1( 

(۳) في (ب) على بدلا من حرف الجر (إلى) . 

. في (ب) لجواز بدلا من (فيجوز)‎ )٤( 

(ه) في (أ) بزيادة لفظ (لا) . 

(5) سقط من (أ) لفظ (الصورة) . 

(۷) في (ب) ويجوز إن كان بدلا من (فيما ذا کان) . 


۸۹ 


علته. وفرد ما أي الفرد لا بعينه يحتاج إلى علة لا بعينهاء بل بحيث يحتمل 
أن يكون هذه أو تلك» لكن يمتنع اجتماعهما عليه لما سبق" » وهذا ما 
يقال» أن الواحد بالشخصء. يجوز أن تكون له علتان على سبيل البدل. دون 
الاجتماع, والنوع يحتاج إلى علة لا بعينهاء لكن لا يمتنع الاجتماع بالنظر 
إلى النوع. لأن الواقع بكل منهما فرد مغاير للواقع بالأخرىء وبهذا يندفع ما 
يقال: إن القول بالاحتياج إلى علة ماء إما أن يكون قولا بتعدد العلة أو لا 
وأيا ماكان فلافرق بين النوع والفرد بقى ههنا ببحث"» وهو أن الواحد بعينه» 
وإن كان من حيث وقوعه بالعلة المعينة محتجاً إليهاء > لکن هل يصح استناده 
إلى علة > لا بعينها بن يقع بكل منهما على سبيل البدل بأن يكون الواقع بهذه 
هو بعينه الواقع بتلك» مثلا حركة هذا الحجر في مسافة معيئة في زمان معين» 
ا وقعت بتحريك زيدء فلو فرضناها واقعة بتحريك عمرو هل تكون 

هي بعيئها؟ فيه تردد بناء على أن اتحاد | لفاعل, هل له مدخل في تشخص 
المعلول, وهذا غير ما سيجيء من أنه لا مدخل في تشخص الحركة. لوحدة 
, الفاعل» حيث تقع الحركة المعينة بعضها بتحريك زيد» وبعضها بتحريك 
عمرو. وإنما الكلام في أنا لو فرضناها في ذلك الزمان في تلك المسافة» 
واقعة بتحريك بكر وخالد بدل زيد وعمروء هل تكون تلك بالشخص 
المعين ‏ , 


دليل المخالف ہامتناع تعدد العلة 
(قال: تمسك المخالف بأن حركة جوهر " يدفعه زيد حين يجذبه 


(1) سقط من (ب) لفظ (لما سبق). 

(۲) في (ب) أمر بدلا من (بحث). 

(*) في (أ) بزيادة لفظازهي), 

(4) في (ب) بزيادة لفظ (المعين), 

(0) تمسك المتخالف في الحكم المذكور بأن قال يجوز تعدد العلة لمعلول واحد. 
(5) الجوهر الفرد في رأيه يجوز أن يصدر عن علتين . 
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عمرو مستند إلى كل . قلنا”: بل إلى الكل أو إلى الواجب تعالى) . 
أي تمسك القائل بجواز اجتماع العلتين على معلول واحد بالشخصء بأنا 

لو فرضنا جوهراً فرداً ملتصقاً بين زيد وعمرو يدفعه زيدء ويجذبه عمرو في 
'زمان واحدء على حد واحد» على حد واحد من القوة والسرعة» فالحركة 
مستندة إلى كل منهما بالاستقلال لعدم الرجحان» مع أنها واحدة بالشخص 
ضرورة امتناع اجتماع المثلين. ولذا فرضناها في ا 8 دون الجسم 
حيث يمكن تعدد الحل . 

والجواب: منع استنادها إلى كل واحد بالاستقلال» بل إليهما جميعا 
بحيث يكون كل منهما جزء علة» وليس من ضرورة تركب العلة تركب 
المعلولء وتوزيع أجزائه على أجرائها أو إلى الواجب تخالى كما هو الرأي 
الحق © . 


جواز صدور الكثرة عن الواحد الحقيقي 
(قال: وأما الثاني فلأن الأصل هو الإمكان“ ما لم يمتنع البرهان سنبين 
ولأن استناد الكل إلى الواجب ابتداء”")) . 
يعني جواز صدور الكثير عن الواحد فلوجهين. 
أحدهما: إقناعي وهو أن العقل إذا لاحظ هذا الحكم لم تجد فيه امتناعاً 
لا" لذاته. ولا لغیره» فمن ادعى الامتناع فعليه البرهان . 


)١(‏ نحن في دفع ما تمسك به لا تسلم استناد الحركة المذكورة إلى كل من العلتين المذكورتين 
على حدة من حيث أن كلا منهما استقلت في إيجادها . 

(۲) سقط من (أ) حرف الجر (إلى) . (۳) سقط من (ب) حرف الجر (من) , 

)٤(‏ في (ب) كما هو رأي أهل الحق بزيادة (أهل). 

(ه) فلنا أن نتمسك في صحة المدعي الذي هو صدور الواحد عن الكثرة بكون الأصل فيه كغيره 
هو الإمكان فيتحقق بذلك صحته . 

(1) أي من غير واسطة والواجب تعالى واحد حقيقي إذ لا تركب في ذاته تعالى وذلك قاطع لكل 
وهم . (۷) في (ب) بزيادة لفظ (لا) . 


4١ 


الواجب تعالى على فا سيأتي : 


أدلة الفلاسفة على صدور الكثرة عن الواحد 
(قال: احتحت الفلاسفة١)‏ بوجوه”) 
الأول: إن مصدريته”' لهذا غير مصدريته لذلكفإن دخل فيه شيء ٠‏ 
منهما تركب. وإلا تسلسل ضرورة أن العارض معلول وله صدور. ورد 
بأنها أمر اعتباري, لو كانت متحققة. لم تتمحض وحدة الفاعل. ولزم تكثر 
المعلولات - بل لا تناهيها إذا صدر عن الواجب شيء » إذ معلولية العارض 
هناك" مسلمة"؛ على أنه لو صح هذا الدليل لزم أن لا يصدر عن الواحد 
شيء أصلاء لكون صدوره مغاسراء وأن لا يسلب عنه إلا واحد. ولا يتصف 
لا بواحد» ولا يقبل إلا واحد. 


فإن قيل: السلوب اعتبارات لا تحقق لهاء ولا تمايز في الأعيان. وكذا 
الاتصاف والقابلية”». بخلاف الصدور”» فإنه كما يطلق على اعتباري 
بعرض للعلة والمعلول من حيث هما معاء يطلق على حقيقي. هو كون 


)١(‏ على مدعاهم وهو صدور الكثير عن الواحد. 

(۲) بوجوه ثلاثة. 

(۳) أي مصدرية الواحد الحقيقي . 

)4 الصادر الآخر بمعنى أن صدور شيئين فأكثر عن الواحد يستلزم كونه محلا لصدورهما وكونه 
محلا لصدور الغير عنه هو معنى المصدرية . 

(5) أي كون العارض معلولاً عن الواجب. 

(5) أي حيث يصدر عنه. 

(۷) فيلزم إذا كانت المصدرية موجودة خارجية أن يكون لها صدور وصدورها هو المعنى المقصود 
من المصدرية. 

(8) القابلية: هي التي كون الشيء لا ينافي وصفاً من الأوصاف . 

(4) الصدور: الذي هو مرجع معنى المصدرية المتقدمة. 

(١٠)حقيقي‏ :أي متحقق في نفسه لا يتوقف في: فهمه وتقرره على شيئين حتى يكون اعتبارياً به بل 
وجودي وهذا المعنى الحقيقي المراد بالصدور هنا . 


4۹۲ 


العلة بحيث يصدر عنها المعلول. أعني خصوصية بحسبهنا يجب المعلول. 
:فإن تعدد المعلول فهو متعدد, وإلا فواحد. وحينئذ إن كانت العلة علة لذاتهاء فهو 
ذات العلة()» وإلا فحالة تعرض لهاء فلزوم تعدد الجهات, إنمايكون عند صدور 
الكثير'2 دون الواحد. 
فلنا: تحكمات لا يقتضى بها شبهة . 
فإن قبل : مرادهم أنه كلما تكثر المعلول تكثر الفاعل ولو بالحيثية ضر ورة أن 
فاعليته لهذا اعتبار مغاير لفاعليته لذلك. ويلزم أنه كلما لم يكن تكثر في الفاعل » ولو 
بالحيثية اتحد المعلول. 
قلنا: كلام خال عن التحصيل هادم أساس قواعدهم المبنية على امتناع 
تعدد أثر البسيط . فإن تعدد الحيثيات العقليةء لا يقدح في الوحدة الحقيقيةء 
وإلا لما أمكن أن يصدر عنه الواحد أيضاً لأن مصدريته له اعتبار مغاير له 
بحسب العقل ضر ورة. 
الثاني" : أنه“ إذا صدر عنه<أ)فلو صدر عنه( وهو ليس اجتمع 
النقيضان " بخلاف ما إذا تعددت الجهة”", فإن كلا يستند إلى جهة . 
ورد بان صدور” لا یناقض ص دورما لیس بل عدم صدور”) وهو وإن صدق 
على صدور ماليس7)لكن لا امتناع في اجتماع الشيء؛ ومايصدق عليه نقيضه, إذاكان 
بحسب الوجود دون الصدق. وإنما الممتنع إن يصدق عليه . أنه يصدر عنه(أ) ولا 
يصدر عنه() . 
الثالث: أن الاستدلال باختلاف الآثار على اختلاف المؤثرات مركوز في 
)١(‏ إذ لا خصوصية توجب المعلول سوى تلك الذات. 
(۲) أي وقوع الكثير من المعلولات لأن هذا الصدور الاعتباري يستلزم الصدور الحقيقي المتعدد 
بتعدد المعلول. 
(۴) الثاني : من الأوجه الثلاثة المستدل بها على أن الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد. 
5( أي الواحد. 
() اجتمم النقيضان في ذات الواحد الذي صدر عنه انان بمعنى أن صدور الواحد وصدور ما ليس 
بواحد وهو الاثنان متناقضان . 
(5) التي وقسع منها الصدور بأن كان علة صدور الاثنين حلاف علة صدور الواحد إما باستقلال 


۳ 


العقول.ورد بأنه مبئى على امتناع تخلف المعلول عن علته. وتحقق الملزوم 


بدون لازمه) . 
على 1 صدور الكثير عن الواحد يوجوه : 
الأول: نه لو صدر عنه شيئان لكان مصدريته لهذاء أو مصدريته لذاك» 


مفهومين 0 فلا يكونان نفسهة» بل يكون أحدهما أو كلاهما داخلٌ 
فيه(!»: فيلزم تركبهء هذا('»خلف. أو خارجاً عنه لازماً له» فيكون له صدور 

وينقل الكلام إلى مصذريته ل“ وتسلسل المصدريات مع كونها 
محصورة من بين حاصرين » والاعتراض عليه من وجوه . 

-١‏ أن المصدرية أمر اعتباري لا تحقق له في الأعيان» فلا9»يلزم أن 
يكون جزءاً من الفاعل› أوعارضاً له معلولا. 

۲ أنه إن أريد بتغاير مصدرية هذه لمصدرية ذاك تغايرهما بحسب 
شقان ليه ا ل ا 
مغايرة له منافية لوحدته الحقيقة . 

أن المصدرية على كاير ی وعدم دخولها في الفاعل لا يلزم 


أن تكون معلولاً له لجواز أن تكون معلولا لأمر أخرء اللهم إلا إذا كان الفاعل 
الواحد هو الواجب تعالى (*)وحينئك لا تتم الدعوى كلية. 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (فيه) , (4) سقط من (ب) لفظ (تعالى). 
(؟) في (ب) وهذا محال بدلا من (هذا خلف) . 

(۳) سقط من (ب) لفظ (له) , 

. في (أ) بزيادة (فلا)‎ )٤( 


1 


ه ‏ أنه لو تحققت المصدرية لزم تكثر المعلولات» بل لا تناهيها فيما إذ 
صدر عن الواجب شيء فإن المصدرية حينئذ بعد" ماتكون, حارجة» لا يجوز 
أن تكون معلولاً لأمر آخر» بل تكون معلولاً للواجب» صادراً عنه9©» فتتحقق 
مصدرية أخرى بالنسبة إليه» ويتسلسل . 


1 - وأنه لوصح هذا الدليل لزم أن لا يصدر عن الواحد المحض شىء أصلا 
وإلا لكانت هناك مصدرية داخلة» فيتركب. أو خارجة فيتسلسل» وأن لا يسلب 
عله أشياء كثيرة» كسلب الحجر والشجر عن الإنسان» وأن لا يتصف بأشياء 
كثيرة» كاتصاف زيد بالقيام والقعود» وأن لا يقبل أشياء كثيرة كقبول الجسم 
للحركة والسوادء لأن مفهوم”» سلب هذا مغاير لمفهوم سلب ذاك»بوكذا 
الاتصاف والقابلية» فيلتزم إما التركب أو التسلسل . 

وقد يجاب عن هذه الاعتراضات كلها بأن سلب الشىء عن الشىء. 
واتصاف الشىء بالشىء وقابلية الشىء للشىء من الاعتبارات العقلية التي لا 
تجقق لهاء ولا تمايز بينها في الأعيان» ولو سلم فهي لا تلحق الواحد من حيث 
هو واحد» بل تستدعي كثرة تلحقها هي “٠ء‏ باعتبارات مختلفة» فإن السلب 
- يفتقر إلى مسلوب ومسلوب عنه يتقدمانه» ولا يكفي ثبوت المسلوب عنه فقطء 
وكذا الاتصاف يفتقر إلى موصوف وصفة27». والقابلية إلى قابل ومقبول» أو إلى 
قابل وشي ء يوجد المقبول فيه » بخلاف الصدور. فإنه كما يطلق على الأمر الإضافي 
الذي يعرض للعلة والمعلول من حيث يعتبر العقل نسبة أحدهما إلى الآخر 
وليس كلامنا فيه » كذلك يطلق على معنى حقيقي هو كون العلة» بحيث يصدر 
عنها المعلول» وكلامنا فيه» ويكفي في تحققه فرض شىء واحد هو العلةء وإلا 


, في (أ) ما بدلا من (أن).‎ )١( 

(۲) سقط من (ب) جملة (صادرا عنه) . 

(۳) في (أ) مفهوم سلب وفي (ب) سلب مفهوم . 
)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (هي). 

(۵) في (أ) بزيادة (وصفة) . 


۹٥ 


امتنع استناد جميع المعلولات إلى مبدأ واحد. ولما كان الظاهر من كون الشىء 
بحیٹ يصدر عنه شىء أيضاً ازا إضافاً اعتبارياًء زعموا أن المراد به 
خصوصية بالقياس إلى الأثر بحسبها يجب الأثر. وأنه وجودي بالضرورة. فإنا9» 
إذا أصدرنا حركات متعددة» فما لم يحصل لنا خحصوصيته بالقياس إلى ”“ كل 
حركة» وأقلها إرادتها لم يصدر عنا ثلك الحركة» وهكذا سائر العلل الفاعلية لا 
يصدر عنها الأشياء الكثيرةء إلا إذا كان لها مع كل منها خصوصية لا تكون مع 
الاخر. وإذا صدر الشىء الواحد» لم يلزم تعدد الخصوصية» بل لم يجز» 

وحينئذ إن كانت العلة علة لذاتهاء فتلك الخصوصية ذات العلة. وإن:كانت علة 
لا لذاتهاء بل“ بحسب حالة أخرى» فتلك الخصوصية حالة تعرض لذات 
العلة. 


فلزوم تعدد الجهات» وتكثر المعلولات إنما يكون عند صدور الكثير» وأما 
عند صدور الواحد. فلا يكون إلا ذات العلة, أو حالة لهاء وعلى هذا لا يرد 
عليه" شىء من الاعتراضات» لكن لا يخفى أن أكثر هذه المقدمات تحكمات 
لا يعضدها شبهة فضلا عن حجة . وقد بين المطلوب بوجه لا يرد عليه 
الاعتراضات يدعى أنه زيادة تنبيه وتوضيح .و إلا فامتناع صدور الكثير عن الواحد 
الحقيقي واضح » لأنه لو صدر عنه شيئان فمفهوم عليته لأحدهما مغاير لمفهوم 
عليته للاخر بالضرورة, والشیء مع أحد المتغايرين لا يكون هو مع الاخر. 
ا بل شيئين » أو شیا" موصوفا بصفتين» 
هذا خلف. 


(1) سقط من (ب) لفظ (إضافيا) . 
(؟) في (ب) فاما بدلا من (فإنا) . 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (كل) . 

)٤(‏ في (ب) لم يخرج وهو تحريف. 
(0) سقط من (ب) لفظ (بل). 

() في (أ) بزيادة لفظ (عليه). , 
(۷) في (ب) أشياء بدلا من (شيئا) . 
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وإذا كان تكثر المعلول مستلزماً التكثر”“ في الفاعل» كان وحدة الفاعل 
مستلزمة لوحدة المعلول بحكم عكس النقيض» ولا خفاء في أن هذا كلام قليل 
الجدوى» بعيد عن أن يجعل”(" من معارك الاراء» وتفسيره على هذا الوجه 
يهدم أساس المسائل المبنية على أنه لا يصدر من البسيط شيئان. فانه يجوز 
أن يصدر عنه أشياءء ويكون عليته لكل منها مفهوماً اعتبارياً مغايراً لعليته 
للآخر(؛» ولايقدح ذلك في وحدته وبساطته الحقيقية » وإلا لماجاز أن يصدرعنه شيء 
أصل لأن علميته لذلك الشيء مفهوم مغاير لذات العلة بحسب التعقل ضرورة كونه 
نسبة له إلى المعلول . 

الوجه الثاني : أن الواحد الحقيقي إذا صدر عنه (أ) فلو صدر عنه (ب) لزم 
اجتماع النقيضين لأن (ب) لبس (أ) وليس (أ) نقيض (أ)“ بخلاف ما إذا 
تعددت الجهة» فإن كلا من صدور (أ) وليس (أ) يستند إلى جهة. 
فيكون ما صدر عنه» غير ما صدر عنه ليس (أ) فلا يكون تناقضاًء ولما كان فساد 
هذا الوجه في غاية الظهورء فإن نقيض صدور (أ) عدم صدور (أ) وهو ليس 
ملازم» وإنما اللازم صدور ما ليس (1) وهو ليس بنقيض حتى قال الإمام: 
العجب ممن يفنى عمره في المنطق ليعصمه عن الغلط» ثم يهمله في مثل هذا 
المطلب الأعلى فيقع في الغلط الذي يضحك منه الصبيان» قرره بعضهم بأن 
عدم صدور (أ) صادق على صدور ما ليس (أ) فإذا اجتمع في الواحد صدور (أ). 
وصدور ما ليس (أ) فقد اجتمع صدور (أ) وعدم صدور () وهما نقيضان» وهذا 
أيضاً فاسد» لأن الممتنع من اجتماع النقيضين هو صدقهما على شىء واحد“ 
بطريق حمل المواطأة بأن يصدق على الواحد أنه صدر عنه (أ) ولم يصدر 
عنه (أ) لا بأن تواجدا فيه ويحملا عليه بالاشتقاق كالأبيض الحلو الذي 
. يوجد فيه البياض واللابياض الذي هو الحلاوة. وههنا كذلك, لأنه قد وجد في 


(١)في‏ (ب) لتكثير في الفاعل . 


(۲) في (ب) يحصل بدلا من (يجعل) . (5) سقط من (أ) لفظ (له). 
(6) في (ب) عن بدلا من حرف الجر (من). (1) في (ب) بعض بدلا (نقيضص) . 
)٤(‏ في (ب) للأخرى بدلاً من (الآخر). (۷) سقط من (ب) لفظ (واحد) . 


۹۷ 


الواحد صدور(أ) وعدم صدوره الذي هوصدورما ليس (أ) ولم يلزم صدق قولناصدر 
عنه (أ) ولم يصدرعنه (أ) وكذا تقرير الصحائف, وهوأنه إذا صدرعنه(أ) لم يصدرعته 
ليس (آ) لامتناع اجتماع النقيضين فاسد2!7, لأن نقيض قولنا صدرعنه (أ) لم يصدرعنه 
(أ)7" لا قولنا ضدر عنه ليس (أ). 

الوجه الثالث: أنه لو جاز صدور الكثير عن الواحد» لما كان تعدد الأثرء 
واختلافه مستلزماً لتعدد المؤثر واختلافهء فلم يصح الاستدلال منه عليه» لكن 
مثل هذا الاستدلال مركوز فى العقول مشهور بين العقلاء كما إذا وجدوا السار 
تسكن المجاور: :والماء يبرد حكموا قطعاً بان" اختلاقهها في الحقيقة, 

ورد بأنا لا نسلم ابتناء ذلك على استلزام تعدد الأثر» تعدد المؤثرء بل على 
استلزام وجود المؤثر التام» ووجود أثره؟» ووجود الملزوم وجود لازمه» فحين 
لم يجدوأ من الماء أثر طبيعة النار» ولازمها الذي هو سخونة المجاور» حكموا 
بأن طبيعته غير طبيعة النار. 


معارضة القول بأن الواحد 
لا يصدر عنه إلا واحد 


(%0 


(قال: ثم عورضت بوجوه 
الأول: أن الجسمية تقتضي”" التحيز. وقبول الأعراض” أو قابليته لهما 
لا أقل” . 


, بزيادة (أ)‎ (i) في (أ) بزيادة لفظ (فاسد) . (؟) في‎ )١( 

(۳) سقط من (أ) لفظ (بأن). : 

. في (ب) وجود أثر بدون (الهاء)‎ )٤( 

(ه) تلك الشبه الثلاث التي استدل بها على أن الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد. 

(5) بوجوه أربعة. 

(۷) توجب على مذهب الخصوم شيئين. 

(8) المراد بقبول الأعراض هنا الاتصاف بها بدليل ما بعده. 

(4) أي إن لم تقتض نفس الأوصاف ونفس المتحيز فلا أقل من اقتضائها القابيلية لهما. 


544 


ورد بمنع وحدة الحسمية ١‏ ووجودية الأمرين . 
الثانى : أن كل ما یصدر ۳ فله<) ماهية ووجود كلاهما معلو ل . 


ورد: بعد تسليم تعددهما في الخارج. بأن المعلول هو الوجود أو 
الاتصاف به. 


الثالث : أن المركز مبدأ محاذياته لنقط المحيط . 

ورد: بأنها اعتبارات . 

الرابع: أنه لو لم يصدر عن الواحد الا الواحد لاتحدت سلسلة 
الموجودات ولزم في كل شب شيثين علية أحدهما للاخر ولو يوسط. 

ورد: بأن وحدة الذات لا تنافي كثرة الاعتبارات» فيجوز أن يصدر عن 
المعلول الأول الواحد كثرة بحسب ما يعقل له من الوجود والماهية والامكان . 


وتعقل مبدئه» (ذاته وتعقل مبدئه)”..وأن يصدر عن الواحد الحق مع 
معلوله الأول معلول ثان ويتوسطه ثالث» وينوسطهما رابع. وهكذا إلى مالا 
يتناهى من المعلولات . وحينئذ لا تنحصر السلاسل' . 


)١(‏ رد هذا الوجه بشيئين أحدهما إنا نمنع وحدة الجسمية لأن فيها مادة هي الهيولي وبها تقبل 

الأعراض وصور الأبعاد. 
وثانيهما: أنا لا نسلم أن التحيز والاتصاف أو قابليتهما من الأمور الوجودية فتفتقر إلى علة 

مؤثوة في وجودهاء بل الأمران اعتباريان عدميان لاأ علةٌ لهما حارجاً وإنما عللا ذهناً والكلام في 
التأثير الخارجي . 

(۲) الوجه الثالث من الوجوه المعارض بها أن كل ما يصدر عن المؤثر فهو غير متحد فكيف يستقيم 
أن أثر الواجد لا يكون إلا واحدا. f‏ 

(۴) في (ج) فلها بدلا من (له) . 

(4) لتحققه ومخالفته للآخر فإذا كان المؤثر واحداً فهو يؤثر لا محالة في هذين الشيئين فكيف يصع 
القول بأن الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد. . ؟ . 

)٥(‏ ما بين القوسين سقط من (أ) و (ب). 

(5) أي لا ينحصر جنس سلسلة الموجودات في سلسلة. 
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وقد يقال: لو كفى مثل هذه الاعتبارات» فللواحد الحق أيضاً كثرة 
سلوب“ وإضافات ٩‏ “يصع مدا لكثرة من غير توسط المعلولات”". 

ويجاب بأنها تتوقف على ثبوت الغیر“ فتوقفه عليها دور) . 

ا : أن الجسمية وهي أمر واحد تفتضي أثرين هما ا الحصول 
في حيز ما وقبول الأعراض أي الاتصاف بها. فإن نوقش .في استنادهما إلى 
الجسم للتحيزء وقابليته للاتصاف بالأعراض» فإنهما يستندان إلى الجسمية لا 
محالة. وإن نوقش في وحدة الجسمية» بأن لها وجوداً أو ماهية وإمكاناً وجنساً 
وفصلاء وغير ذلك . 

قلنا: هي بجميع ما فيها” ولها شيء واحد يستند إليه كل من الأمرين. ولا 
معنى لاستناد الكثير إلى( الواحد سوى هذا. 

وأجيب: بأنا ا لعل أن الول الأعراض أو القابلية لهما من الأمور 
الوجودية التي تقتضى مؤثراً إما تحقيقاً فظاهر وإما لزاماً» فلأن الفلاسفة وإن 
بو جود النسب» يه لم 0 ذلك بحيث يتناول قابلية 0 


0 باعتبار الصورة, والأبعاد”) والآخر ا المادة. 


)١(‏ مثل ساب الإمكان والحدوث والفناء عنه. 

(۲) وله إضافات مثل كونه مبدأ الغير وكونه واجباً بالذات وكونه سابقاً لكل شىء. 

(۴) في تلك الكثرة لكن سلم الخصوم أن تلك الحيثيات لا تصح بها كثرة فلزمهم أن حيثية التوسط 
لا تصلح لإيجاب الكثرة لاستواء جميع الحيثيات في كونها عدمية. 

)٤(‏ أي غير الواحد الحق والفرض أن كل ما هو غير الواحد حاصل عن تلك الاعتبارات فيكون 
ذلك الغير متوقفاً على تلك الاعتبارات توقفه عليها في الثبوت مع توقفها عليه في الثبوت أيضاً 
فيكون دور وهو محال ., 

(5) في (ب) في حيزها بدلا من (حيز ما) . 

. في (أ) بزيادة جملة (إلى الواحد) . (۷) سقط من (ب) لفظ (الأبعاد)‎ )١( 


١١ 


الوجه الثاني : أن كل ما يصدر عن العلة. فله ماهية ووجود ضرورة كونه 
أمراً مدا وكل منهما معلول» فيكون المعاد كن كل علة حتى الواحد 
المشخص °“ المحض متعدداً. 

وأجيب : بأنا لا نسلم كون الوجود مع الماهية متعدداً بحسب الخارج لما 
سبق من أن زيادته على الماهية» إنما هو بحسب الذهن فقط. 

ولو سلم» فلا نسلم أن كلا منهما معلول بل المعلول”) هو الوجود. أو 
اتصاف الماهية به » لأن هذا هو الحاصل من الفاعل . 

الوجه الثالث: أن النقطة التي هي مركز الدائرة مبدأ محاذياته للنقط 
المفروضة على المحيط . 

وأجيب بأن المحاذاة أمر اعتباري لا تحقق له في الخارج» فلا يكون معلولاً 
لشىء ولو سلم فمحاذاة النقطتين» إضافة قائمة بهماء أو بكل" منهما إضافة 
قائمة بهاء فلا يكون فاعلً للمحاذيات على ما هو المتنازع . 

ولوسلم فاحتلاف الحيثية ظاهر لا مدفع له. 

الوجه الرابع : أنه لولم يصدر عن الواحد إلا الواحد» لما صدر عن 
المعلول الأول إلا واحد هو الثاني » وعنه واحد هو الثالث وهلم جراً؛ فتكون 
الموجودات سلسلة واحدة» ويلزم في كل موجودين فرضاً أن يكون أحدهما علة 
للاخر والآخر معلولاً له بوسط أو بغير وسطء وهذا ظاهر البطلان. 

وأجيب: بأن ذلك إنما يلزم لو لم يكن في المعلول الأول مع وحدته 
بالذات كثرة بحسب الجهات والاعتبارات» ولو لم يصدر عن الواجب مع 
المعلول الأول أو يتوسطه شىء أخر وهكذا إلى ما لا يحصى بيانه على ما 


(1) سقط من (أ) لفظ (المشخص). 
(۲) في () و(ج) بزيادة لفظ (هو) . )٤(‏ في (ج) هكذا بدلا من (وهلم جرا) . 
(۳) في (ب) أو بكليهما بدلا من (أو بكل منهما). (م) فى (ب) يخفى بدلا من (يحصى). 


1١ 


ذكروه: أنه إذا صدر عن المبدأ الأول الذي ليس فيه تكثر جهات واعتبارات 
شتى". كان ذلك الشىء واحداً بالحقيقة والذات» لكن يعقل له بحسب 
الاعتبارات المختلفة أمور ستة هى : الوجودء والهويةء واللإمكان» والوجوب 
بالخير» وتعقل ذاته» وتعقل مبدئه. فيجوز أن يصدر عنه بحسب تلك الاعتبارات 
أمور متكثرة. ويظهر ابتداء سلاسل متعددة. وكذا يجوز أن يصدر عن ذلك 
الشيء الواحد”" الذي هو المعلول الأول معلول ثان. وعن المبدأ الأول يتوسطه 
معلول ثالث. ويتوسط المعلول الأول والثاني والثالث" معلول رابع وهكذا عن 
كل معلول يتوسط ما فوقه أو ما تحته. وعن الواجب يتوسط ما تحته جملة أو 
فرادىء فيكون هناك سلاسل غير محصورة» ولبعض المحققين رسالة في 
تفصيل ذلك» وأورد نبذاً منه في شرحه للإشارات واعتراض الإمام بأن الوجود 
والوجوب والإمكان اعتبارات عقلية, لا تصلح علة للأعيان الخارجية» ولما كان 
ظاهراً أنها ليست عللاً9 مستقلة» بل شروطاًء وحيثيات تختلف بها أحوال“ 
العلة الموجودة . 

اعترض: بأنه لو كفى مثل هذه الكثرة في أن يكون الواحد مصدراً 
للمعلولات الكثيرة. فذات الواجب تعالى تصلح أن تجعل” مبدا للممكنات 
باعتبار ماله من كثرة السلوب والإضافات من غير أن يجعل بعض معلولاته واسطة 
في ذلك . ويحكم بأن الصادر الأول عنه"؛ ليس إلا واحداً. 


وأجيب: بأن السلوب والإضافات لا تعقل إلا بعد ثبوت الغيرء فلو كان لها 
دخل في ثبوت الغير لكان دوراً . 


. في (أ) شيء وفي (ب) شتی‎ )١( 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (الواحد) . 

(۳) افي (أ) بزيادة لفظ (الثالث) . 

. في (ب) علة بدلا من (عللاً)‎ )٤( 

. سقط من (أ) لفظ (أحوال)‎ )٥( 

(0) في (ب) لجعلها بدلا من (أن تجعل) . (۷) في (أ) بزيادة لفظ (له) . 


1٠١, 


واعترض . بأن تعقلها إنما يتوقف على تعقل الغير لا على ثبوته, والمتوقفا 
عليها ثبوت الغير لا تعقله فلا دور. 

والجواب: أن المراد أنه لا يصح الحكم بالسلوب والإضافات في نفس 
الآمر إلا بعد ترت الخير فيروزة اقتضاء الشلب لرا وبالافافة مرا فلك 
يصح الحكم باستناد ثبوته إليها للزوم الدور. ْ 


۴۳ 


المبحث الرابع 


الواحد لا يكون قابلاً وفاعلاً 
عند الفلاسفة 


(قال: المبحث الرايع0»: زعمت الفلاسفة أن الواحد لا يكون قابلا) 
وفاعلاً لأنهما أثران"“ وقد مرء ولأن نسبة الفاعل بالوجوب» والقابل 
بالامكان” , 


والجواب: بعد تسليم كونها بالإمكان الخاص المنافي للوجوب أو 
بالإمكان العام الذي يمكن أن يتحقق بدون الوجوب أنه لا امتناع في الوجوب» 
واللاوجوب بجهتين بحيثية7 ) . 


من حيث هو واحد» لا يكون قابلاً للشيء» وفاعلا له» وبنوا على ذلك 
امتناع اتصاف الواجب بصفات حقيقية . واحترز بقيد حيثية الوحدة عن مثل النار 
تفعل الحرارة بصورتها» وتقبلها" بمادتهاء وتمسكوا في ذلك بوجهين : 
الأول: أن القبول والفعل أثران فلا يصدران عن واحد لما مر. 


. من مباحث العلية والمعلولية‎ )١( 

(؟) للاتصاف بشيء. 

() مختلفان لظهور أن الفعل مرتب على القبول والشيء لا يترتب على نفسه. 

)٤(‏ لأن الفاعل عندهم علة الفعل. 

(5) ونسبة الفعل للقابل بالإمكان إذ قول الشيء لا يستلزم اتصاف القابل به فإذا اعتبر الفعل إلى 
القابل كان ذلك الفعل ممكنا. 

(1) سقط من (ج) لفظ (بحيثية) . 

(۷) في (أ) وتقيلها بمادتها وهو تحريف. 


ورد: 210 القبول أثراً بأنا لا نسلم أن الواخد لا يصدرعنه إلا 
الواحد. على أنه لو صح ذلك لزم أن لا يكون الواحد قابا لشيء وفاعلا 
لآخر. فإن دفع باختلاف الجهةء فإن الفاعلية لذاته وقابليته» باعتبار تأثره عما 

قلنا: فليكن حال“ القابلية والفاعلية للشىء الواحد أيضاً كذلك . 

فإن قبل : الشيء لا يتأثر عن نفسه. 

قلنا"»: أول المسألة. ولم لا يجوز باغتبارين كالمعالج لنفسه. 

فإن قيل : الكلام على تقدير” اتحاد الجهة. 

قلنا: فيكون لغواً إذ لا اتحاد جهة أصلا. 

الثاني : أن نسبة الفاعل إلى المفعول بالوجوب» ونسبة القابل إلى المقبول 
بالإمکان. لأن الفاعل التام للشىء من حيث هو فاعل يستلزمه. والقابل ل4( لا 
یستلزمه» بل يمكن حصوله فيه» فيكون قبول الشيء للشيء, وفاعليته له 
متنافيين لتنافي لازميهما“ أعني الوجوب والإمكان. 

واعترض . بأنه إنما هي 200 إمكان عام » لأن معنى قابلية الشيء للشيء أنه 
لا يمتنع حصوله فيه؛ وهو لا ينافي الوجوب . 

وقيل : بل معناه أنه لا يمتنع حصوله فيه oa‏ 
اللخاص»› ولوفرضناه الإمكان العام » » فليس معناه أحد نوعيه» أ 7 عنى الوجوب بل معناه 
مفهومه الأعم بحيث يحتمل الإمكان الخاص » فينافي ت ع ا ا م 

والجواب بعد تسليم ذلك : أنه يجوز أن يكون الشيء واجباً للشيء من حيث كونه 
فاعلاً له» غير واجب من حيث كونه قابلاً له. 


. في (آ) بزيادة لفظ (له)‎ )٤( . في (أ) بزيادة لفظ (حال)‎ )١( 
في (ب) لنا بدلا من (قلنا) . (5) في (ب) لتلازميهما وهو بعيد عن الصواب.‎ )۲۳( 
. في (ب) قبول بدلا من (تقدير) . (5) في (أ) بزيادة لفظ (إئما هي)‎ )1( 


0 


المبحث الخامس 


لا تأثير للقوى الجسمانية 


(قال: لا تاثير للقوى الجسمانية عددنا('» فلا يشترط في ظهور أفعالها 
الوضع”)ء ولا يمتنع دوامها”” لخلق الله تعالى. وعند الفلاسفة”؟» يشترط في 
تأثيرها الوضع” للقطع بأن النار لا تسخن إلا ماله بالنسبة إليه وضع 
مخصوص › ويلزم نناهي فعلها بحسب الشدة. وهو ظاهر "2 ويتوسط المدة 
والعدة. لأن القسرى يختلف باختلاف القابل والطبيعي باختلاف الفاعل» 
لتفاوت الصغير والكبير في المفارقة» وتساويهما في القبولء لأن المفارقة 
للطبيعة» التي هي في الكبير أقوى. والقبول للجسمية التي هي فيهما على 
السواء. فاذا فرض في حركتيهما الاتحاد في المبدأ بتفاوت الجانب”" الآخر 
ويلزم التناهي. ولا ينتقض“ بحركة الأفلاك لأنها تستند إلى إرادات من 
نفوسها المجردة٠.‏ والجواب بعد تسليم التأثير منع كون القوة بقدر الحجم) . 


)١(‏ يقصد أهل السنة. لآن النار لا تأثير لقوتها الحرارية في الجسم المتصل بها وكذا الطعام بالنسبة 
للشبع» والماء بالنسبة للنبات والري . (۳) أي دوام الأفعال المنسوبة لتلك القوى. 
(۲) أي لا يشترط لظهور تلك الأفعال وضع مخصوص . (5) قوى الأجسام مؤثرة في أفعالها. 
(0) أي وضع مخصوص يكون عليه الجسم المؤثر فيه بالنسبة للمؤثر بقوته . 
(7) سقط من (أ) و (ب) وهو ظاهر وسقط من (ج) وبتوسط. 


(۷) في (ج) اتحاد بدلا من (الجانب) . (8) ولا ينتقض هذا الدليل إجمالاً بحركة الأفلاك . 
(9) لأنها أي حركة الأفلاك لا يسلم استنادها ابتداء إلى قوى نفوس لها تأثير إرادات جزئية وهي 
حالة فيها. 


)٠١(‏ المنفصلة عن الأفلاك لعدم حلولها فيها. 


a 


القائلون باستناد الممكنات إلى الله تعالى ابتداء لا يثبتون للقوى الجسمانية 
تأثيرأً» ولا يشترطون في ظهور الأفعال المترتبة عليها بخلق الله تعالى وضعاًء ولا 
يمنعون دوام تلك الأفعال» كما في نعيم الجنة وعذاب الجحيم . ٠‏ 

وأما الفلاسفة فيثبتون لها تأثيرأ» ويشترطون فيه الوضع قطعاً منهم بأن النار 
لا تسخن كل شيء, والشمس لا يضيء بها كل شيء بل ماله بالنسبة إليهما وضع 
مخصوص. بل ويقطعون بأنه يلزم تناهيها بحسب ‌العدة والمدة والشدةءبأن يكون 
عدد آثارها وحركاتها متناهیاً» وكذا زمانها فی جانبى الازدياد والانتقاص» بأن لا 
تزداد إلى غير نهاية» ولا تنتقص إلى غير نهاية» وذلك أن المتصف حقيقة 
بالتناهي » والاتناهي , هو الكم المتصل أو المنفصل والقوة التي محلها جسم 
متناه إنمًا تنصف بهما باعتبار كمية”2© المتعلق» أعنى الحركات والآثار 
الصادرة(“ عنهاء إما كمية انفصالية وهي عدد الآثارء 17 كمية اتصالية وهي 
زمان الآثار وهو مقدار ممكن فيه فرض التناهي واللاتناهي في جانب. الازدياد 
وهو الاختلاف بحسب المدة» وفى جانب الانتقاض وهو الاختلاف بحسب 
الشدة. بيان ذلك ان الشيء الذي يتعلق به شيء ذو مقدار أو غددء كالقوى التي 
يصدر عنها عمل متصل في زمان» أو أعمال متوالية لها عدد» فبفرض النهاية 
واللانهاية فيه يكون بحسب مقدار ذلك العمل» أو عدد تلاك“ الأعمال» والذي 
بحسب المقدار يكون أما مع فرض وحدة العمل» واتصال زمانه » أو مع فرض 
الاتصال في العمل نفسه لا من حيث يعتبر وحدته أو كثرته» وبهذه الاعتبارات 
تصير القوى أصنافاً ثلاثة : 

الأول: قوى تفرض صدور عمل واحد عنها"' في أزمئة مختلفة كرماة تقطع 
سهامهم مسافة محدودة في أزمنة مختلفة, ولا محالة يكون التي زمانها أقل أشد 


. في (ب) بزيادة لفظ (أن)‎ )١( 


(۲) في (ب) هيئة بدلا من (كمية) . 
(1) في (ب) الظاهرة بدلا من (الصادرة). ١‏ (02) في (ب) أوعدم بدلاً من (عدد). 
)٤(‏ في (ب) وهي بدلاً من (وهو) . (5) في (ب) لفظ منها بدلا من (عنها). 


۷ 


قوة عن التي زمانها أكثر» ويجب من ذلك أن يقع عمل غير المتناهية لا في 
زمان. 

والثالث: قوى يفرض صدور أعمال متوالية عنها مختلقة بالعدد. كرماة 
يختلف عدد رميهم» ولا محالة يكون التي يصدر عنها عدد أكثر آقوی من التي 
يصدر عنها عدد أقل . ويجب من ذلك أن يكون لعمل27© غير المتناهية عدد غير 
متناه» فالاختلاف الأول بالشدة» والثاني بالمدة» والثالث بالعدة» ولما كان 
امتناع اللاتناهي بحسب الشدة وهو أن يقع الأ ثر في الزمان الذي هو في غاية 
القصر بل في الآن ظاهر الامتناع أن تقع الحركة إلا في زمان قابل للانقسام بحيث 
تكون القوة ة التي توقع الحركة ف 2 الزمان أشد تأثيراً» اقتصروا على 
بيان امتناع اللاتناهي بحسب العدة والمدة» فقالوا لا شك ان التآثير القسرى 
يختلف باختلاف القابل المقسورء بمعنى أنه كلما كان أكبر كان تحريك القاسر 
له أضعف لكون معاوقته“ وممانعته أكبر وأقوى» لأنه إنما يعاوق“ بحسب 
طبيعته» وهي في الجسم الكبير أقوى منها في الجسم الصغير لاشتماله على مثل 
طبيغة الصغير مم الزيادة؛ فإذا فرضنا تحريك جسم قوق سما من ا معي 
ثم تحريكه جسماً آخر مماثلا له بحسب الطبيعة» وأكبر منه بحسب المقدار بتلك 
البقوة بعينهاء ومن ذلك المبدأ بعينه لزم أن يتفاوت منتهى حركة الجسمين بأن 
تكون حركة الأصغر أكثر من حركة الأكبر لكون المعاوقة 0 فيه آقل» فبالضرورة 
تنتهي حركة الأكبر ويلزم منها" انتهاء حركة الأصغرء لأنها إنما تزيد على حركة 
الأكبر بقدر زيادة مقداره على مقدار الجسم" إذ المفروض أنه لا تفاوت إلا 
بذلك. والتأثير الطبيعي يمختلف باحتلاف الفاعل . 


بمعنى أنه كلما كان الجسم أعظم مقداراً كانت الطبيعة فيه أقوى وأكثر آثاراً 


()في (ب) على بدلا من (عمل) . (5) في (أ) يفارق بدلا من (يعاوق) . 
(۲) في (أ) العمل بدلا من (لعمل). (5) في (ب) المعاوقة بدلا من (المفارقة) . 
5) في (ج) و (ب) بزيادة (هو) . (۷) في (أ) منه بدلا من (منها) . 

)٤(‏ في () مفارقته بدلا من (معاوقته) , (۸) سقط من (أ) لفظ (الجسم). 


٠١4 


لأن القوى الجسمانية المتشابهة إنما تختلف باحتلاف محالها بالصغر والكبر» لكونها 
متجزئة بتجزئتها. وأما في قبول الحركة فالصغير والكبير فيه(١»‏ متساويان لأن ذلك 
للجسمية» وهي فيهما على السوية» فإذا فرضنا حركة الصغير والكبير بالطبع من مبدأ 
معين لزم التفاوت (في الجانب الآخر ضرورة أن الجزء لا يقوى على ما يقوى عليه 
الكل» فتنقطع حركة الصغيرء ويلزم منه انتهاء حركة الكبير لكونهما: على نسبة 
جسميهماء فقوله) . لتفاوت الصغير والكبير بيان للاختلاف القسري, باختلاف 
القابل» وقوله : وتساويهما في القبول بيان لعدم احتلاف الطبيعي باحتلاف القابل . 
وقوله : فإذا فرض في حركتيهما أي حركتي الصغير والكبير شروع في تقدير الدليل وهو 
جامع للقسري والطبيعي » ولم يقع في كلام القوم إلا بطريق التفصيل على ماشرحناه . 
فإن نوقض الدليل إجمالاً بالحر كات الفلكية » فإنهامع عدم“ تناهيها عندهم مستندةٌ 
إلى قوى جسمانية لها إدراكات جزئية . إذ التعقل الكلي لا يكفي في جزئيات الحركة 
على ما سيجيء. 

وتفصيلا بأنه لم لايجو ز أن تكون القوى الجسمانية أزلية © لايكون لحركاتهامبدأ 
ولوسلم فإنا لا نسلم إمكان مافرضتم من اتحاد المبدأ» بل مب دأ حركة الأصغ رأصغرمن . 
مبدأ حركة الأكبر. ولوسلم فلم لا يجو زأن يكون التفاوت الذي لابد منه» هوالتفاوت 
بالسرعة والبطء بأن يكون حركة الأصغر أسرع في القسرية » وأبطأ في الطبيعية من غير 
انقطاع . ولوسلم فالتفاوت بالزيادة والنقصان لا يوجب الانقطاع كما إذا فرضنالحركة 
فلك“ القمرء وفلك زحل مبدأ من موازاة نقطة معينة من الفلك الأعظم ء فإن دورات 
القمر أضعاف دورات زحل مع عدم" تناهيهما. 

أجيب : عن الأول : بأن حركات الأفلاك إرادية (مستندة إلى إرادات وتعقلات 
جزئية مستندة)“. إلى نفوسها المجردة في ذواتها المقارنة في أفعالها 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (فيه). (0) سقط من (ب) لفظ (بد). 

(؟) سقط من (ب) ما بين .القوسين . (5) في (ب) تلك وهو تحريف. 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (عدم) . (۷) سقط من (أ) لفظ (عدم). 

(4) في إب) لذاته وهو بعيد عن الصواب. (۸) ما بين القوسين سقط من (ب) . 


۱۹ 


.بالمادة”2 المدركة للجزئيات بواسطة الالات. وكلامتا في تآثير القوى الحالة قي 
الأجسام . 

وغن الثاني والذلث: بأن فرض المبدأ الواحد للحركتين بأن يعتبرا من نقطة واحدة 
من أوساط المسافة يماسها الطرف الذي يليها كاف في إثبات المطلوب» ولأخفاء في 
إمكانه . وإن لم يكن للحركة بداية . وليس المراد بالمبدأ مجموع حيز الجسم حتى 
يكون مبدأ حركة الجسم الأصغر أصغر. 

وعن الرابع : بأن الاختلاف بالسرعة والبطء يكون تفاوتاً بحسب الشدة. وليس 
الكلام فيه » بل في التفاوت بحسب المدة والعدة» ومعناه الزيادة والنقصان في زمان 
الحركة وعددها. 

وعن الخامس : بأن دورات القمر أو زحل”" ليست جملة موجودة يمكن الحكم 
عليهابالزيادة والنقصان» ولا هناك أيضاًقوة موجودة تستند تلك الدورات إليهاء بل إنما 
تستند إلى إرادات متجددة متعددة متعاقبة لا توجد إلا مع الحركات بخلاف ما نحن فيه » 
فإن كون جملة الأفعال» وإن لم تكن حاصلةا“ في الحال لكن كون القوة قوية عليها أمر 
حاصل في الحال متفاوت بالزيادة والنقصان بالنسبة إلى تحريك الصغير والكبيروفي 
هذا نظرء وعليه زيادة كلام يذكر في إبطال التسلسل . 

وأجيب عن أصل الدليل بعد تسليم تأثير القوى» بأن ما ذكرتم من اختلاف 
القسرية”, باحتلاف القابل والطبيعة » باختلاف الفاعل ببحيث يكون تفاوت القوة 
على المعاوقة, أوعلى التحريك في الجسم الصغير والكبير بنسبة مقداريهما حتى لو 
كان مقدار الصغير نصف مقدار الكبير» كانت قوة معاوقته أو تحريكه» نصف أ|قوة“ 
معاوقة الكبير أو تحريكه ليلزم أن تكون حركته القسرية ضعف حركة الكبير وحركته 
الطبيعية نصفها ممنوع » لجواز أن تكون القوة من الأعراض التي لا تنقسم بانقسام 
المحل كالوحدة والنقطة والأبوة" . 


. في (ب) الغيرية بدلا من (القسرية)‎ )٥( . في (أ) بزيادة لفظ (المادة6‎ )١( 
. سقط من (أ) لفظ (الجسم) . () سقط من (ب) لفظ (قوة)‎ )۲( 

(۳) زحل : كوكب مشهور من السيارة . (۷) في (ب) والأبرة وهو تحريف. 

)٤(‏ سقط من (ب) و (ج) لفظ وحاصلة». 


استحالة تراقى عروض العلية والمعلولية 


(قال: المبحث السادس٠‏ “: يستحيل نراقي غروض العلية والمعلولية لا 
إلى. نهاية9) و کان في معر وضات متناهية › ويسومى دوراً أو غير متناهية, 
ونس تاو 


أما الأول: فلاستحالة تقدم الشيء على نفسة بالمعنى الذي يصح قولنا: (وجد 
فوجد على ما هو اللازم في العلية حيث يصح أن يقال)(“): وجدت حركة اليدء 
فوجدت حركة الخاتم بخلاف العكس . 


فإن قيل : تقدم الشيء.على نفسه غير لازم» لأن المحتاج إلى الشيء لا يلزم 
أن يكون محتاجاً إلى ذلك الشيء ء اذ العلة القريبة كافيةء وإلا لزم التخلف› 
ولأن الشيء يجوز أن.يكون بماهيته علة لما هو علةء لما هو علة لوجوده. 


قلنا: ما لم توجد البعيدة لم توجد القريبة» وما لم توجد القريبة لم توجد 
المعلول. وهو معنى الاحتياج › وماذكر من كون الشيء يماهيته علة لما هو علة 


)١( |‏ في استحالة الدور والتسلسل . 
٠‏ (۲) يعني أن العلية والمعلولية يستحيل أن يعرضا على وجه يتصاعد عروضهما فيه إلى غير نهاية : 
وذلك بأن يكون ما فرضا فيه من المعروضات كلما عرض له أحدهما عرض له الآحر بحيث لا 
يقف ذلك العروض على معروض يعرض له أحدهما دون الآلحر. 
(۳) ولا ينافي عدم التناهي في المعروض التناهي في العدد وهو الدور. 
)4١ '‏ مابين القوسين سقط من (ج) . 
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لوجوده('“ مع أنه محال(" ليس مما نحن فيه0©) . 

يريد بيان استحالة الدور والتسلسل» وعبر عنهما بعبارة جامعة» وهي أن 
يتراقى (*» عروض العلية والمعلولية لا إلى نهاية» بأنيكون كل ما هو معروض 
للعلية» معروضاً للمعلولية» ولا ينتهي إلى ما تعرض له العلية دون المعلولية فإن 
كانت المعروضات متناهية فهو الدور بمرتبة» إن كان اثنتين» وبمراتب إن كانت فوق 
الاثنتين» وإلا فهو التسلسلء أما بطلان الدور فلأنه يستلزم تقدم الشيء على نفسه» 
وهو ضروري الاستحالة . 

وجه الاستلزام أن الشيء إذا كان عله لآخر كان متقدماً عليه وإذا كان 
الآخر علة له كان متقدماً عليه. والمتقدم على المتقدم على الشيء متقدم على 
ذلك الشيء فيكون الشيء متقدماً على نفسه. ويلزمه كون الشيء متأخراً عن 
نفسه» وهو معنى احتياجه إلى نفسه» وتوقفه على نفسه» والكل بديهي 
الاستحالة» وربما يبين بأن التقدم أو التوقف أو الاحتياج نسبة لا تعقل إلا بين 
اثنين» وبأن“ نسبة المحتاج إليه إلى المحتاج الوجوب وعكسها وتوقف الإمكان 
والكل ضعيف0). لأن التغاير الاعتباري كاف. 


کک إن أريد بتقدم الشيء RR‏ 
قولنا: الشيء لا يكون علة لنفسه. 


قلنا: المراد التقدم بالمعنى الذي يصحح قولنا: وجد فوجد على ما هو 


)١(‏ فيصدق أن الشيء ا 
اللازم فيه. 

(۲) محال في نفسه. 

(۳) بتقدير تسليمه الذي نحن فيه والدور توقف الشيء على نفس ما يتوقف عليه لا توقف الشيء 
على نفس ماهية غيره. 

, في (ب) بتوالي بدلا من (يتراقي)‎ )٤( 

(5) سقط من.(ب) و (ج) حرف (أن) . 

() في (آ) لا يرقي بدلا من (ضعيف) . 


اللازم في كون الشيء علة للشيء. بمعنى أنه ما لم توجد العلة لم يوجد 
المعلول» ألا ترق أنه يصح أن يقال» وجدت حركة اليد(“ فوجدث حركة 
الخاتم ولا يصح أن يقال: وجدت حركة الخاتم» فوجدت حركة اليد» ولاخفاء 
فى استحالة ذلك بالنظر إلى الشيء ونفسه2" . 

فإن قيل : يجوز أن يكون الشيء علة لما هوعلة له من غير لزوم تقدم 
الشيء على نفسه وسلد () والمنع وجهان : 

الأول: أن المحتاج إلى المحتاج إلى الشيء لا يلزم أن يكون محتاجاً إلى 
ذلك الشيء فإن العلة القريبة للشيء كافية في تحققه2*» من غير احتياج إلى 
البعيدة» وإلا لزم تخلف الشيء عن علته القريبة. 

والثاني : أن يكون الشيء بماهيته علة لشيء وهو علة لوجود ذلك الشيء . 

قلنا: اللزوم ضروري» والسند مدفوع لأنه ما لم توجد العلة البعيدة للشيء 


(فما لم توجد البعيدة لم يوجد ذلك الشيء وهو معنى الاحتياج والتخلف. 
إنما يلزم لو وجدت القريبة بدون البعيدة من غير وجود المعلول ولأن كون ماهية 
الشيء)(“ علة لما هو علة لوجودهء مع أنه ظاهر الاستحالة")» لما فيه من وجود. 
المعلول قبل وجود العلة ليس مما نحن فيه . أعني الدور المفسر بتوقف الشيء على ما 


)١(‏ في (ج) السيد بدل (اليد) وهو تحريف. 
(۲) سقط من (ب) لفظ (ونفسه) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (سند) . 

(4) في (ب) تحقيقه . 

(0) ما بين القوسين سقط من (ب) . 

(U‏ في .(ج) مع ما فيه من ظهور الاستحالة. 
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أدلة استحالة التسلسل 

(قال: وأما الثانى فلوجوه<'؟ : 

الأول: أنه لو لم تنه سلسلة المعلولات”“ إلى علة محضة" لكانث 
الحملة : التي هي تفس مجموع الوجودات الممكئة الف عل منها إلى" الآخر 
ودا ممكنا(؟» وفاعلها المستقبل ليس نفسها ولا جزءاً منها لامتناع علية 
الشيء ء لنفسه ولعلله. بل خارج واجب› فوجد بعض أجزاء السلسلة. ويوجب 
انقطاعهاء وعدم استناد ذلك الجزء إلى جزء آخر لامتساع اجتماع المؤثرين» 
وعلى. هذا لا يرد ما يقال : 

إن أريد بالعلة التامة . as‏ 
لا تتقدم كما في المركب وإن أريد الفاعل فلا نسلم استحالة كونه جزء الجملة 
فإن قد لا يكون فاعلا لكل جزء كالنجار للسرير . 

ولو سلم(2 فلم لا يجوز أن تكون السلاسل غير متناهية9©, فتكون العلة 
الخارجة عن هذه داخلة فى تلك من غير انتهاء إلى الواجب. 

ولو سلم» فإنما يفيد ثبوت الواجب لا بطلان التسلسل على أنه منقوض 
بمجموع الممكنات مع الواجب. لكن يرد أنه إن أريد أن العلة المستقلة 
للمركب من الأجزاء الممكنة تكون علة لكل جزء بنفسهاء ففي المركب 


. أبطل التسلسل بوجوه سبعة‎ )١( ٠ 

(۲) بأن تكون مترتبة على أن كل فرد منها له علة بحيث لا تنتهي تلك الأفراد. 

(۴) محضة: أي خاصة. من كونها معلولة لأخرى ويلزم من ذلك كون تلك العلة واجبة» وكل 
ممكن له علة. 

)٤(‏ أي يلزم على ما ذكر أن تكون تلك الجملة موجوداً ممكناً. 

(5) فإنه فعل الجملة ولم يفعل كل جزء منه. وإنما فعل الهيئة التركيبة دون المادة. 

(5) ما ذكر من امتناع كون فاعل الجملة غير فاعل لجميعها بل التزم كون فاعل الجملة لا بد أن 
يكون فاعلاً لكل جزء فلا يكون الفاعل جزءاً من تلك الجملة بعينها. 

000 تسا فإله كنذا مع فرض أفراد السلسلة الواحدة غير متناهية يصح فرض سلاسل لا تتناهى 
فرادها. 
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المرتب الأجزاء زمانً:'» يلزم تقدم المعلول أو تخلفه عن المستقل بالإيجاد وإن 
أريد أنها تكون علة لكل جزء إما بنفسها!" أو لجزء منها بحيث لا يكون علة 
شيء من الأجزاء خارجة عن علة المركب» وتكون العلة المستقلة للمركب 
المرتب الأجزاء أيضاً مرتبة الأجزاء . وفي أجزاء السلسلة لا يمتنع أن يكون علة 
بهذا المعنى . 

كما قيل المعلول المحض لا إلى نهاية . فإنه يقع لكل جزء مله جزء من 
السلسلة وهكذا كل عوك قبلهء ولا يقدح في استقلاله9" بالإيجاد(*» احتياجه 

فى الوجود إلى علله أو احتياج السلسلة إلى المعلول المحض اشا وبهذا 
TT‏ وبأن كل جزء يفرض فعليته أولى 
بالعلية*» هذا بعد تسليم احتياج السلسلة إلى غير علل الأجزاء . كيف ولا وجود 
لها غير وجودات الأجزاء؟ !) . 

احتجوا على بطلان التسلسل بوجوه: 

الأول: أنه“ لو تسلسنت العلل والمعلولات من غير أن ينتهي إلى علة 
محضة لا يكون معلولاً لشيء لكان هناك جملة هي نفس”©2 مجموع الممكنات 
الموجودة المعلول كل من آحادها واحد منهاء وتلك الجملة موجودة ممكنة. 
أما الوجود فلانحصار أجزائها في الموجود. ومعلوم أن المركب لا يعدم إلا بعدم 
شىء من أجزائه. وأما الإمكان فلافتقارها إلى جزئها الممكن ومعلوم أن المفتقر 
إلى الممكن لا يكون إلا ممكناء ففي جعلها نفس الموجودات الممكنة تنبيه 


. سقط من (ج) لفظ (زماناً)‎ )١( 

(۲) في (ج) وإما بدلا من (أو). 

م أي استقلال ما قبل المعلول المحض وما قبل آخر كل مجموع . 
)٤(‏ أي لا يقدح في كونه مستقلاً إيجاد المعلول. 

(ه) وهذا الكلام كله إنما يحتاج إليه إذا أريد القدح في الدليل. 
(7) سقط من (ب) لفظ (أنه). 

(۷) في (أ) بزيادة لفظ (نفس). 

(8) في (ب) مونجود ممكن بحذف (التاء فيهما) . 
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على أنها مأخوذة بحيث لا يدخل فيها المعدوم أو الواجب لا يقال المركب من 
الأجزاء الموجودة قد يكون اعتبارياً لا تحقق له في الخارج كالمركب من الحجر 
والإنسان ومن الأرض والسماء. 


لأنا نقول: المراد أنه لیس موعوداً واحداً يقوم به وجود غير وجودات 
الأجزاء . ولا ققد صرحوا بأن المركب الموجود في الخارج قد لا يكون له حقيقة 
مغايرة لحقيقة الأحاد كالعشرة من الرجال» وقد يكون إما مع صورة ممنوعة 
كالنبات من العناصرء وإما بدونها لا يزداد إلا هيئة”» اجتماعية كالسرير من 
الخشبات» وإذا كانت الجملة موجوداً ممكناً. فموجدها بالاستقلال. 
أما نفسها وهو ظاهر الاستحالة؛ وأما جزء منهاء وهو أيضاً محال 
لاستلزامه كون ذلك الجزء علة لنفسه ولعلله لأنه لا معنى لإيجاد الجملةء إلا 
إيجاد الأجزاء التي هي عبارة عنهاء ولا معنى لاستقلال الموجد2» إلا استغناؤه 
عما سواه وإما أمر حارج عنهاء ولا محالة يكون موجدا لبعض الأجزاءء 
وينقطع إليه البنة*؛ سلسلة المعلولات لكون الموجد الخارج عن جميع 
الممكنات واجبا بالذات» ولا يكون ذلك البعض معلولاً لشيء من أجزاء الجملة 
لامتناع اجتماع العلتين المستقلتين على معلول واحد. إذ الكلام في المؤثر 
0 بالإيجاد فيلزم الخلف من وجهين : لأن المفروض أن السلسلة غير 
2 منقطعة: وأن كل جزء متها معلول لجز آخرء وبما ذكرنا من التقرير يندفع 
نقض الدليل تفصيلاً بأنه إن أريد بالعلة التي لا بد منها لمجموع السلسلة العلة 
التامة» فلا نسلم إستحالة كونها نفس السلسلة. وإنما يستحيل لو لزم تقدمهاء 
وقد سبق أن العلة التامة للمركب لا يجب بل لا يجوز تقدمها إذ من جملتها 
الأجزاء التي هي نفس المعلول. 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (إنه), 

(؟):في (ب) ماهية. 

() في (ج) فظاهر الاستحالة بإسقاط الضمير (وهو . 

(4) سقط من (ج) لفظ (الموجد) وزيادة (الهاء) في (الاستقلال) . 
(5) سقط من (آ) لفظ (البتة) . 


فإن قيل: فيلزم أن يكون واجباً لكون وجودها من ذاتها وكفى بهذا“ 
استحالة قلنا: ممنوع وإنما يلزم لو لم يفتقر"2 إلى جزئها الذي ليس نفس ذاتها 
ا اسمن رها أولم يسم» وإن أريد العلة الفاعلية فلا نسلم إستحالة كونها 
بعض أجزاء السلسلةء وإنما يستحيل لو لزم كونها علة لكل جزء من أجزاء 
المعلول حتى نفسه وعلله» وهو ممنوع لجواز أن يكون بعض أجزاء المعلول 
المركب مستندأ إلى غير فاعله كالخشب من السريرء سلمنا ذلك. لكن لا نسلم 
أن الخارج من السلسلة يكون واجباً لجواز أن توجد سلاسل غير متناهية من علل 
ومعلولات غير متناهية» وكل منها يستند إلى علة خارجة عنها داخلة في سلسلة 
أخرى من غير انتهاء إلى الواجب. ولو سلم" لزم الانتهاء إلى الواجب» فلا 
يلزم بطلان التسلسل لجواز أن يكون مجموع العلل والمعلولات الغير المتناهية 
موجوداً ممكناً(؛» مستنداً إلى الواجب» وإجملاً بأنه منقوض بالجملة التي هي 
عبارة(“ عن الواجب. وجميع الممكنات الموجودة. فإن علتها ليست نفسهاء 
ولا جزءاً منها لما ذكر» ولا حارجاً عنها لاستلزامه مع تعدد الواجب معلولية 
الواجب» واجتماع المؤثرين إن كان علة لكل جزء من أجزاء الجملةء وأحد 
الأمرين إن كان علة لبعض الأجزاء ووجه الاندفاع آنا قد“ صرحنا بأن المراد 
بالعلة الفاعل المستقل بالإيجاد وأخذنا الجملة نفس جميع الممكنات بحيث 
يكون كل جزء منها معلولاً لجزء"» فلم يكن الخارج عنها إلا واجباً. وأقل ما 
لزم من استقلاله بالعلية2» أن يوجد في الجملة جزء لا يكون معلولا لجزء آخر 
بل ا خاصة» وهو معنى الانقطاع ولم يمكن أن يكون المستقل بالعلية 
جزءاً من الجملة للزوم كونه علة لنفسه ولعلله تحقيقاً بمعنى الاستقلال» إذلو 
كان الموجد لبعض الأجزاء شيئاً آخر لتوقف حصول الجملة عليه أيضاًء فلم 
يكن أحدهما مستقلاء وهذا بخلاف المجموع المركب من الواجب 


(۱) في (ب) به بدلا من (بهذا). (5) سقط من (ج) لفظ (عبارة) . 

(۲) في (ج) أن يفتقر إلى جزئها وحذف (لولم) (5) في (ب) سقط لفظ (وقد). 

(1) في (ب) لزوم بدلا من (لزم). (۷) في (أ) بزيادة لفظ (جزء) . 

, في (أ) زيادة لفظ (ممكنا) . :(8) في (ب) بالفعلية بدلا من (العلية)‎ )٤( 
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والممکنات . فإنه جاز أن يستقل بإيجاده بعض أجزائه الذي هو موجود بذاته 
مستغن عن غيره» وأمات السرير ففاعله المستقل ليس هو النجار وحده» بل مع 
فاعل الخشبات» نعم قد يرد على المقدمة القائلة بأن العلة المستقلة للمركب 
من الأجزاء الممكنة علة”(" لكل جزء منه اعتراض. وهو أنه إما أن يراد أنها 
بنفسها علة مستقلة لكل جزء حتى يكون علة هذا الجزء هى بعينها علة ذلك 
الجزء. وهذا باطل. لأن المركب قد يكون بحيث تحدث أجزاؤه شيئاً فشيقاً 
كخشبات السرير» وهيئته الاجتماعية» فعند حدوث الجزء الأول . إن لم توجد 
العلة المستقلة التي فرضناها علة لكل جزء لزم تقدم المعلول على علته» وهو 
ظاهر. وإن وجدت لزم تخلف المعلول. أعني الجزء الآخر من علته المستقلة 
بالإيجاد» وقد مر بطلانه» وإما أن يراد أنها علة لكل جزء من المركب» إما 
بنفسها أو بجزء منها بحيث يكون كل جزء معلولاً لها أو لجزء منها من غير افتقار 
إلى أمر خارج عنهاء وإذا كان المعلول المركب مترتب الأجزاء كانت علتها 
المستقلة أيضا مترتبة الأجزاء يحدث كل جزء منه لكل ”© جزء منها يقارنه بحسب 
الزمان ولا يلزم التقدم ولا التخلف» 0» وهذا أيضاً"' فاسد من جهة أنه لا يفيد 
المطلوب”" أعني امتناع كون العلة المستقلة للسلسلة جزءاً منها إذ من 
أجزائها ما يجوز أن يكون علة بهذا المعنى من غير أن يلزم علية الشيء لنفسه أو 
لعلله» وذلك مجموع الأجزاء التي كل منها معروض للعلية والمعلولية بحيث لا 
يخرج عنها إلا المعلول المحضص” المتأخر عن الكل بحسب العلية المتقدم 
عليها بحسب الرتبة حيث يعتبر من الجانب المتناهي» ولذا يعبر عن ذلك 
المجموع تارة.بما قبل المعلول الأخيرء وتارة بما بعد المعلول الأول. ففي 
الجملة هي جزء من السلسلة تتحقق السلسلة عند تحققهاء ويقع بكل جزء منها 
جزء منها ولا يلزم من عليتها للسلسلة تقدم الشيء على نفسه . 


(1) سقط من (أ) لفظ (قد) . (0) في (ج) بزيادة لفظ (أيضاً) . 
(۲) في (ب) (علته) بدلا من (علة). (5) في (ب) المقصود بدلا من (المطلوب). 
(۳) سقط من (أ) لفظ (لكل) . (۷) سقط من (ج) و (أ) حرف الجر (من) 


(4) في (ب) والتخلف بدلاً من (ولا التخلف). (8) في (أ) بزيادة لفظ (المحض). 


16 


فإن قيل: المجموع الذي هو العلة أيضاً ممكن محتاج إلى علة . 
أجيب : بأن علته المجموع الذي قيل ما فيه من المعلول الأحير» وهكذا في كل 
مجموع قبله لا إلى نهاية . 

فإن قيل: ما بعد المعلول المحض لا يصلح علة مستقلة بإيجاد السلسلة 
لأنه ممكن يحتاج إلى علته» وهكذا كل مجموع يفرض» فلا توجد السلسلة إلا 
بمعاونة من تلك العلل » ولأنه ليس بكاف في تحقق السلسلة. بل لا بد من 
المجلول الس اقا 

قلنا: هذا لا يقدح في الاستقلال لأن معناه عدم الافتقار في الإيجاد إلى 
معاونة علة خارجة, وقد فرضنا أن علة كل مجموع أمر داخل فيه لا حارج عنه 
وظاهر أنه لا داخل لمعلوله(١)‏ الأخير في إيجاده . 

فإن قبل: إذا أخذت الجملة أعني27 من أن تكون سلسلة واحدة أو سلاسل 
غير متناهية على ما ذكرتم» فهذ201 المنع أيضاً مندفعء إذ ليس هناك مجلول 
' أخيرء ومجموع مرتب قبله22. ٠‏ 

قلنا: بل وأراده*» بأن يجعل علتها الجزء الذي هو المجموعات الغير 
المتناهية التي قبل كان معلولاتها الأخيرة لغير المتناهية . 

فإن قيل: نحن نقول من الابتداء علة الجملة لا يجوز أن تكون جزءاً منها 
للجملة لكونها أكثر تأثيراً. 


(1) في (ب) المعلول بحذف رالهاء) . 
(۲) في (ب) آعم بدلا من (أعني) . 
(۳) في (ب) فهنا بدلا من (هذا) . 

. .في (ب) علية بدلا من (قبلة)‎ )٤( 
. في (أ) ورد بدلا من (وأراد)‎ )5( 


غيره من الأجزاء لا يستقل بإيجاد الجملة على ما لا يخفى » وعلى أصل الدليل 
منع آخرء وهو أنا لا نسلم افتقار الجملة المفروضة إلى علة غير علل الآحاد. 
وإنما يلزم لو كان لها وجود مغاير لوجود ذات7) الآحاد المعللة كل منها بعلته . 


E a A‏ بخن اكاك حيط كل دوا بطل 
فمن أين يلزم الافتقار إلى علة أخرى؟ وهذا كالعشرة من الرجال لا يفتقر إلى غير 
علل الآحادء وما يقال أن وجودات الآحاد غير وجود كل منها كلام حال عن 
التحصيل 9" , 


برهان القطع والتطبيق على استحالة التسلسل 

(قال: الثاني" نفصل من السلسلة#“ جملة بنقصان واحد من طرفها» 
ثم نطبق بين الجملتين» فإن وقع بإزاء كل جزء من التامة" جزء من الناقصة 
لزم تساوي الكل والجزءء وإلا لزم انقطاع الناقصة» وتناهي التامة بالضرورة“ 
حيث لا تزيد عليها إلا بواحد/. ونوقض أصل الدليل بسلسلة الأعداد عند 
الكل» ومعلومات الله تعالى عندناء وحركات الأفلاك عند الفلاسفة» ولزوم 
انقطاع الناقصة بتضعيف الواحد مرارا غير متناهية مع تضعيف الاثنين كذلك. 
ومقدورات الله تعالى ومعلوماته» ودورات زحل مع دورات القمر. وحاصله أنه 
يجوز أن يكون بإزاء كل جزء جزء لعدم تثاهيهما لا لساويهما. فإن سمى 


. في (أ) لوجودات بدلاً من (وجود ذات)‎ )١( 

(۲) في (ب) التحض بدلا من (التحصيل) . 

(۳) من الآوجه التي يبين بها استحالة التسلسل ما يسمى برها القطع والتطبيق . 

)٤(‏ التي فرض عدم تناهيها. 

(0) المتناهي : إحدى الجملتين يكون ابتداؤها مما قبل الفرد الناقص والأخرى يكون ابتداؤها من 
نفس ذلك الفرد إلى ما لا ينتهي فيهما. 

- (0) وهي التي اعتبرت بلا نقصان فرد منها. 

(۷) سقط من (ج) لفظ (بالضرورة) . ٤‏ 

(۸) إذا الفرض أن التامة هي الناقصة بعينها مع زيادة الجزء المنقوص ومعلوم أن الزائد بالمتناهي 
مثناه . 


11۹ 


مثله(٠‏ تساوياً مع إستحالته» ووجه التقصي”٠‏ دعوى الضرورةء وتخصيص 
الحكم فعندنا بما دخل تحت الوجود إذ الوهمي ينقطع بانقطاع الوهمء 
وعندهه9) بماله مع الوجود بالفعل ترتب وشا أو طبعاء إذ يمتنع التطبيق فيما 
عداه. والحق أن اعتبار الأثئينية والتطبيق إنما هو بحسب العقل . فإن اكتفى 
بعرض العقل إجمالاً قام““ في الكل» وإن اشترط الملاحظة تفصيلاً لم يتم 
أصلا) . 
0 الوجه 0 ويسمى برهان التطبيق وعليه التعويل» في كل ما يدعي 
تناهيه ٠»‏ أنه لو وجدت سلسلة غير متناهية إلى علة محضة» تنقضص١2‏ من 
طرفها المتناهي واحد فتحصل جملتان» | إحداهما من المعلول المحض» والثانية 
من الذي فوقه ثم تطبق بينهماء فإن وقع بإزاء كل جزء من التامة جزء من الناقصة 
لزم تساوي الكل والجزء وهو محال وإن لم يقع ولا يتصور ذلك إلا بأن يوجد 
جزء من التامة لا يكون بإزائه جزء من الناقصة لزم انقطاع الناقصة 00 
والتامة لا يزيد عليها إلا بواحد على ما هو المفروض» فيلزم تناهيها ضرورة؛ أن 
الزائد على المتناهي بالمتناهي متناه واعترض بوجهين . 


أحدهما : نقض أصل الدليل بأنه لوصح لزم أن تكون الأعدادمتناهية» لأنانفرض 
جملة من الواحد إلى غير النهاية » وأحرى من الاثنين إلى غير النهاية » ثم نطبق بينهماء 
وتناهي الأعداد باطل بالاتفاقء وأن تكون معلومات الله تعالى متناهية للتطبيق بين 
الكامل”"“ وبين الناقص منه بواحد وتناهيها باطل عند المتكلمين وأن تكون الحركات 


)١(‏ أي فإن سمي الخصم مثل هذه المقابلة المستمرة بأن لا تنقطع أجزاء الناقصة ولا التامة. 

(۲) أي الخروج عن هذا الاعتراض الذي هو التزام أنه يصح عدم انقطاع أجزاء الناقصة من غير 
لزوم مساواة الجزء لكل لعدم ظهور الدليل على نفي ذلك , 

5 أي الفلاسفة فيختص حكم الدليل أي مفاده من الاستحالة أي استحالة عدم التناهي . 

. في (ج) تام بدلاً من (قام)‎ )٤( 

(5) في (ب) ما يدعى بداهته. 

(1) في (ب) فيقصر 

(۷) في (ب) بين الكل . 


1۲۱ 


الفلكية متناهية للتطبيق بين سلسلة من هذه الدورة وأحرى من الدورة2( التي قبلهاء 
وتناهيها باطل عند الفلاسفة . 


وثانيهما: نقض المقدمة القائلة بأن إحدى الجملتين إذا كانت أنقص” من 
الأخرى لزم انقطاعها. بأن الحاصل من تضعيف الواحد مراراً غير متناهية أقل 
من تضعيف الاثنين مراراً غير متناهية مع لا تناهيها اتفاقاء ومقدورات الله تعالى 
أقل من معلوماته لاختصاصه؟ بالممكنات» وشمول العلم للممتنعات أيضاً مع 
لا تناهي المقدورات عندناء ودروات زحل أقل من دورات القمر ضرورة مع لا 
تناهيها عند الفلاسفة» وحاصل الاعتراض أنا نختار أنه يقع بإزاء كل جزء من 
التامة جزء من الناقصة, ولا نسلم لزوم تساويهما. فإن ذلك كمايكون 
للتساوي . فقد يكون لعدم التناهي , وإن سمى مجرد ذلك تساوياً. فلا نسلم 
إستحالة ذلك فيما بين التامة والناقصة بمعلى نقصان شي عمن جانبها المتناهي » 
وإنما يستحيل ذلك في الزائدة والناقصة بمعنى كون عدد“ إحداهما فوق عدد 
الأخرى . وهو ليس بلازم فيما بين" غير المتناهيين وإن نقصت من أحدهما 
ألوف. وقد يجاب عن المع بدعوى" الضرورة في أن كل جملتين إما 
متساويتان أو متفاوتتان بالزيادة والنقصان وأن الناقصة يلزمها الانقطاع وعن 
النقضص 2 يتخصص الحكم . أما عندنا فيما دلت تحت الوجود سواء كانت 
مجتمعة كما في سلسلة العلل والمعلولات أو لا كما في الحركات الفلكية» فإنها 
من المعدات فلا ترد الأعداد لأنها من الاعتبارات العقلية» ولا يدخل في الوجود 
من المعدودات١١"‏ إلا ما هي متناهية » وكذا معلومات الله تعالى ومقدوراته» ومعنى 
لا تناهيهاء أنه لا تنتهي إلى حد لا يكون فوقه عدد أو معلوم أو مقدور أخر. 


»١(‏ سقط من (ب) وأخرى عن الدورة. 


(۲) في (ج) بزيادة (بعض). (v9)‏ من (ج) بدعوى ولفظه (يجاب عن المئعم 
(۳) في (أ) أنقض بالضاد وهو تحريف. بالضرورة) . 

(4) في (ب) لاختصاصها. (۸) في () بزيادة (متفاوتتان) . 

(ه):في (ب) عد بحذف الدال الثانية. (4) في (ب) النقوض . 

(5) سقط من (ج) لفظ (بين). )٠١(‏ في (ب) المعدومات. 


۲ 


وأما عند الفلاسفة: فبما تكون موجودة معأ بالفعل مترتبة' وضعاً كما في 
سلسلة المقادير على ما يذكر في تناهي الأبعاد أو طبعاً كما في سلسلة العلل 
حزثيات نوع واحد» كالنفوس الناطقة على تقدير عدم تناهيهما بحسب العدد 


لكونها غير مترتبة . 
فإن قيل: التخصيص في الأدلة العقلية» اعتراف ببطلانها حيث يتخلف 
المدلول عنها. 


قلنا: معناه أن الدليل لا يجري في صورة النص» بل يسختص بما عداها. 

أما عندنا فنظراً إلى أن ما لا تحقق له في نفس الأمر لا يمكن التطبيق فيه إلا 
بمجرد الوهم» فينقطع بانقطاعه بخلاف ما في نفس الأمرء فإنه لا بد أن يقع 
بإزاء كل جزِء جزء» أو لا يقع » وهو معنى الانقطاع » وأما عندهم فنظراً إلى أن 
التطبيق بحسب نفس الأمرء إنما يتصور فيما له مع الوجود ترتب ليوجد بإزاء 
کل جزء من هذه جزء من تلك› فلا يجري في الأعداد. ولا في الحركات 
الفلكية» ولا في النفوس الناطقة» والحق أن تحصيل الجملتين من سلسلة 
واحدة» ثم مقابلة جزء من هذه بجزء من تلك إنما هو“ بحسب العقل دون 
الخارج» فإن كفى في تمام الدليل حكم العقل» بأنه لا بد أن يقع © بإزاء كل 
جزء جزء أو لايقع . فالدليل جار في الأعداد. وفي الموجودات المتعاقبة, 
والمجتمعة المترتبة» وغير المترتبة » لأن للعقل أن يفرض ذلك في الكل» وإن 
لم يكن ذلك» بل اشتراط ملاحظة أجزاء الجملتين على التفصيل لم يتم 
الدليل في الموجودات المترتبة» فضلا عما عداهاء لأنه لا سبيل للعقل إلى ذلك 
إلا فيما لا يتناهى من الزمان . 


. في (أ) بزيادة لفظ (کل) . (ه) سقط من (ب) لفظ (آو).‎ )١( 
في (أ) يكف بدلاً من (يكن).‎ )١( في (ج) القبيلية وهو تحريف.‎ )۲( 
سقط من (ب) الضمير (هى.' (۷) في (أ) بزيادة لفظ (إلا).‎ )۳( 
. في (ج) لا بد من وقوع إزاء كل‎ )٤( 


1١ 


الوجه الثالث 


من استحالة التسلسل ظ 

(قال: الشالث “ لما اشتملت السلسلة“ على معلول محضص لزم 
اشتمالها"“ على علة محضة7؟» تحقيقاً لتكافؤ المتضايفين22 » فينقطع, 
وهذا مأخذ العبارات منها لو تسلسلت العلل لزم زيادة عدد المعلول على عدد 
العلةء ضرورة أن كل ما هو علة فيهاء فهو معلول من غير عكس فيبطل 
التكافق. ومنها تطبيق بين جملتى العلية والمعلولية فى تلك السلسلة» فإن تفاونا 
بطل التكافةء وإلا لزم علية بلا معلولية" ضر ورة" أن في الجانب المتناهي 
معلولية بلا علية) . 

الوجه الثالث: أنه لو لم تنته سلسلة العلل والمعلولات إلى علة لا يكون 
ا لشيء لزم عدم تكافؤ المتضايفين» واللازم باطل لما سيعجي ع ) أو نقول: 
لو كان المتضايفان متكافتين لزم انتهاء السلسلة إلى علة محضة» والمقدم حق 
لأن معناه أنهما بحيث إذا وجد أحدهما في العقل أو في الخارج وجد الآخرء 
وإذا انتفى انتفى . وجه اللزوم أن المعلول الأخير يشتمل على معلولية محضة» وكلمما 
فوقه على علية ومعلولية» فلو لم ينته إلى ما يشتمل على علية محضة لزم معلولية بلا 
علية» , 
(١)من‏ الأوجه الدالة على استحالة التسلسل في العلل. 


(۲) الحاصلة من العلل والمعلولات . 

() أي اشتمال تلك السلسلة. 

9 من الجانب الأول فتنقطم السلسلة عندها وا 

١م‏ وذلك أن وصف التضايف وصف لا يتحقق إلا بين اثنين فإذا وجد موصوف يوصف التضايف 
فلا بد أن يكون ثم موصوف بإزائه› له وصف يتحقق به التضايف فلزم تكافق أفراد وصف 

التضايف بأن يكون مقدار أحد المتضايفين على قدر مقدار الآخر. 

(5) تحقيقاً للتكافؤ. 

(۷) قالوا: يلزم تحقيق التكافؤ بوجود علية بلا معلولية لما ثبث بالضرورة من أن في الجانب, 
المتناهي من السلسلة معلولية بلا علية وذلك في المعلول الأخير وهو المحض . 

(8)'في (ب) بلا (علته) بدلاً من (بلا علية) . 


١ "5 


فإن قيل : المكافىء لمعلولية المعلول المحض علية المعلول الذي فوقه بلا 
وط لا غيلية العلة المحضنة. 

قلنا: نعم إلا أن المراد أنه لا بد أن يكون بإزاء كل معلولية علية. وهذا 
يقتضي ثبوت العلة المحضةء وللقوم في التعبير عن هذا الاستدلال عبارتان: 


إحداهما: لو تسلسلت العلل والمعلولات إلى غير النهاية لزم زيادة عدد 
المعلول على عدد العلة وهو باطل ضرورة تكافؤ العلية والمعلولية. وبيان اللزوم 
أن كل علة في السلسلة فهو معلول على ما هو المفروض» وليس كل ما هو 
معلول فيها علة كالمعلول الأخير. 

وثانيهما: نأحذ جملة من العليات التي في هذه“ السلسلة» وأخرى من 
المعلوليات» ثم نطبق بينهماء فإن زادت احاد إحداهما على الأخرى بطل 
تكافؤ العلية والمعلولية, لأن معنى التكافؤ أن يكون بإزاء كل معلولية عليه 
وبالعكس» وإن لم تزد لزم علية بلا معلولية ضرورة أن في الجانب المتناهي 
معلولية بلا علية كما في المعلول الأخيرء فلزم الخلف لأن التقدير عدم انتهاء 
السلسلة إلى علة محضة . 


الوجه الرابع 


من إبطال التسلسل 
(قال: الرابع : نعزل المعلول المحض» ونجعل كلا من الآحاد متعدداً 
باعتبار وصفي العلية والمعلولية”»» ثم نطبق» بين سلسلتي العلل والمعلولات 


)١(‏ في )١(‏ بزيادة لفظ (هذه). 

(۲) سقط من (أ) حرف الجر (من) . 1 

(") في (ج) على آحاد الأخرى بزيادة (أحاد). (5) في (ج) خحالصة بدلا من (محضة). 

)٥(‏ المقررين لكل فرد إذ الشيء باعتبار كونه معلولاً حلاف نفسه باعتبار كونه علة فيحصل بهذا 
التقدير في تلك الآحاد جملتان إحداهما جملة العلية والأخرى جملة المعلولية. 


١ 


(فيلزم, بضرورة سبق العلة زيادة العلية)' ويتناهيان) . 


٠‏ الوجه الرابع : أنا ننزل المعلول المحض من السلسلة المفروضةء ونجعل 

كلا من الآحاد التي فوقه متعدداً باعتبار وصفي العلية والمعلولية لأن الشيء من 
حيث إنه علة مغاير له من حيث إنه معلول. فتحصل جملتان متغايرتان بالاعتبار 
إحداهما العلل والأجرى المعلولات» ويلزم عند التطبيق بينهما زيادة وصف 
العلية ضرورة سبق العلة على المعلول» فإن كل علة لا تنطبق على معلولها في 
مرتبتهاء بل“ على معلول علتها المتقدمة عليها" بمرتبة لخروج المعلول 
الأخير لعدم كونه مفروضا“ للعلية» فيلزم زيادة مراتب العلل بواحدة وإلا 
بطل السبق اللازم للعلة. ومعنى زيادة مرتبة العلية أن يوجد علة لا تكون معلولاً 
وفيه انقطاع للسلسلتين. 


الوجه الخامس 
من إبطال التسلسل 


(قال: الخامس“: تلك السلسلة" إن انقسمت بمتساويين فزوج وإلا 
ففرد» وکل زوج أقل بواحد من فرد بعده و بالعكس” فتتناهى . 
ورد بأن عدم الانقسام قد يكون لعدم التناهي) . 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (أ) و(ب). 

(۲) في (أ) بزيادة حرف (بل) . 

(1) لم يذكر في (ب) جملة (المتقدمة عليها). 

)٤(‏ في (ب) معروضاً بدل من مفروضاً. 

. في (ب) بواحد بإسقاط (التاء المربوطة)‎ )٥( 

»( النخامس من إبطال التسلسل. 

(۷) المركبة من العلل والمعلولات إلى ما لا ينتهي في زعم الخصم عدد مركب من أفراد وهو 
ظاهر وکل عدد لا يخلو من كونه زوجاً أو فرداً. » فتلك السلسلة إما زوج وإما فرد. 

(۸) أي كل فرد فهو أقل بواحد من الزوج الذي مرتبته بعده كالخمسة فإنها فرد أقل من الزوج 
الذي هو الستة التي مرتبتها بعد السخمسة. وكذا السبعة مع الثمانية والتسعة مع العشرة. 


١75 


الوجه الخامس : أن السلسلة المفروضة من العلل والمعلولات الغير 
المتناهية إما أن تكون منقسمة بمتساويين فيكون زوجاً أو لا فيكون فرداًء وكل 
زوج فهو أقل بواحد من فرد بعده كالأربعة من الخمسة, وكل فرد فهو أقل بواحد 
من زوج بعده كالخمسة من الستة» وکل عدد يكون أقل من عدد اخر يكون 
متناهيا بالضرورة. كيف لا؟ وهو محصور بين حاصرین» هما ابتداؤه _- 
الواحد الذي بعده. 


ورد بأنا لا نسلم أن كل ما لا ينقسم بمتساويين فهو فرد» وإنما يلزم لو كان 
متناهياً. فإن الزوجية والفردية من خراص العدد المتناهي › وقد يطوي حدليث 


10 ا فيقال : كل عدد فهو قابل للزيادة» فيكون أقل من عدد فيكون 


من إبطال التسلسل 
(السادس”): ما بين هذا المعلول وكل من علله البعيدة متناه" لكونه بين 
حاصر ين فتتناهى السلسلة لأنها حينئذ لا تزيد على المتناهي إلا بواحد 
ضرورة آنه إذا لم يزد ما بين هذه المسافة وكل جزء منه على فرسخ لم يزد الكل 
على فرسخ إلا بجزء بحكم الحدس 2 وفيه نظر. 


(1) سقط من (ج) الاسم الموصول (الذي). 

(۲) من أوجه إبطال التسلسل . 

(؟) بحكم الحدس الذي هو سرعة انتقال العقل من حكم إلى حكم بواسطة الشهود والعلم 
والقرائن . ٠‏ 

عرد لطاع كلوط اشر و 

(05) إذ النفس تتسارع من علمها بأن ما بين مبدأ المسافة وبين كل جزء لا لا يزيد على الفرسخ إلى 
مبدأ المسافة إنما يتحقق أن ما بينه وبين كل جزء منها لا يزيد على فرسخ يان 
وبين أي جزء إما فرسخ أو أقل . وأما إن كان أكثر فقد زاد ما بينهما على الفرسخ 


۲۷ 


وأما البيان بأن المتألف من الأعداد المتناهية لا يكون إلا متناهياً 


فأضعف) . 


الوجه السادس : إن ما بين هذا المعلول كالمعلول الأخير وكل من علله 
البعيدة الواقعة فى السلسلة متناه ضرورة كونه محصوراً بين حاصرين» وهذا 
يستلزم تناهى السلسلة لأنها حينشذ لا تزيد على المتناهي إلا بواحد بحكم 
الحدس(). فإنه إذا كان ما بين مبدأ المسافة وكل جزء من الأجزاء الواقعة 
فيهاء لا يزيد على فرسخ › اا لا تزيد على فرسخ لد بجر0 هو“ 
المنتهى » إن جعلنا المبدأ مندرجا على ما هو المفهوم من قولنا شىء(*) ما بين 
خمسين إلى ستين» وإلا فجزأين» فيصلح الدليل للنظرء وإصابة 
المطلوب وإن لم يصلح للمناظرةء وإلزام الخصم لأنه قد“ لا يذعن للمقدمة 
الحدسية» بل ربما يمنعها مستنداً بأنه إنما يلزم ذلك لو کان مراتب9© ما بين 
متناهية كما فى المسافةء وإماعلى تقدير لا تناهيها كما فى السلسلة » 
فلا إذ لا ينتهى إلى ما بين لا يوجد ما بین آخر(” أزيد منه» وقد تبين 
الاستلزام بأن المتألف من الأعداد المتناهية لا يكون إلا متناهياً وهو فى غاية 
الطيعفت» لأنه إعادة للدعوىء بل ما هو أبعد منها وأخحفى., لأن التألف من 
نفس الآحاد أقرب إلى التناهى من التألف من الأعداد التى كل منها متناهية 
الآحاد, فالمنع عليه أظهر. وإنمايتم لوكانت عدة الأعداد المتناهية متناهية وهوغير 
لازم » ومن ههنا يذهب الوهم إلى أن هذا استدلال بثبوت الحكم» أعني التنامي 
لكل على ثبوته للكل وهو باطل 
)١(‏ الحدس: الظن والتخمين والتوهم في معاني الكلام » والأمور والنظر الخفي, والحدس الذي 


اصطلح عليه الفلاسفة القدماء مأخوذ من معنى السرعة في السير. قال ابن سينا: الحدس 
حركة إلى إصابة الحد الأكبر إذا كان أصيب الأوسط وبالجملة سرعة الانتقال من معلوم إلى 


(۲) في (ب) إلا (بجوهر) . 

() في (أً) بزيادة لفظ (هو) . (1) في (ب) مرات بدلا من (مراتب) 
)٤(‏ في (أ) سنى وهوتحريف. (۷) في (ب) أجزاء تزيد منه. 

(0) سقط من (ب) لفظ (قد). (۸) في (أ) بزيادة حرف (أن) . 


۲۸ 


من إبطال التسلسل 


(قسال: السابع“: عدة ألوف السلسلة إما مساوية بعدة احادها أو أكثر 
وهو ظاهر الاستحالة أو أقل فيشمل الآحاد على جملة بقدر( عدة الألوف. 
وأخرى' بقدر الزائدء والأولى إن كانت من الجانب المتناهي حقيقة أو 
فرضاً تتناهى عدة الألوف ضرورة وجود مقطع يكون مبدأ للزائد وحينشذ 
تتشاهى السلسلة. لتألفها من جمل متشاهية الأعداد والآحاد. وإن كانت من 
الجانب الغير المتناهي وقعت الثانية من الجانب المتناهي ما بين الطرف. 
ومبدأعدة الألوف فتكون متناهية» وهى فضل احاد السلسلة على عدة 
الألوف. فتتناهى عدة الألوف والسلسلة بالضرورة» ويرد“ عليه وعلى بعض 
ما سبق منع لزوم التساوي والتفاوت فى غير المتناهي”“ ومنع لىزوم انقطاع 
الأقل فيه) . 

اوها اسان ات لر وجنت اة بل ج قير ماه سواه کات من 
العلل والمعلولات أو غيرهما مجتمعة أو متعاقبة فهى لا محالة تشتمل على 


)١(‏ نقول تلك السلسلة الغير متناهية لا محالة تشتمل على عدة ألوف كما اشتملت على .ما لا يعد 
من الآحاد التي تنتظم منها تلك الألوف فتلك السلسلة لا تخلو مع عدة الآحاد من ثلائة أوجه 
لأن تلك الألوف أما مساوية لعدة أحادها أو أكثر. الخ . 

(؟) في (ج) تعدد بدلاً من (بقدر) . 

(۳) في (ج) أوجزء بدلا من (وأخرى) . 

(؟) في (ج) بزيادة (لا). 

(0) من الأدلة التي استدل بها على إحالة التسلسل من كل ما اشتمل على المقدمة القائلة بأن العدد 
إما مساو لآخر أو أقل أو أكثر وذلك كبرهان التطبيق وبرهان انقسام العدد. 

(5) أي يرد على هذا الدليل وعلى كل ما اشتمل على مقدمة لزوم التساوي أو التفاوت في 
العددين» إنا نمنع لزوم التساوي أو التفاوت في العدد غير المتناهي » وإنما يلزم ذلك فيما بين 
العددين المتناهيين» وأما غير المتناهيين فيرتفسع عنهما التساوي» والتفاوت لاختصاصهما 
بالمتناهي فتبطل هذه المقدمة بالمنع ويبطل الدليل. 


۹ 


آلوف» فعدة الألوف الموجودة فيهاء إما أن تكون2» مساوية لعدة أحادها أو 
أكثر وهو ظاهر الاستحالة» لأن هذه الآحاد يجب أن تكثون ألف مرة مثل عدة 
الألوف» لأن معناها: أن يأخذ كل ألف من الآحاد واجداً حتى يكون عدة مائة 
ألف مائة» وإما أن يكون( أقل وهو أيضاً باطل» لأن الأحاد حينئذ تشتمل على 

إحداهما: بقدر عدة الألوف والأخرى بقدر الزائد عليهاء والأولى أعني 
الجملة التي بقدر عدة الألوف» إما أن تكون)2 من الجانب المتناهي أو من 
الجانب الغير المتناهي» وعلى التقديرين يلزم تناهي السلسلة » هذا 
خلف0©. وإن كانت السلسلة غير متناهية من الجانبين يفرض مقطعا فيحصل 
جانب متناهي » فيتأتى الترديد» أما لزوم التناهي على التقدير الأول» فلأن عدة 
الألوف متناهية» لكونها محصورة بين حاصرين هما“ طرف السلسلة والمقطع 
الذى هو مبدآ الجملة الثانية» أعنى الزائد على عدة الألوف على ما هر 
المفروض. وإذا تناهت عدة الألوف تناهت السلسلة لكونها عبارة عن مجموع. 
الآحاد المتألفة من تلك العدة من الألوف » والمتألف من الجمل المتناهية 
الأعداد والآحاد متناه بالضرورة. وأما على التقدير الشانى فلأن الجملة التي 
هى بقدر الزائد على عدة الألوف تقع فى الجانب المتناهي وتكون متناهية 
ضرورة انحصارها بين طرف السلسلة ومبدأ عدة الألوف» وهى أضعاف عدة0) 
الألوف بتسعمائة وتسعة وتسعين مرة فيلزم تناهي عدة الألوف بالضرورة» ويلزم 9 
تناهي السلسلة لتناهي أجزائها عدة وآحاداً على ما مر» ويرد عليه وعلى بعض 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (تكون). 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 

(1) في (ب) وهو محال بدلا من (هذا خحلف). 
)٤(‏ في (ب) على بدلا من (هما). 

. في (ب) مبدأهما بدلا من (مبداً)‎ )٥( 

(5) في (ب) هله بدلاً من (عدة) . 

(۷) في (ب) بزيادة (فيلزم) . 


° 


ما سبق منع المنفصلة القائلة" بأن هذا مساو لذاك أو أكثر أو أقلء. فإن 
التساوى والتفاوت من خواص المتناهي وإن أريد بالتساوى مجرد أن يقع بإزاء 
كل جزء من هذا جزءمن ذاك» فلا نسلم استحالته فيما بين العدتين كما فى 
الواحد إلى مالا يتناهى. والعشرة إلى ما لا يتناهى » وكون أحدهما أضعاف”» 
الآخر لا ينافى التساوى بهذا المعنى ولو سلم. فمنع كون الأقل منقطعاًء فإن 
السلسلة إذا كانت غير متناهية كان بعضها الذى من الجانب الغير المتناهي 
أيضاً غير متناه» وكذا عدة ألوفها أو مئاتها أو عشراتهاء وحديث الجملتين» 
وانقطاع أولاهما بمبدأ الثانية كاذب . 


. سقط من (أ) لفظ (القائلة)‎ )١( 
. في (ب) الثاني بدلا من (الآخر)‎ .)1( 


۱۳۱ 


المبحث السابع 
المادة للصورة محل وقابل وحامل 


(قال: المادة للصورة محل“ وقابل وحامل. والصورة©2» لها فاعل أو 
جزء فاعل» ولا تتقوم المادة بصورتين فى درجة» إما استقلالاً فظاهر وإما 
اجتماعاً فلأن القوم حينئذ هو المجموع» وهو واحد. ويجوز فى درجتين 
كالصورة الجسمية والنوعية) . 


لما كانت الجزئية معتبرة فى مفهومي المادة والصورة» لم يكونا مادة 
وصورة إلا باعتبار الإضافة إلى المركب منهماء وإما باعتبار إضافة كل منهما 
إلى الأخرى, فالمادة محل وقابل وحامل للصورة؛ والصورة جزء فاعل لها 
بمعنى أن فيضان“ وجود المادة عن الفاعل يكون بإعانة من الصورة ضرورة 
احتياج المادة إليها مع امتناع استقلالها بالعليةء لأن المادة إنما تحتاج إلى 
الصورة من حيث هي صورة., وإلا من حيث هي تلك الصورة المعينة 
ضرورة بقائها عند انعدام الصورة المعينة» والصورة من حيث هى صورة مالا 
تكون واحدة بالعدد» فلا يمكن أن تكون علة مستقلة9؟» للمادة الواحدة 
بالعدد. وإنما لم يجعلوا المادة جزء فاعل للصورة بناء على احتياج الصورة 
إليها لما تقرر عندهم من أن شأن©» المادة القبول لا الفعل. 


(۱) في (ب( موضع بدلا من (محل). 

(۲) راجع ما كتب بخصوص هذا الموضوع بالجزء الأول من هذا الكتاب. 

(۳) في (ب( فوران بدلا من (فيضان) وهو تحريف. 

(4) سقط من (أ) لفظ (مسعقلة). (0) في (أ) وضع بدلا من (شأن) 


1۳۲ 


فإن قيل: لما احتاجت الصورة إلى المادة امتنع كونها”' جزءاً من فاعلها 
للزوم الدور لما ا ل تشخص الصورة يكون بالمحل المعين» ومن حيث 
هو قابل لتشخصهاء وتشخص المحل يكون بالصورة المطلقة» ومن حيث هى 
فاعل لتشخصه e‏ ولا تدم المادة بصورتين فى درجة» إما بطريق 
الاستقلال بأن يكون كل منهما مقوماً فظاهرء لأن تقومها لكل منهما يستلزم 
الاستغناء عن الآحرى»ء وإما بطريق الاجتماع فلأن المقوم”" حينثل يكون هو 
المجموع إلى كل واحدء والمجموع أمر واحد ويجوز 0 المادة بصورتين 
فى درجتين كالصورة الجسمية والنوعية للمادة بمعنى أنها تفتقر فى وجودها إلى 
الصورة الجسمية المفتقرة إلى الصورة النوعية فيقع افتقار"“ المادة إليها فى 
الدرجة الثانية . 

(قال: وقد يقال لكل هيئة فى قابل وجدانى بالذات أو بالاعتبار والمادة 
لمحلها كالبيساض والجسم ويشبه أن يكون مثل السيف» والسرير من هذا 
القببل» إذ الصائع لم يحدث فيه جواهر بل هيئة وحينئذ لا يرد الاعتراض بأن 
الهيئة السيفية» ليست مما يجب معها السيف بالفعل كما فى الحجرء وأما 
جواب ايام بأنا لا نعنى أن نوع الصورة يوجب المركب بل إن الصورة 
الشخصية السيفية مثلاء توجب ذلك السيف بخلاف مادة الشخصية فيشعر بأن 
الصورة ههنا بالمعنى السابق على أن السيف مثلا اسم للمركب من المعروض 
الذى هو الجوهر والعارض الذى هو الهيئة) . 

كل من الصورة والمادة يقال بالاشتراك بمعنى غير ما سبق» فالصورة 


(1) في (أ) كون المادة بدلا من (كونها) . 

(؟)راجع كلمةوافية عن حقيقة المقوم وتقسيماته في كتاب (اصطلاحات العلوم والفنون) . 

(۳)في (ب) احتياج بدلاً من (افتقا . 

(٤)راجع‏ ما كتبناه عن الجوهر والعرض في الجزء الأولء وأيضاً ما كته صاحب المواقف عن 
الجوهر في الموقف الأول وأيضاً صاحب كتاب اصطلاحات الفئون عند حديثه عن الجوهر. 
ولعلماء الكلام حديث طويل حول هذا الموضوع . 

, في (ب) يختلف عما سبق بدلا من (بمعنى غير)‎ )٥( 


يفل 


اللهيئة الحاصلة فى أمر قابل له وحدة بحسب الذات أو بحسب الاعتبارء 
والمادة لمحل تلك الهيئة كالبياض والجسم وبهذا الاعتبار"“ يصح إضافة كل 
منهما إلى الآخر. ٠‏ 

والظاهر أن إطلاق الصورة والمادة فى المركبات الصناعية مثل السيف 
والسرير والبيت يكون بهذا المعنى لأن الهيئة التى أحدثها النجار وسموها 
الصورة السبريرية. إنما هى عرض قائم بالخشبات لا جوهر حال فيهاء وكذا 
صورة السيف والبيت وعلى هذا يندفع اعتراض الإمام على تفسير العلة 
القصورية, بأن الهيئة السيفية صورة للسيف» وليست مما يجب معها السيف 
بالفعل» إذ قد يكون فى خشب أو حجر ولا سيف. وأجاب الإمام: بأنا لا 
نعني بوجوب المركب مع الصورة أن نوع الصورة يوجب المركب» بل إن 
الصورة الخشبية”' السيفية مثلا توجب ذلك السيف بخلاف مادته الشخصية 
فإنها لا توجبه". بل قد تكون بعينها مادة شيء أخر» والصورة الحاصلة فى 
الحجر ليست بعينها الصورة الحالة في الحديد بل ببوعها2» وهذا يشعر بأن 
المراد الصررة فر : فى المركبات الصناعية أيضاً الجزء الذى يجب المركب معه 
بالفعل» ولا ي يستقيم إلا إذا جعلنا السيف مثلا اسماً للمركب من المعروض 
الذي ل والعارض الذى هو الهيئة » فيكون كل منهما داحلا فيه 
ووجوبه مع الأول بالقوةء ومع الثانى بالفعل©. ش 

(قال: وأما غاية الشيء فإنما تكون علة له من حيث احتياجه إلى علته 
المفتقرة علتها إلى تصور الغاية. ولهذا قالوا إنها بماهيتها علة لفاعلية الفاعل › 
وبانيتها معلول له بل لمعلوله. وأنها بالوجود الذهني علة, وبالوجود العينى 


, في (أ) بزيادة لفظ (المذكور‎ )١( 

(۲) في (ب) الشخصية بدلاً من (الخشبية) وهو تحريف. 

(۳) في (ب) بزيادة (ولا تخفقه) ولا معنى لها. 

. في (أ) بزيادة (وحقيقتها)‎ )٤( 

(ه) في (ب) يوجد خلط خيث قلب الكلام فقال: مع الأول بالفعل ومع الثاني بالقوة. والصواب ما 
أثبتناه . 


۱۳٤4 


معلول. نعم : قد تطلق الغاية على ما ينتهى إليه العقل» وان لم يكن معلولا 
ولا مقصوداء وأن لم يكن للفاعل قصد واختيارء وبهذا الاعتبار أثبتو 
للطبيعيات, والاتفاقيات غايات» وجعلوا من الغاية اتفاقية. وهى ما لا يكون 
تأدى السبب إليه دائماً ولا أكثريا) . 

يريد بيان علته الغائية دفعاً لما يستبعد من كون المتأخر عن الشيء علة 
له. بمعنى كون غاية الشيء علة له إن ذلك الشيء يفتقر فى وجوده العينى إلى 
وجودها العقلى بواسطة2(2 أنه يحتاج إلى عليته الفاعلية» وهى2 فى كونها 
علة تحتاج إلي تصور الغائية ضرورة أن الفاعل ما لم يتصورء وغاية ما لا 
يفعل» إلا لغاية لم يفعله . ومن هاهنا قالوا : إن الغاية بماهيتها أى بصورتها 
الذهنية علة الفاعلية الفاعل» وبانيتها أى هويتها الخارجية معلول للفاعل » بل 
لمعلوله الذى هو مآله الخايةء فإن النجارية صور» الجلوس على السريرء 
فيوجده» ثم يوجد الجلوس عليه وللقوم عبارة أخرى: وهو أن الغاية بالوجود 
الذهنى علة» وبالوجود العينى معلول» وهلا معنى قولهم : أول0© الفكر آخر 
العمل . 

فإن قيل: الغاية قد لا تكون معلولاً بل قديماً كما يقال: 

او تعالى غاية الغايات. وقد لا يكون نقصيوداً للفاعل» وإن كان 
مختاراً كالعثور على الكنز فى حفر البش وقد لا يكون للفاعل قصد واختيار 
كغاية الحركات الغير الإرادية» مثل الوصول إلى الأرض كهبوط الحجر. 


قلنا: قد تطلق الغاية على ما ينتهي إليه" الفعلء وإن لم يكن مقصوداً 


. سقط من (ب) لفظ (بواسطة) وبدونها يضطرب المعنى‎ )١( 

(۲) في.(أ) بزيادة لفظ (كذلك) ولا معنى لها. 

(۳) في (ب) النجار بدلل من (النجارية) وقد تكلمنا في الجزء الأول عن هذه الفرقة وراجع في ذلك 
التبصر (للسفاريني) والفرق بين الفرق للبغدادي» والملل والنحل للشهرستاني . 

(5) في (ب) يتصور بدلاً من (صور). 

(0) في (ب) قول بدلا من (أول) . 

(5) في (ب) تقديم وتأخير حيث قال (الفعل إليه) . 


1۳o 


وبهذا الاعتبار أثبتوا للقوى الطبيعية» والأسباب الاتفاقية غايات . 

وقالوا: ما يتأدى إليه السبب إن كان تأديه دائماً أو أكثرياً"» فهى غاية ذاتية 
وإلا فاتفاقية» كمن حفر بثراً فوجد كنزاء وتحقيقه: أن العلة قد تشوقف عليتها. 
على أمور خارجة عن ذاتها غير دائمة» ولا أكثرية معها. فيقال لها بدون تلك 
الشرائط : علة اتفاقية. فإن اتفق حصول تلك الشرائط معها ترتب المعلول 
عليها لا محالة» فيسمى ذلك المعلول باعتبار النسبة إلى العلة وحدها غاية 
اتفاقية . وإن كان باعتبار النسبة إليها مع جميع الشرائط غاية ذاتية . 

(قال: تنبيه: لما كان الموجد عندنا هو الله تعالى وحده كان معنى العلة 
من الممكنات ما جرت العادة بخلق الشىء عقيبه) . 

أكثر الأحكام السابقة*؛ للعلة الفاعلية لمعنى”" المؤثر كالانقسام إلى 
البسيطة والمركبة وإلى الكلية والجزئية وبكونها معلولاً لأمر آخر» ولكونها 
متناهية الآثار إلى غير ذلك إنما هي على رأى من يجعل بعض الممكنات 
مؤثراً فى البعض كالفلاسفة وكثير من المليين٠.‏ 

وأما على رأى القائلين بإسناد الكنل إلى الله تعالى ابتداء فمعنى علية 
الممكن للشىء جرى العادة بإذن الله تعالى يخلق ذلك الشيء عقب ذلك 
الممكن بحيث يتبادر إلى الذهن أن وجوده موقوف على وجوده بحيث 
يصلح أن يقال. وجد فوجد من غير أن يكون له تأثير فيه. فعلة الاحتراق 
اتكون هى النار لا الماءء وإن وجد عقيب مماستهاء وعلة أكل زيد لا يكون 
شرب عمروء وإن وجد عقيبة" . 


. في (أ) أو في كثير من الحالات بدلا من (أكثرياً)‎ )١( 

(۲) في (ب) التي ذكرت سابقا بدلا من (السابقة). 

(۳) سقط من (أ) كلمة (لمعنى) . 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (هي). 

(6) المليين: الذين يديون بملة, وراجع كلمة مركرة في كتاب الفلسفة الحديثئة للمرحوم الدكتور 
محمد بدران عن الملة» والنحلة» والدين. 

. في (ب) مؤخراً عله بدلا من (عقيبة)‎ )١( 


۱۳۹ 


المقصد الثالث 
فى الأعراض 
وفيه فصول 
الأول: في المباحث الكلية 


الثاني : في الكم 
الثالث: في الكيف 


الرابع : في الأين 
الخامس : في الأعراض النسبية. 


۷ 


الفصل الأول 


فى المباحث الكلية وفيه مباحث 


الأول: الموجود عند مشايخنا 

الثاني : الضرورة قاضية بأن العرض لا يقوم بنفسه . 
الثالث: العرض لا ينتقل 

الرابع : لا يجوز قيام العرض بالعرض 

الخامس : الاختلاف في بقاء الأعراض 


۰-۹ 


المبحث الأول 
في الموجود 


(الموجود عند مشايخنا إن لم يكن مسبوقاً بالعدم فقديم, وهو الواجب تعالي 
وصفاته » وإلافحادث, وهوإمامتحيز بالذات وهوالجوهر, أوحال فيه وهوالعرض» 
إذلم يثبت وجود الجواهر© المجردة وإن لم يتم دليل امتناعهاء والعرضإمامختص 
بالحي وهي الحياةء وما يتبعها(؟ من الإدراكات وغيرهاء أوغير مختص وهي الأكوان 
والمحسوسات . 1 

وعند الفلاسفة الموجود في الخارج إن كان وجوده لذاته فهو الواجب تعالي 
وصفاته وإلا فالممكن, وهو إن استغنى عن الموضوع”” أي محل يقومه فجوهر 
و إلا فعرض والصورة الجوهري ”" إنما تفتقر الى المحل دون الموضوع » ومعنى 
وجود العرض في المحل أن وجوده في تفسه» هو وجوده في محلهء لا كالجسم 
في المكان). 


)١(‏ جوهر كل شيء ما خلقت عليه نجبلته» والجوهر النفيس هو الذي تتخذ منه الفصوص ونحوها. 
وجوهر السيف فرنده» وقيل الجوهر هو الأصلء أي أصل المركبات ويطلق الجوهر عند 
الفلاسفة على معان. قال ابن سينا: الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس في موضوع أي في 
محل قريب قد قام بنفسه دونه بتقويمه (راجع النجاة ص .)١75‏ وقال أيضا ويقال جوهر: لكل 
ذات جودة ليس في موضوعء وعليه اصطلاح الفلاسفة القدماء منذ مجد أرسطو (راجع رسالة _ 
الحدود). والخلاصة أن الجوهر هو الموجود لا في موضوع ويقابله العرض بمعنى الموجود في . 
موضوع أي في محل مقوم لما حل فيه . 

(9)في (ب) وأما.. 

(۳) في (ب) الموضع . )٤(‏ في (ج) والصورة والجوهرية وهو تحريف. 


۱41 


قال: المقصد الثالث فى الأعراض» وفيه فصول حمسة» في المباحث 
الكلية ء وفي الكم وفي الكيف »وفي الأين » وفي باقي الأعراض النسبية » وجعل الأين 
فصلا على حدة لكثرة مباحثة » وجعل المبحث الأول من الكليات لتقسيم الموجود 
لينساق إلى بيان أقسام الأعراض . 
أما عند المتكلمين فالموجود إن لم يكن مسبوقاً" بالعدم فقديم» وإن كان 
مسبوقاً به فحادث . 
والقديم هو الواجب تعالى » وصفاته الحقيقية لما سيجيء من حدوث العالم » 
والحادث إما متحيز بالذات” وهو الجوهر بأقسامه التي ستأتي . 
وإما حال ف التحيز بالذات» وهو العرض» وإما مالا يكون متحيزاً ولا حالا 
في المتحيز فلم يعدوه من أقسام الموجود. لأنه لم يشت وجوده لما سيأتي من 
ضعف أداته وربما يستدل على امتناعه يأنه لو وجد لشار که الباري تعالى في 
التجرد» ويمجتاج في الامتياز الي فصل فيتركب » وضعفه ظاهر؛ لأن الاشتراك في 
العوارض سيما السلبية لا توجب اكب 
والعرض إما أن يكون مختصابالحي کالحياةء وما يتبعها من العلم والقدرة. 
والأرادق والكلام , والآدراكات, أعني الاسام بالحواس الظاهرة والباطنة. 
وإما ألا يكون مختصاً وهي الأكوان والمحسوسات . 0 أربعة : 
الاجتماع . والافتراق» والحركة0» والسكون» وزاد ب بعضهم الكون الأول» 
وهو الحصول في الحيز عقيب العدم» والمحسوسات المدركات بالصبر» أو 
(1) في (ب) سبق بدلاً من (مسبوقا) . ) في (ب) متمیزبدلاً من (متحيز) . 
(؟) في (ب) التحيز بدلا من (المتحيز) . 
(4) في (أ) لشاركة بدلا من (شارك) وهو تحريف. 
(ه) الحركة ضد السكون ولها عند القدماء تعريفات وهي : ١‏ اللحركة هي الخروج من القوة إلى 
الفعل على سبيل التدرج, ومعنى التدرج هو وقوع الشيء ء في زمان بعد زمان. 
۲ الحركة هي شغل الشيء حيزاً بعد أن كان في حيز آخرء أو هي كونان في آنين 
ومکائین بخلاف السكون الذي هو كونان في آنين وزمان واحد. 
٣‏ الحركة كمال أول لما بالقوة من جهة ما هو بالقوة . (ابن سينا رسالة الحدود) . وتقال 
الحركة على تبدل حالة قارة فى ي الجسم يسيراً على سبيل اتجاه نحو شيء والوصول بها إليه هو 
بالقوة لا بالفعل (راجم ابن سينا كتاب النجاة ص 159). 


١7 


السمع. أوالشمء أوالذوق؛ أو اللمسن» على ما سيجيء تفصيلهاء وجعل بعضهم 
الأكوان من المبصرات . 

. وأما عند الفلاسفة فالموجود في الخارج إن كان وجوده لذاته بمعنى أنه لا 
يفتقر في وجوده الى شيء أصلاء: فهو الواجب. وإلا فالممكن» والممكن إذا 
استغنى في الوجود عن الموضوع فجوهرء وإلا فعرض . والمراد بالموضوع محل 
يقوم الحال» فالصورة الجوهرية إنما تدخحل في تعريف الجوهر دون العرض» لأنها 
وإن افتقرت الى المحل لكنها مستغنية عن الموضوع» فإن المحل أعم من 
الموضوع» كما أن الحال أعم ل ل 
حيث قيد الوجود بالامکان(“› ظاهر. 

قالوا: وكذلك” إذا لم يقيد مثل موجود لا في موضوعء فإن معناه ماهية إذا 
وجدت كانت لا في موضوع » وليس للواجب ماهية» ووجود زائد عليها. ومعنى 
وجود العرض في المحل : أن وجوده في نفسه» هو وجوده في محله بحيث تكون 
الاشارة الى أحدهما إشارة الى الآخرء بخلاف وجود الجسم في المكان فإنه أمر 
مغاير لوجوده في نفسهء مرتب عليه زائل عنه» عند الانتقال الى مكان أخرء 
فتحقيق ذلك أن ملاقاة موجودلموجود بالتمام لا على سبيل المماسة والمجاورة 
بل بحيث لا يكون بينهما تباين في الوضع» ويحصل للثاني صفة من الأولء 
كملاقاة السواد للجسم يسمى حلولاًء والموجود الأول حالاء والثاني محلاً. 
والحال"؛ قد يكون بحيث لا يقوم ولا يتحصل المحل بدونه فيسمى صورة 


. في (ب) الوجوب بدلا من (الوجود)‎ )١( 

(۲) حال الشيء ضمنه وهيثته» وحال الدهر صروفه» وحال الإنسان ما كان عليه من خير أو شرء 
ولفظ الحال يذكر ويؤنث. ويطلق الحال على معان متقاربة كالكيفية والمقام والهيئة والصفة 
والصورة. ويقول المناطقة: الحال كيفية سريعة الزوال مثل الحرارة والبرودة واليبوسة والرطوبة 
العارضة. قال ابن سينا" بالفصول ينقسم الشيء إلى أنواعه. وبالأعراض ينقسم إلى اخشلاف 
حالاته (النجاة ص ۳۲۳) . 

والحال في اصطلاح المتكلمين يطلق على ما هو وسط بين الموجود والمعدوم» وهو صفة 
لا موجودة بذاتها ولا معدومة لكنها قائمة بذاتها ولا معدومة لكنها قائمة بموجود كالعالمية وهي 
النسبة بين العالم والمعلوم» والحال في اصطلاح السالكين هوما يرد على القلب من طرب أو 
حزن أو بسط أو قبض فالأحوال مواهب والمقامات مكاسب. الأولى تأتي من عين الجود والثانية 
تحصل ببذل المجهود. (راجع النجاة ص ۱۲۸ والرسالة القشيرية ج ١‏ ص 75؟). 


١ * 


وا ناذا ود اة في الال عرفا والمكل موصيوعا . 
(قال: وقد اعترف ابن سينا بأنه لا يمكن إثبات أنها ليست أقل أو أكثر وأن كل 
ما ذكر في بيان ذلك تكلف. ش 
وأجناس الأعراض بحكم الاستقراء تسعة» الكم» والكيف. والأين» 
والمتي » والوضع. والملك والأضافةء وأن يفعل» وأن ينفعل . 
وعولوا في ذلك على الاستقراء» واعترفوا بأنه لا يمكن إثبات كونها ليست أقل 
ولا اكثر, ْ ! 
وأن كل ما ذكر في بيان ذلك تكلف لا يخلو عن ضعف ورداءة”" وإذا كان 
هذا كلام ابن سينا فلا وجه لما ذكر في المواقف من أنه أحتج علي هذا" الحصر 
بأن العرض إن قبل القسمة لذاته فالكم». وإلا فإن لم يقتض النسبة لذاته فالكيف 
وإن اقتضاها فالنسبة» إما للأجزاء بعضها إلى بعض وهو الوضعء أو للمجموع إلى 
أمر حارج» وهو إن كان عرضا فإما كم غير قار فمتى » أو قار ينتقل بانتقاله فالملك, 
أولا فالأين» وإما نسبة فالمضاف» وإما كيف فالنسبة إليه إما بأن يحصل منه غيره 
فان يفعل» أو يحصل هو من غيره فان ينفعل. وإن كان جوهراً فهو لا يستحق 
النسبة إليه. أو إلية إلا لعارض”" فيؤول الى النسبة الى العرض» ويندرج فيما 
ذكرناء ثم اعتراضه بما في التقسيم من الترديدات الناقصة» والتعينات الغير 
اللازمة؛ وبأنه إن عول على الاستقراء كان هذا التقسيم ضائعاء ولزمه الرجوع الى 
الاستقراء من أول الأمر طرحالمؤ ونة هذهالمقدمات. ثم اعتذاره بأنه» إن أراد 
الإرشاد الى وجه ضبط تسهل الاستقراء وتقلل الانتشار فلا بأس . 


. في (ج) بزيادة لفظ (ورداءة)‎ )١( 
. (؟) في (أ) و(ب) بزيادة لفظ (هذا)‎ 
(؟).في (ب) تعارض بدلا من (لعارضي).‎ 


, 1 


الأجناس العالية أو المقولات العشر 


(قال: وزعموا أنها أجناس”“ عالية عاشرها الجوهر» ويبتنى على أن كلا 
منها جنس» وما تحته أجناس » وليس الموجود جنسا للجوهر والعرضء 
ولا العرض للأعراضء, ولا النسية للنسبيات» وقيل أجناس الأعراض ثلاثة : 


الكم. والكيف والئسبة» وزاد ب بعضهم الحركة . 


والجمهور على أن الأينية من الأين » ويل من.أن ينفعل (»كغير <" الأينية) . 

قال :وزعموا ذهب الجمهور من الحكماء الى أن الأجناس العالية للممكنات2) 
عشرة وهي : الأعراض التسعة. والجوهرء ويسمونها المقولات العشر. ومبنى 
ذلك على أن كلاً منها جنس لما تحته لاعرض عام وما تحته من الآقسام.الأولية. 
أجناس لا أنواع» وليس الموجود جئساً للجوهر والعرض ولا العرض 
جنساً”*! للأعراض التسعة» ولا النسبة لأقسامها السبعة» وبينوا ما يحتاج إليه*) 
من ذلك الي البيانء بأن المعنى من الجوهر ذات الشيء وحقيقته» فيكون ذاتيا 
او ال ین اد ا بعرضي للموضوع# ورون الي ء للشي +إتمايكون 
e ES‏ ا 


)١(‏ الجنس: في اللغة الضرب من کل شيع» وهو أعم من السوم يقال الحيوان جنس والإنسان. 

وع . 
قال ابن سينا: الجنس هو المقول على كثيرين مختلفين بالأنواع أي بالصورة والحقائق 

الذاتية وهذا يخرج النوع والخاصة والفصل القريب. وللجنس عند القدماء ثلاثة مراتب وهي : 
-١‏ الجنس العالي : هو الجنس الذي لا يوجد فوقه جنس آتمر ويسمى جنس الأجناس 
كالموجود. ۲ - الجنس المتوسط: وهو الجنس الذي يكون فوقه وتحته جنس كالجسم أو 
الجسم النامي , ٠‏ والجنس السافل : وهو الجنس الذي لا يكون تحته جنس كالحيوان . 

(۲) في (ب) (ينقل بدلا من ينفعل) . 

)٣(‏ في (ج) کون بدلاً من (كغير). 

. في (ب) للمكنات وهو تحريف‎ )٤( 

(ه) في (آ) بزيادة (جنساً) . 

(5) سقط من (ب) لفظ (إليه) . 


للنسبيات السبع 20 فانهم لا يعنون بها ما يدخل النسبة في ذواتها سوى الأضافة» 
فإنها نسة مكررة على ما سيأتي الكلام في النسبة» وبأن الموجود لو كان ذاتيا لهما 
لما كان مقولاً بالتشكيك» ولما أمكن تعقل شيء من الجواهر والأعراض» مع 
الشك في وجوده» ولما احتاج اتصافه بالوجود إلى سبب كحيوانية الإنسان. ولونية 
السوادء وتعريفهما بالموجود في موضوع والموجود لا في موضوع رسم باللازم 
لاحد» ومع ذلك فليس اللازم هو الوجود حتى يكون كل جوهر مثلا موجوداً البتة» 
لأن معئاه أنه ماهية إذا وجدت لم يكن في موضوع » وهذا المعنى هو اللازم له » 
وهذا مع ما فيه من ضعف مقدمات إثبات جنسية الجوهر ونفي جنسية العرض لا 
يفيد تمام المطلوب» لجواز أن يكون للكل أوللبعض منهاذاتي مشترك هو الجنس» ولا 
معول سوى الاستقراء9؟2. 

وذهب بعضهم إلى أن أجناس الأعراض ثلاثة» الكم» والكيف» والنسبة 
لأنه إن قبل القسمة لذاته فكم وإلا فإن اقتضي النسبة لذاته فنسبةء وإلارفكيف. 
وزاد بعضهم قسما رابعا هو الحركة وقال: العرض إن لم يتصور ثباته لذاته فحركة 
واحترز بقيد“ لذاته عن الزمان فأنه لا يتصور ثباته بسبب أنه مقدار الحركة» وإن 
تصور ثباته فنسبة » أو كم » أو كيف على مامر» ثم الجمهور على أن الحركة في الأين 
من مقولة الأين» وقيل من مقولة أن ينفعل» لكونها عبارة عن التغير المندرج» وإليه, 
مال الإمام الرازي» وأما الحركة في الكم والكيف والوضع فظاهر أنها ليست 


)١(‏ في (أ) بزيادة (السبع). 

(۲) الاستقراء في اللغة: التتبع من استقر الأمرء إذا تتبعه لمعرفة أحواله» وعند المنطقيين هو 
الحكم على الكلي لثبوت ذلك الحكم في الجزئي . قال الخوارزمي : الاستقراء هو تعرف 
الشيء الكلي بجميع أشخاصه. (راجع مفاتيح العلوم ص .)4١‏ 

وقال ابن سينا: الاستقراء هو الحكم على كلي لوجود. ذلك الحكم في جزئيات ذلك 
الكلي. إما كلها وهو الاستقراء التام» وأما أكثرها وهو الاستقراء المشهور. (راجع النجاة 
ص .)8١‏ 

(۳) قي (ب) الأجناس بزيادة ألف ولام . 

(4) في (ب) بقوله بدلا من (بقيد) . 

(ه) في (أ) بزيادة لفظ (الوضع) . 


ال 


من الكم» أو الكيف, أو الوضع» فيتعين كونها من“ أن ينفعل» إلا أنه يشكل 
بأن الحركة موجودة ربما يدعي كونها محسوسة, وأن ينفعل اعتبارية» ومن ها هناذهب 
البعض إلى أن الحركة خارجة عن المقولات . 

. الوحذة والنقطة ليستا من الأجناس العالية9) , 

قال : وأما مثل الوحدة والنقطة. 

فقيل : عدميتان كالجهل والعمي» وقيل : من الكيف. وقيل : خارجتان لكن 
لم يغبت جنسيتهما » والحصر إنما هو للأجناس العالية . 

وكذا الوجود والوجوب والأمكان ونحوها". 

قال: وإما مثل الوحدة والنقطة» لما.حصروا المقولات فى العشر المذكورة . 
بمعنى أن شيئاً من الماهيات الممكنة التي تحيط بها العقول لا يخرج عنها بل 
تكون نفس إحداهما أو مندرجاً تحتهاء ورد الأشكال بالوحدة والنقطة©. فأجيب 
بوجوه: | ش 

الأول: أنهما من الأمور العدمية كالعمى والجهل» والحصر إنما هو للأمور 
الوجودية واعترض بأنه لو سلم ذلك في الوحدة فالنقطة وجودية لكونها ذات وضع 


على مامر. 
الثاني : أنهما من معقولة الكيف لأنهما عرض لا يقتضي قسمة ولا نسبة وهذا 
صادق عليهما. 


. سقط من (ب) حرف الجر (من)‎ )١( 

(۲) النقطة: ثلاثة أقسام : مادية ورياضية وميتافيزيقية » أما النقطة المادية فهي أصغر شيء ذي وضع ` 
يمكن أن يشار إليه الإشارة الحسية. وأما النقطة الرياضية: فهي معنى هندسي أولى لا يمكن 
تعريفه إلا بنسبته إلى غيره كقولنا: إن النقطة ذات غير منقسمة ولها وضع» وهي نهاية الخط 
(راجع ابن سينا رسالة الحدود 47). أو قولنا: إنها شيء بسيط لا جزء له ولا طول» ولا عرض 
له ولا عمق لا بالفعل ولا بالتوهم» أو قولنا: إنها المحل الذي يتقاطع فيه الخطانء أو قولنا: , 
إنها الحد النهائي لتناقض حجم الشيء في جميع جهاته . 

(۴) في (ج) بزيادة (وكذا الوجود) إلى (ونحوها). 

. (أ) و(ب) النطفة بدلا من (النقطة) وهو تحريف‎ )٤( 


۱4۷ 


واعترضوا بأنهم حصروا الكيف في أقسام أربعة هما خارجتان عنها 

الثالث: إلزام أنهما خارجتان عن المقولات العشرء ولا يقدح ذلك في 
الحصر لأن معناه أن الأجناس العالية لما تحيط به عقولنا من الماهيات المندرجة 
تحت الجنس هي“ هذه العشرة» وهذا لا ينافي وجود شيء لا يكون جنساً 
عالياً ولا مندرجا تحت جنس عالءوالإشكال إنما يرد لو ثبت کون كل من 
الوحدة والنقطة جنساً عالياً أو تحت جنس آخر 29 » ويهذا يندفع ما قال الإمام 
الرازي لا بد في تمام الجواب من إقامة البرهان على أنهما من الطبائع النوعية دون 
الجنسية قال: وكذا الوجود والوجوب والأمكان» ٠‏ ونحوها"» يعني أنها خارجة 
من المقولات العشرء أما الوجود فلأنه ليس بجوهر وهو ظاهرء ولا عرض لأن من 
شأن العرض تقومة بالموضوع دون العكس» ومن المحال تقوم الشىء بدون 
الوجود» وأما مثل الوجوب والأمكان فلأنه ليس من الكيف لما فيه من معنى 
النسبة» ولا من غيره وهو ظاهرء ومع ذلك فلا يقدح في الحصر لأنها ليست 
أجناساً عالية» وهذا ما قاله ابن سينا“ وأشياعه. أن المعاني المقولة التي هي(“ 
أعم من هذه المعقولات ولازمة لأكثر الماهيات (كالوجود والوجوب والأمكان 
والمعانى التى هى مبادىء وحدود. لبعض الماهيات)“ كالوحدة والنقطة والآن» 
فإنما هي أنواع حقيقية غير مندرجة تحت جنس» فلا يقدح فيما ذكرنا من الحصر. 

فإن قيل: الحصر إنما هو للحقائق الخارجية» وهذه اعتبارات عقلية فلا حاجة 
الى ما ذكرتم : 

قلنا: كثير من المقولات ليست أعياناً خارجية كالإضافة» وأن يفعل وأن 
)١(‏ في (ب) من بدلامن (هي). 


1 (أ) بزيادة (أو تحت جنس آخر) . 

(؟) سقط من.(ب) لفظ (ونحوهما). 1 
)٤(‏ راجع ترجمة وافية له في الجزء الأول . 
(6) سقط من (ب) جملة (المعقولة التي هي) . 
(5) ما بين القوسين زيادة في (ب) . 


١48 


صفات الباري ليست من المقولاات 


(قال :وأما صفات الباري فالفلاسفة لا يثبتونهاءونحن لا نجعل المنحصر ”2 
في الجوهر والعرض هو الممكن بل الحادث). 


قال: وأما صفات الباري“ تعالى يعني أنها لا تقدح في الحصر وإن كانت 
ممكنة غير داخلة تحت شيء من المقولات العشر إجماعاً أما عند الفلاسفة فلأ نهم 
لا يثبتونهاء وأما عندنا فلأن المنقسم الى الجوهر والعرض هو الحادث» والصفات”» 
قديمة. غاية الأمر أنه يلزمنا قديم ليس بواجب لذاته» ولا جوهر ولا عرض ولا 
إشكال فيه . 


)١(‏ في (أ) و(ج) المنحصر بدلا من (المختص). 

(۲) راجع في هذا الموضوع كتاب الصغدية للإمام ابن تيمية» تحقيق الدكتور محمد رشاد سالم 
ج ١‏ طبعة مطابع حنفية» الرياض المملكة العربية السعودية. 

() إن طريقة سلف الأمة وأئمتها إثبات ما أثبته الله من الصفات من غير تكييف ولا تمثيل» ومن 
غير تحريف ولا تعطيل» وكذلك ينفون ما نفاه عن نفسه مع إثبات ما أثبته من الصفات من غير 
إلحادى لا في أسمائه ولا في آياته . (راجع الرسالة التدمرية لابن تيمية ص .)0١‏ 

ويقول أيضاً ابن تيمية : القول في الل كالقول في ذاته. والله تعالى ليس كمثله شيء» 

لا في ذاته» ولا في أفعاله > لكن يفهم من ذلك أن نسبة هذه الصفات إلى موصويفها كنسبة 
هذه الصفة إلى موصوفها. فعلم الله وكلامه ونزوله واستواؤه هو كما يناسب ذاته ويليق به 
تعالى» كما أن صفة العبد هي كما يناسب ذاته وبليق به ونسبة صفاته إلى ذاته كنسبة اليد إلى 
. ذاته, (راجع شرح حديث النزول ص .)١٠١‏ 
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المبحث الثاني 
العرض لا يقوم بنفسه 


(قال: الضرورة قاضية بأن العرض لا يقوم بنفسه» وتجويز أبي الهذيل› 
بإرادة عرضية لا فى محل مكابرة» وبأنه لا يقوم بأكثر من محل» وما ذكر من 
أنه لو جاز قيامه بمحلين لجاز اجتماع العلتين ووجود الجسم فى مكانين» ولم 
يحصل الجزم بتغاير السوادين بيان الكمية('., وتنبيه على مكان الضرورة 
. وجوزه بعض القدماء زعما منهم أن مثل القرب والجوار من الإضافات الممائلة 
قائم بالطرفين» ورد بأن هناك عرضين يقوم كل منهما بطرف» كما فى الأبوة 
والبنوة من الإضافات المتخالفة . 
وأبو هاشم(" زعماً مئه أن تأليف أجزاء الجسم سبب لعسر انفكاكهاء فهو 
صفة ثبوتية تقوم بجزأين لا بواحد ضرورة» ولا بأكثر وإلا لما بقى عند انعدام 
جزء وبقاء جزءين» ورد بمنع السببية ومنع بقاء التأليف الذى بين الثلاثة . 


وأما مثل وحدة العشرة وتثليث المثلث وجو(" البنية وقيام زيد» فليس 


)١(‏ هو محمد بن الهذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي مولى عبد القيس أبو الهذيل العلاف من 
أئمة المعتزلة, ولد في البصرة واشتهر بعلم الكلام» له مقالات في الاعتزال ومجالس 
ومناظرات» كف بصره في اخر عمره» وتوفي بسامراء عام 1“4اه. له كتب كثيرة منها (ميلاس) 
على اسم مجوسي أسلم على يديه. 

(راجع وفيات الأعيان .)48١ : ١‏ 

(۲) في (ب) للهيئة هو بدلاً من (الكمية وتنبيه). 

(۳) هو محمد بن عبد الوهاب بن سلام الجبائي أبو علي . توفي عام A۳‏ 

. في (ج) وحياة بدلا من (وجوه)‎ )٤( 


محل النزاع» وكأنه مراد أبي هاشم) . 
قال: المبحث الثانى : قد يكون من الضروريات ما يشتبه على بعض 
الأذهان فيورد("2 في المطالب العالية, ونذكر في معرض الاستدلال ما ينبه 
على مكان الضرورةء أو يفيد بيان(2 الكمية كامتناع قيام العرض بأكثر من 
محل واحد» فإن الضرورة قاضية بأن العرض القائم بهذا المحل يمتنع أن يكون 
هو بعينه القائم بمحل آخرء إلا أنه بين كميته بان تشخص ذلك العرض إنما 
هو بالمحل يعنى أن محله مستقل بتشخصه» فلو قام بمحلين لزم اجتماع العلتين 
المستقلتين على معلول واحد وهو تشخص ذلك العرض ونبه عليه بأن حصول 
العرض الواحد فى محلين كحصول الجسم الواحد فى مكانين فلو جاز ذلك لزم 
جواز هذا وهو ضرورى البطلان» وبأنه لو جاز قيام العرض الواحد بمحلين لما 
حصل الجزم بأن السواد القائم بهذا المحل غير السواد القائم بذلك» لجواز أن 
يكون سواداً واحداً قائماً بهماء واللازم باطل بالضرورة» وقد يكون منها ما لا 
يحتاج إلى التنبيه أيضاًء كامتناع قيام العرض بنفسه» فالقول به كما نقل عن أبي 
الهذيل أن الله تعالى مريد بإرادة عرضية حادثة, لا في محل يكون مكابرة 
محضة» بخلاف قيام العرض الواحد بمحلين». ولهذا جوزه بعض القدماء من 
المتكلمين الفلاسفة“ زعماً منهم أن القرب قائم بالمتقاربين والجوار 
بالمتجاورين» والإحوة بالأحوين» إلى غير ذلك من الأضافات © المتحدة فى 
الجانبين» بخلاف مثل الأبوة» والبنوةء فإن قيام الأبوة بالأاب» والبنوة بالابن. 
وردبأنالا نسلم أن الواحد بالشخص قائم بالطرفين بل القائم بكل منهمافردمغايرللقاثم 
بالآخرء غاية الأمر تماثلهما واتحادهما بالنوعء ولا يلزم من اشتراك النوع اشتراك 
الشخص. وهذا كالإضافات المتخالفة مثل الأبوة والبنوة» فإن مغايرة القائم بهذا 
القائم بذاك فى غاية الظهورء وجوزه ابو هاشم من المعتزلة زعماً منه أن التأليف 
: عرضي قائم بجوهرين» ويمتنع قيامه0" بأكثر من جوهرين حتى إنه إذا آلف بين 


. في (أ) بزيادة لفظ (الفلاسفة)‎ )٤( . في (ب) فهو رد وهو تحریف‎ )١( 
. في (ب) يعيد بدلا من (يفيد) . (ه) في (ب) الأوصاف بدلا من (الإضافات)‎ )۲( 
. في (ب) شخص بدلا من (تشخص) . (5) في (أ) بزيادة لفظ (قيامه)‎ )۳( 


1۵۱ 


أجزاء كثيرة كان بين كل جزأين تأليف مغاير للتأليف القائم بجزئين آخرين» أما 
الأول“ فلأن عسر انفكاك أجزاء الجسم لا بد أن يكون لرابطة» وليس إلا 
التأليف لأنه لم يحصل عند اجتماعهاء وصيرورتها جسماً آخر غيره فلا يكون 
عدمياً"؟ » بل ثبوتياً قائماً بشيئين ضرورة» ورد بالمنع لجواز أن يكون بسبب آخر 
كإرادة الفاعل المختار. وأما الثانى فلأنه لو قام بأكثر من جزءين كالثلاثة مشلا 
لانعدم بانعدام أحد الأجزاءء ضرورة انعدام الحال بانعدام المحلء الذى هو 
جميع الأجزاءء واللازم باطل ضرورة بقاء التأليف فيما بين الجزأين الباقيين» 
ورد بأنا لا نسلم أن التأليف الباقي بين الجزآين هو بعيئه التأليف القائم بالثلاثةء 
لم لا يجوز أن ينعدم ذلك. ويحدث هذا؟ فإن قيل قيام العرضٍ الواحد بالكثير 
مما قال به الفلاسفة كالوحدة بالعشرة الواحدة» والتثليث لمجموع الأضلاع. 
الثلائة المحيطة بسطح» والحياة ببنية متجزئة إلى أعضاءء والقيام بمجموع 
أجزاء زيد. 


قلنا: المتنازع فيه“ هو أن يكون العرض القائم بمحل“ موب القائم 
بالمحل الآخر إلا أن يكون العرض الواحد قائماً بمجموع شيئين صاراً بالاجتماع 
محلا واحداً له كما فی هذه الصورة› والظاهر أن مراد أني هاشم اشا هذا 
المعنى » إلا أنه لم يجوز القيام بما فوق الاثنين لما ذكر من لزوم انعدام التأليف 
.عند إزالة أحد الأجزاء من الاجتماع» وكأنه يدعى القطع ببقاء التأليف دون زوال 
تأليف.. وزوال“ حدوث آخر. 


(۱) في (ب) أو بدلا من (أما) . (۲) سقط من (ب) لفظ (إلا). 

() العدم ضد الوجودء وهو مطلق» أو إضافي » فالعدم المطلق هو الذي لايضاف إلى شيء والعدم 
الإضافي , أو المقيد هو المضاف إلى شيء» كقولنا عدم الأمن وعدم الاستقرار وعدم التأثير. 

قال ابن سینا : البالغ في النقض غايته فهو المنتهي إلى مطلق العدم. فبالحري أن يطلق 

عليه معنى العدم المطلق (الإشارات 54 'لا). 

(4) في (ب) بزيادة لفظ (فيه) . 

(9) سقط من (ب) لفظ (بمحل). . 

(5) في (ب) بزيادة لفظ (زوال) . 


۲ 


المبحث الثالث 
العرض لا يتتقل من محل إلى اخر 


(قال: اتفقوا على امتناع انتقال العرض» لأن وجوده في نفسه هو وجموده 
فى محله, فما يتوهم من انتقال الكيفيات كالروايح وغيرها حدوث للمشل في 
المحاور. واحتجوا بوجوه. ش 


الأول: أن(“ الانتقال هو الحصول في الحيز بعد الحصول في اخر فلا 
يتصور في غير المتحيز» ورد بأن ذلك في الجوهرء وأما في العرض 
فالحصول في محل بعد الحصول في آخر . 


الثاني : أن تشخصه ليس لماهيته» وإلا انحصر في شخص. ولا لما يحل 
فيه» وإلا لدار ولا المنفصل عنه29: لأن نسبته إلى الكل على السواءء ولا 
لهويته. لأنها لا تتقدم الشخص بل لمحلهء فلا تبقى بدونه. ورد بمنع استواء 
النسبة سيما في المختار . 


الشالث: أن محله المحتاج إليه أما المعين فلا يفارقه. أو المبهم فلا 
يوجد» ورد بأنه المعين بتعين ما “كحيز الجسم . 


. في (ب) بزيادة لفظ (أن)‎ )١( 


(۲) في (ب) الحيز بدلا من المتحيز. 
(۳) سقط من (أ) لفظ (عنه) . 
)٤(‏ في (ب) بزيادة لفظ (ما) . 


١ “م‎ 


الرابع: أنه حال الانتقال إما لا في محل فحال, أو في المنتقل عنه أو 
إليه فاستقرارء أو في ثالث فيعود الكلام. 


ورد ا لق والحل بأنه في بعض من الأول وبعض من 
الثانى). 
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قال: المبحث الثشالث,. اتفق المتكلمون والحكماء على امتناع 07 
العرض من محل إلى آخر لما سبق من أن معنى قيام العرض7 بالمحل هو 
وجوده في نفسه هو وجوده في محله» 0 في 
نفسه فما يوجد فيما يجاور النارمن الحرارة أو المسك من الرائحة» أونحوذلك ليس 
بطريق الانتقال إليه» بل الحدوث فيه بإحداث الفاعل المختار عندناء وبحصول 
الاستعداد للمحل» ثمالإفاضة عليه من المبدأعندهم , وأقوى ماذكرفي كلام القوم 
من الاحتجاج على هذا المطلوب وجوه . 

الأول: وهو للمتكلمين. إن كل عرض غير متحيز بالذات ضرورة أنه من 
خواص الجوهر» ولا شيء من غير المتحيز بالذات بمنتقل ضرورة أن الانتقال 
عبارة عن الحركة الأينية » أي الحصول في حيز بعد الحصول في ا لحر بمعنى 
الحدوث,. لا بمعنى الثبات فيه لأنه لاسيكون”7» , ورد بأن كون الانتقال عبارة 
عن الحصول في الحيز بعد الحصول في آخر إنما هو انتقال الجوهرء وأما 
انتقال العرض فعبارة عن الحصول في موضوع ود السفرد في موضوع 


)١(‏ عرض الشيء ظهر وبدا ولم يدم . قال ابن سينا : يقال عرض لكل موجود في موضوع › وقال 
أيضاً: كل ذات لم يكن في موضوع فهو جوهرء وکل ذات قوامها في موضوع فهي عرض 
(النجاة 0 وقال الغزالي : العرض اسم مشترك» فيقال عرض لكل موجود في موضوع › 
ويقال عرض لكل موجود في حل» ويقال عرض للمعنى الكلي المفرد المحمول على كثيرين 

حملا غير مقوم . 

(راجم معيار العلم طبعة مصر ص .)١154‏ 
وقال الخوارزمي : العرض هو ما يتميز به الشيء عن الشيء لا في ذاته كالبياض والسواد 
والحرارة والبرودة وغير ذلك (مفاتيح العلوم ص 87). 
(۲) في (ب) الإضافة إليه. 1 
(5) في (ب) بزيادة (لا) . )٤(‏ في (ب) موضع بدلا من (موضوع) . 


١65 


آخرء ولا نسلم أنه من خواص المتحيز. 

الثاني : وهو للحكماء. إن تشخص العرض لا يجوز أن يكون لمساهيته 
وإلا لزم انحصار الماهية في شخص ضرورة امتناع تخلف المعلول عن علته 
الموجبة» ولا لما('“هو حال في العرض. وإلا لزم الدور لأن الحال في الشيء 
محتاج إليه متأخر عنه في الوجود» فلو كان علة لتشخصه لكان متقدما عليه» 
ولا لأمر منفصل عنه لأن نسبته إلى الكل على السواء فإفادته هذا التشخص 
دون”“ذلك ترجح بلا مرجح » ولا لهويته على ما أورده صاحب المواقف سندا 
لمنع““الحصرء لأن الهوية تطلق على التشخص. وعلى الوجود الخارجي» . 
وعلى الماهية من حيث كونها مشخصة» وشيء من هذه المعاني ليس بمتقدم 
على التشخص ليكون علة له فيتعين أن يكون تشخص العرض لكحله . 

فإن قيل: يجوز أن يكون لأمر حال في محله» قلنا ينقل الكلام إلى علة 
تشخص ذلك الأمرء ويرجع آخخر الأمر إلى المحل دفعاً للدور والتسلسل وإذا 
كان تشخصه لمحله امتنع بقاؤه بالشخص عند انتقاله عن ذلك المحل ورد بأنا 
لا نسلم أن نسبة المنفصل إلى الكل على السواء لجواز أن يكون لهنسبة 
خاصة إلى هذا التعين» سيما إذا كان مختارا وهو ظاهر. 

الثالث: أن العرض يحتاج إلى ضرورة» فمحله المحتاج إليه إما أن يكون 
غير معين» وهو ليس بموجودء ضرورة أن كل موجود معين فيلزم أن يكون غير 
الموجود محلا للموجود» وهو محال» وإما أن يكون معينا فيمتنع مفارقته عنه» 
وهو المطلوب» ورد بأنه المعين بتعين ماء سواء كان هذا أو ذاك» كالجسم 
يحتاج إلى حيز ماء”“كذلك ولا يمتنع انتقاله عنهء وهذا هو المعنى بقولهم إن 


)١(‏ في (ب) واإلا. 

(۲) في (ب) لشخصه. 

(۳) في (ب) الشخص . 

)٤(‏ في (ب) مسندا. 

(ه) سقط من (ب) لفظ رله) . | (CV‏ في (آ) بزيادة لفظ (ما) . 


١ همه‎ 


المحتاج إليه محل معين لا بعينهء es‏ 
مبهماً غير١١)موجود‏ والمرجح لقولهم أنه محل لغير معين بمعنى انهلا يشتر 
التعين » وهو أعم من الذي يشتر ط اللاتعين "فلا يلزم عدمه. 

الرابع : أنه لو جاز انتقال العرض فهو حالة الانتقالء إما أن يكون في 
المحل المنتقل عنهء أو المنتقل إليه» وهو باطل لأن هذا استقرار وثبات قبل 
الانتقال أو بعده لا انتقال» أو في محل آخر ضرورة امتناع کون العرض لا في 
محلء فينقل الكلام إلى انتقاله إلى هذا المحل› ويعود المحذورء ورد أولا 
بالنقضص” بانتقال الجسم من حيز إلى حيزء("فإنه حالة الانتقال إما أن يكون 
في الحيز المنتقل عنه» أو في المنتقلإليه» أو غيرهماء والكل باطل لما 
ذكرتم . فما هو جوابكم؟ فهو جوابنا. 

وثانياً : بأنا نختار أنه فى حيز ثالث هو بعض من(" المنتقل عنه وبعض من 
المنتقل إليهء وهكذا حالة الانتقال إلى هذا المحلء وإلى ما بينهما إلى ما لا 
يتناهى » أو ينتهي إلى جزء لا يتجزأ. غاية الأمر أنه يمتنع انتقال العرض الذي 
يكون في الجوهر الفرد(. 


(۱) في (ب) بهما وهو تحريف. 

(۲) في (أ) بزيادة (أنه) . 

(۳) اللاتعين نقيض التعين» فإذا دل التعين على تحديد الشيء أو تعريفه كان اللاتعين نقيض 
التحديدء وإذا دل على معرفة أسباب الشيء كان اللاتعين مردافاً للجهل بهاء وكل مسالة 
تتضمن عدة حلول» أو لا تكفي معطياتها حل دقيق لها فهي مسألة لا متعينة . 

واللاتعين: أيضاً صفة عقل يتحير فى اتخاذ القرار الموافق لمقتضى الحال وهو بهذا 
المعنى مرادف للتردد ومناقض للعزم . 1 

)٤(‏ في (ب) بالنقض بدلاً من (النقض). 

. بزيادة (إلى حيز)‎ )١( في‎ )٥( 

(5) في (ب) بزيادة حرف (في). 

(۷) سقط من (ب) حرف الجر (من) . 

(۸) الجوهر الفرد عند المتكلمين هو المتحيز الذي لا ينقسمء »> أو هو الجزء الذي لايتجرأء أما 
المنقسم فيسمونه جسماً لا جوهراً ولهذا السبب يمتنعون عن إطلاق اسم الجوهر على المبداً 
الأول (راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ١‏ ص 97؟). 


1٥٦ 


المبحث الرابع 
لا يجوز قيام العرض بالعرض 


(قال: لا يجوز قيام العرض بالعرض لأن معناه التبعية في التحيز. فلا 
يعقل فيما لا يتحيز بالذات. ولأنه لا بد بالآخرة من جوهر فليس قيام البعض 
بالبعض أولى من قيام الكل به. واعترض بأنمعنى(“ القيام الاختصاص 
الناعت» فقد يكون في غير المتحيزء وقد يكون العرض نعتا لغرضآخر» 
لا لجوهره كسرعة الحركة., وملاسة السطح › واستقامة الخطء فلذا جوزه 
الفلاسفة» وجعلوا النقطة قائمة بالخط والخط بالسطح . ْ 

ومنهم من تمادى حتى جعلوا وحدة الأعراض ووجودها من ذلك . 

والمتكلمون على أن بعض هذه اعتبارات وبعضها قائمة بالجواهر. 
وبعضها جواهر. وأما عرضية الوجود فخطأ فاحش) . 

قال: المبحث الرابع . 

جمهور المتكلمين على أنه يمتنع قيام العرض بالعرض تمسكا بوجهين : 


الأرل: أن معنى قيام العرضن بالمحل أنه تأبسع له في التحيز فما يقوم به 
العرض يجب أن يكون متحيزاً بالذات ليصح كون الشيء تبعاً له في التحيزء 


. في (ج) بزيادة لفظ (معنى)‎ )١( 
في (آ) و(ب) لفرضن وهو تحريف.‎ )۲( 


١ /اه‎ 


والمتحيز(بالذات ليس أولى من قيام الكل بذلك الجوهر. 


الثاني : أنه" “لو قام عرض بعرض فلا بد في الآخرة من جوهر ينتهي إليه 
سلسلة الأعراض ضرورة امتناع قيام العرض بنفسه» وحينشذ فقيام بعض 
الأعراض بالبعض ليس أولى من قيام الكل بذلك الجوهر» بل هذا أولى» لأن 
القائم بنفسه أحق بأن يكون محا ما للحالء ولأن الكل في حيز ذلك 
الجرهر ديا له» وهو معنى القيام واعترض على الوجهين بأنا لا نسلم أن معنى 
أقيام الشيء بالشيء التبعية في التحيز"» بل معناه اختصاص الشي بالشيء 
بحيث يصير نعتاً له وهو منعوتاً به» كاختصاص البياض بالجسم لا الجسم 
بالمكان» والقيام بهذا المعنى لا يختص بالمتحيز كما في صفات الله تعالى 
عند المتكلمين وصفات الجواهر المجردة عند الفلاسفة فضلا عن أن يختص 
٠‏ بالمتحيز لا بالتبعية ثم انتهاء قيام العرض إلى الجوهر مما لا نزاع فيه إلا أنه لا 
يوجب قيام الكل به لجواز أن يكون الاختصاص الناعت فيما بين 
بعض 7 )الأعراض بأن يكون عرضاً نعتاً لعرض» لا للجوهر الذي إليه الانتهاء 
كالسرعة للحركة؛ والملاسة للسطح والاستقامة للخط. فإن المنعوت حقيقة 
بهذه الأعراض هي تلك لا الجسم» فلهذا جوزت الفلاسفة قيام العرض 


)1( المتحيز: هو الحاصل ف فى الحيزء وبعبارة أخرى القابل بالذات أو بالتبعية للإشارة الحسية 
فعند المتكلمين لا جوهر إلا المتحيز بالذات» أي القابل للإشارة بالذات» وأما العرض فيتحيز 
بالتہع › وغلد الحكماء قد يكون الجوهر متحيزاً بالذات 4 لا يكون متحيزاً أصلاٌ كالجواهر 
المجردة. 

وقال صاحب المحاكمات (قطب الدين محمد بن محمد الرازي المعروف بالتحتاتي 
ت 6؟الاه) | المتحيز ثلاثة أقسام: إما أن يكون متحيزاً بالاستقلال كالصورة والجسم» وإما أن 
يكون متحيزاً بالتبعية إما على سبيل حلوله في الغير كالأعراض» أو على سبيل حلول الغير فيه 
كالهيولى » فإنه متحيز بشرط حلول الصورة فيه. 

(راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ۲ ص ٤۲‏ وشرح المواقف .)٤٤١ 4784 1/١‏ 

. في (أ) بزيادة لفظ (إنه)‎ )۲(١ 

(۳) في (ب) الحيز بدلا من (التحيز) . 

. في (أ) بزيادة لفظ (بعض).‎ )٤( 


بالعرض وزعموا أن النقطة عرض( “قائم بالخط. والخط بالسطح» بمعنى أن : 
ذا النقطة هو الخط وذا الخط هو السطحء لا الجسمء ومن القائلين بجواز 
قيام العرض بالعرض من بالغ في ذلك وتمادى في الباطل. حتى زعم أن 
كلا من الوحدة والوجود عرض قائم بمحله . 

فوحده العرض ووجوده يكون من قيام العرض بالعرض . 

وأجاب المتكلمون بأن مثشل0"النقطة والخط عدمي» ولو سلم فمن 
الجواهر لا الأعراض على ما سيجيءء ومثل الملاسة والاستقامة على تقدير 
كونه وجودياً إنما يقوم بالجسمء وبأن السرعة والبطء ليس عرضاً زائداً على 
الحركة قائماً بهاء بل الحركة أمر ممتد يتخلله سكنات أقل» أو أكشر باعتبارها 
تسمى (؟)سريعة أو بطيئة» ولو سلم أن البطء ليس لتخلل السكنات فطبقات 
الحركات أنواع مختلفة, والسرعة» والبطء عائد إلى الذاتيات دون العرضيات 
أو هما من الاعتبارات اللاحقة للحركة بحسب الإضافة إلى حركة 
أخرى0* بقطع المسافة المعينة في زمان أقلء أو أكثرء ولهذا يختلف باختلاف 
الإضافة فتكون السريعة بطيئة بالنسبة إلى الأسرع. وبالجملة فليس هناك 
عرضي هو الحركةء وآخحر هو السرعة أو البطءء وأما الوحدة والوجود فقد سبق 
أن الوحدة اعتبار عقلي بل عدمي» وأن الوجود في الخارج نفس الماهيةء أو 
هو من الاعتبارات العقليةء أو واسطة بين الموجود والمعدوم» وفي الجملة 
فجعله من قبيل الأعراض خطأ فاحش» لا ينبغي أن يقول به المحصل فإن من 
شأن العرض أن يفتقر في التقوم إلى المحل ويستغني عنه المحل . 


, في (ب) النقط.‎ )١( 

(۲) في (ب) على بدلا من (في) . 

(۳) في .(ب) مبدأ. 

. في (ب) باعتبار ما سمى‎ )٤( 

(ه) سقط من (ب) من الاعتبارات إلى (أخرى). 


1۹4 


الميحث الخامس 
الأعراض لا تبقى زمانين 


(قال: ذهب كثير من المتكلمين إلى امتناع بقاء العرضء فالظاهريون لأن 
استحالة البقاء معتبرة في مفهوم هذا الاسم كالعارض ونحوه ولأنه لو بقي فإما 
يبقاء محله فيدوم بدوامه ويتصف بسائر صفاته وإما ببقاء اخر فيمكن بقاؤه مع 
فناء المحل وضعفهما ظاهرء والمحققون لوجهين : 

الأول: أنه لو كان باقياً يلزم قيام العرض بالعرض» وهو محال ورد بمنع 
المقدمتين . 


الشاني: لو بقي لامتنع زواله إذ لو أمكن فإما بتفسه فيمتدع وجوده» أو 
بزوال شرط فيتسلسل .أو بطريان ضد()فيدور لأن اتصاف المحل بأحد 
الضدين مشر وط بانتفاء الآخر على أن زوال”الباقي بالطارىء ليس أولى» بل 
بالعكس لأن الدفع أهون من الرفع أو بفاعل فيقتضي أثراً والنفي المحض لا 
يصلح » ورد أولاً بالنقض بالجسم» وقد يدفع بأنه يزول بأن يخلق الله تعالى 


)١(‏ الضد: هو المخالف والمنافي ويطلق على كل موجود في الخارج مساو في قوته لموجود آخر 
ممانع لهء أو على موجود من مشارك لموجود اسر في الموضوع معاقب له بحيث إذا قام 
أحدهما بالموضوع لم يقم الآخر بهء لذلك قيل إن الضدين صفتان مختلفتان تتعاقبان على 
موضوع واحدء ولا يجتمعان كالسواد والبياض والتهور والجبن. والفرق بين الضدين والنقيضين 
أن النقيضين لا يجتمعان ولا يرتفعان 'كالوجود والعدم. والحق والباطل على حين أن الضدين لا 
ان نمو و ان ش 

(۲) في (ب) إزالة بدلاً من (زوال). 
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فيه عرض الفناء أو لا يخلق عرضاً هو شرط البقاء. والعرض لا يصلح محلا 
غرفي 
وثانياً : بالقلب إذ لو لم يبق ففناؤه إما بنفسه أو بغيره . 


وثالثاً: بالحل إذ يجوز أن تقتضي ذاته العدم في بعض الأحوال. وأن 
يكون مشروطاً بأعراض تتجدد على التبادل إلى أن ينتهي إلى ما لا بدل لهء 
فيزول عنده» وأن يكو ن“ طريان الضد وانتفاء الآخر معا كما في دخول كل 

من أجزاء الحلقة في حيز الآخرء وخروج الآخر عنهء وهذا لا ينافي التقدم 

في العقل باعتبار العلية”. وأن يكون العدم الحادث أثراً اللفاعل؛ ولو سلم 
فک بحسل أنه لا يفعله لا بمعنى أنه يفعل عدمه) . 

قال: المبحث الخامس: ذهب كثير من المتكلمين ! إلى أن شيئاً من 
الأعراض لا يبقى زمانين» بل كلها على التقضي والتجدد كالحركة والزمان 
عند الفلاسفة» وبقاؤها عبارة عن تجدد الأمثأل بإرادة الله تعالى . 


وبقاء الجوهر مشروط بالعرض» فمن هاهنا يحتاجان في بقائهما" إلى 
المؤثر» مع أن علة المع هي الحدوث لا الإمكان. احتج أهل الظاهر 
منهم بوجهين . 

أن العرض اسم لما يمتنع بقاؤه» بدلالة مأخذ الاشتقاق9 . 


. في (ب) بزيادة لفظ (يكون)‎ )١( 

(؟) العلية: هي السيبية وهي كون الشيء علق وتطلق على العلاقة بين العلة والمعلول. 

(۳) في (ب) قيامها. 

)٤(‏ الاشتقاق في اللغة هو أخذ شق الشيء» تقول: اشتق الكلمة من الكلمة أي أخرجها منهاء وهو 
عبد أهل العربية أن تجد بين اللفظين تناسباً في أصل المعنى والتركيب فترد أحدهما إلى 
الآخر. 

والاشتقاق ثلائة أقسام: الاشتقاق الصغير: وهو أن يكون ب بين اللفظين تناسب في 
الحروف. والاشتقاق الكبير: وهو أن يكون بين اللفظين تناسب في اللفظ والمعنى دون 
الترتيب. 0 7 وهو أن يكون بين اللفظين تناسب في المخرج (راجع تعريفات 
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يقال: عرض لفلان أمر أي معنى لا قرارله”٠وهذا‏ أمر عارض» وهذه 
الحالة ليست بأصيلة» بل عارضةء ولهذا يسمى السحاب عارضاًء وليس اسماً 
لما لا يقوم بذاتهء بل يفتقر إلى محل يقوم به")» إذ ليس في معناه اللغوي ما 
ينبىء عن هذا المعنى . الثاني » أنه لو بقي فإما ببقاء محله فيلزم أن يدوم 
بدوامه لأن الدوام هو البقاء. وأن يتصف بسائر صفاته من التحيز والتقوم 
بالذات» وغير ذلك لكونها من توابع البقاء. وإما ببقاء آخر فيلزم أن يمكن 
بقاؤه مع فناء المحل ضرورة أنه لا تعلق لبقائه ببقائه» وكلا الوجهين في غاية 
الضعف» لأن العروض في اللغة إنما ينبىء عن عدم الدوام لا عن عدم البقاء 
في زمانين وأكثر» ولو سلم فلا يلزم في المعنى المصطلح عليه اعتبار هذا 
المعنى بالكلية» ولأن بقاءه ببقاء آخر لا يستلزم إمكان بقائه مع فناء المحل 
لجواز أن يكون بقاؤه مشروطاً ببقاء المحل كوجوده بوجوده. 

واحتج أهل التحقيق بوجهين : 

الأول: أنه لو كان باقياً لكان بقاؤه عرضاً قائماً به ضرورة كونه وصفاً له 
واللازم باطل لاستحالة قيام العرض بالعرض» ورد بمنع الملازمة فإن البقاء 
. عبارة عن استمرار الوجود وانتسابه إلى الزمان الشاني» والثالث. وليس عرضاً 
قائماً بالباقي» ومنع انتفاء اللازم» إذ لا يتم البرهان على امتناع قيام العرض 
بالعرض . ۰ 

الثاني : لو بقي لامتنع زوالهء واللازم ظاهر البطلان. 

وجه اللزوم : أنه لو أمكن زواله بعد البقاء لكان زواله حادثاً مفتقراً إلى 
سيب فة [ما نفس ذاثه فيمتئع :وجودة ضرورة أن ما يكون عدمه مقتضي ذاته 
ديد 


(۱) في (ب) يعني بدلا من (أي معنى) . 
(۲) في (ب) يقوم به بدلا من (يقومه) . 


ويتسلسل ضرورة أنه يكون لزوال شرط له وهلم جراء وإما طريان ضد وهو 
باطل لوجهين : 

أحدهما: لزوم الدور فإن طريان أحد الضدين على المحل مشروط بزوال 
الآخرء وهو موقوف عليه فلو توقف زوال الآخر على طريانه كان دورا. 
وثانيهما: أن التضاد والتنافي إنما هو من الجانبين فدفع'“الطارىء للباقي ليس 
أولى من دفع الباقي إياه» بل الدفع أهون من الرفع» لأن فيما يرفع قوة 
استقرار» وسابقه ثبات لا تكون فيما يدفع. وإما فاعل مختار أو موجب مع 
شرط حادث فيلزم أن يكون له أثر ليصح أنه مؤثر إذ حيث لا أثر لا تأثيرء 
٠‏ والعدم نفي محضص» لا يصلح أثراء ورد بالنقض والقلب والحل 

أما النقض فتقريره أنه لو صح هذا الدليل لزم أن لا يكون الأجسام باقية 
وإلا لما جاز عدمها بعين ما ذكر”. ودفعه بالمناقشة في بقائها كما نسب إلى 
النظام» أو في جواز زوالها كما نسب إلى الكرامية» وبعض الفلاسفة يندفع 
بأن الأول ضروري» والثاني مبين في بابه” . 

نعم يدفع عند المعتزلة بأن زوال الجسم يكون بأن يخلق الله تعالى فيه. 
عرضاً منافياً للبقاء هو الفناء» وعندنا بأن ذات الجوهر وإن كان شرطاً للعرض» 
إلا أن بقاءه مشروط بالعرض» فيجوز أن ينعدم بأن ينقطع تجدد ما لزمه من 
العرضن بأن لا يخلقه الله تعالى ولا يصح هذا في العرض لأنه لا يصلح محلا 
للعرض حتى يقوم به عرض الفناء» أو الذي هو شرط البقاء. 

- فإن قيل: قيام العرض بالعرض ليس بأبعد من قيام العرض بالمعدوم . 

قلنا: مبنى على أصلهم في ثبوت المعدوم. فإن كان جوهراً يصلح 

محلأللعرض» وإن كان عرضاً فلاء كما في حال الموجودء وأما القلب فلأن 


0 


(۱) في (ب) فرفع بدلا من (فدفع) . 
(؟) في (ب) بغير بدلا من (بعين) . 
(۳) في (ب) ميئى بدلا من (مبين) . 
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العرض لو لم يبق ففناؤهء. أي عدمه عقيب الوجود, إما بنفسه أو غيره من زواله 
شرط» أو طريان ضدء أو وجود مؤثر» والكل باطل بعين ما ذكروا”“وأما الحل 
فيمئع بعض مقدمات بيان إبطال أجزاء المنفصلة» وذلك من وجوه. 

الأول: لا 0 أنه لو كان زواله بنفسه لكان ممتنع الوجود» وإنما يلزم لو 
اقتضى ذاته العدم مطلقاء وأما إذا اقتضاه في بعض الأحوال كحال ما بعد 
البقاء فلاء وذلك كالحركة تقتضي العدم عقيب الوجود. غاية الأمر أن ترجح 
بعض الأوقات للزوال يفتقر إلى شرط لثلا يلزم تخلف المعلول عن تمام 
العلة .. 

والشاني : لا نسلم أنه لو كان زواله بزوال شرط لزم الدور أو التسلسل 
لجواز أن يكون وجود العرض .مشر وطأً” بوجود أعراض تتجدد في محالها على 
سبيل التبادل بأن يصير لأحقاً بدلاً“عن سابق في الشرطية إلى أن ينتهي 
تلاحقهما إلى عرض لا يوجد الفاعل له بدلأء فحينئذ يزول العرض المشروط 


بهذا الشرط بزوال شرط. 
والثالث: لا نسلم أنه لوزال بطريان الضد الدور المحال أو الترجح بلا 
مرجح . 


أما الأول: فلأنه إن أريد بتوقف طريان الضد على زوال الآخر واشتراطه 
به أن تحققه يحتاج إلى تحقق الزوالء والزوال مقدم عليه ولو بالذات ليكون - 
تقدم الطريان عليه بالعلية دورانا لملزوم©»ممنوع» وإن أريد أنه لا يفارقه 
ويمتنع أن يتحقق بدونه فالاستحالة ممنوعة» وذلك كدخول كل جزء من أجزاء 
الحلقة في حيز الآخر وخروج الآخر عنهء فإنه لا يتحقق أحدهما بدون الآخر 
من غير إستحالة. نعم يكون للطريان سبق علته”» ,وهو لا ينافي المعية 


. في (ب) بغير بدلا من (بعين)‎ )١( 
. في (ب) لملزوم بدلا من (اللزوم)‎ )٤( سقط من (أ) مشروطاً.‎ )۲( 
في (ب) بعلا بدلا من (بدلاً) . (ه) في (ب) علته بدلا من (عليه).‎ )۴( 
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الزمانية على أنه يجوز أن يكون العلة طريان الضد على المجاور» ويكون' 
طريانه على المحل وزوال الباقي عنه معاً بحسب الذات» لا تقدم أحدهما 
على الآخر أصلا. 


وأما الثاني : فلجواز أن يكون الطارىء أقوى بحسب السبب فيرفع 
الباقي » ولا يندفع بهء وان تساويا في التضاد. 


الرابع : لا نسلم أن العدم لا يصلح أثراً للفاعل» كيف وهو حادث يفتقر, 
إلى محدث. والفاعل مقدم يزم( )أن يكون أثره العدم» ولو سلم فنختار أنه 
ليس9')بفاعل» بمغنى أنه لا يفعل العرض أي يترك فعله لا بمعنى أن يفعل 
علمه. 

قال: والحق أن بقاء العرض في الجملة كبقاء الجسم لا سيما الأعراض 
القائمة له ا ولیس التعويل على مجرد المشاهدة إذ الأمثال المتواردة قد 
تشاهد أمراً مستمراً كالماء المصبوب من الأنبوب . 

والحق يريد أن امتناع وبقاء الأعراض على الإطلاق وإن كان مذهباً 
للأشاعرة» وعليه يبتتى كثير من صطالبهم إلا أن الحق أن العلم ببقاء بعض 
الأعسراضص”©)من الألوان والأشكال سيما الأعراض القائمة بالنفس كالعلوم 
والإدراكات» وكثير من الملكات7)بمنزلة العلم ببقاء بعض الأجسام من غير 


)١(‏ في (آ) مقدم بدلا من (معدم). 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (ليس). 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (بعض) . 

(4) الملكة عند معظم الفلاسفة هي القدرة على الفعل أو التركء وتطلق عندهم ببوجه حاص على 
الظواهر النفسية التي تتجلى فيها جوانب الأنا تجلياً واضحاً كالإحساس والتفكير والإرادة 
فملكات النفس بهذا المعنى قواها المختلفة ولكل ملكة فعل يخصها ونسبة الملكة في علم 
النفس إلى الظواهر النفسية المتعلقة بها كنسبة الوظيفة في علم منافع الأعضاء إلى ظواهر 
الحياة. وقال أرسطو النفس منها الغاذية ومنها الحساسة ومنها المحركة والناطقة. وذهب بعض 
المتأحرين إلى أن ملكات النفس ثلاث» وهي الحساسية والعقل والإرادة» فكان الملكات 
عندهم أجناس كلية تندرج فيها ظواهر النفس . 

(راج جع المعجم الفلسفي ج ۲ ص ,)475١ 257١‏ 
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تفرقة» فإن كان هذا ضرورياً فكذا ذاكء وإن كان ذاك باطلاً فكذا هذاء وليس 
التعويل في بقاء الأعراض على مجرد المشاهدة أو على قياسها على الأجسام 
حتى یرد الاعتراضص بأن الأمثال المتجددة على الاستمرار قد يشاهد أمراً 
مستمراً باقياً کالماء المصبوب من الأنبوب» وبآن القياس على على الجسم تمثيل 
بلا جامع » ولا على أنه لما جاز وجود العرض ذ في الزمان الثاني بطريق الإعادة 
مع تخلل“العدم فبدونه أولى لأنه ممنوع 5007 أعني الملازمة» ووضع 
الملزومء كما أن التعويل في بقاء الأجسسام ليبس على المشاهدة9, أو 
الاستدلال بأنه لولاه لبطل الموت والحياة بناء على أن الحياة عبارة عن 
استمرار وجود الحيوان. والموت عن زوالها لجواز أن تكون الحياة تجدد 
الأمثال على الاستمرار والموت انقطاعه. 


. في (ب) الإعارة بدلا من (الإعادة)‎ )١( 
. (؟) المشاهدة: من منازل السالكين وأهل الاستقامة» وهى منزلة عالية فوق منزلة المكاشفة‎ 
والمشاهدة ثلاث درجات . . مشاهدة فقط. ومشاهدة معايئة» ومشاهدة جمع‎ 
. )#*05 (راجع بصائر ذوي التمييز ج  ص‎ 


۱1٦ 


الفصل الثاني 
في الكم وفيه مباحث 
الأول: في أحكامه الكلية 


الثاني : في الزمان 
الثالث: في المكان 


۱1۷ 


المبحث الأول 
في الأحكام الكلية 


(قال: المبحث الأول في أحكامه الكلية منهاء أي من(١)خواصه‏ قبول 
القسمة لذاته. وهما بأن يفرض فيه شيء غير شيء وبه عرفه الجمهور. أو 
فعلا بأن ينفك» ومنها قبول المساواة واللامساواة» وهي فرع الأولى› وعند 
الإمام بالعكس. ومنها الاشتمال على العاد. ٠‏ وزعم الإمام أنه الصالح 
للتعريف”'إذ المساواة اتفاق في الكم فيدور قبول القسمة مختص بالمتصل 
وكأنه أخذ القبول منافياً للحصول» ولذا قال إلا إذا أخذ القبول 

شتراك الاسم وأما حمله على أنه أحد القسمة الانفكاكية فغلط بتصريحه 
ل 

والمنفصل من الكم ما لا يكون لأجزائه حد مشترك وهو العدد لا غير 
إذ قبول الانقسام للقبول”"عرضي) . 

للأحكام الكليةء وللزمان» وللمكان» فمن الأحكام الكلية بيان خواصها 
وهي ثلاث : 

الأولى : قبول القسمة لذاته حتى إن غيره من الأجسام والأعراض نما 
تقبل القسمة بواسطتهء والقسمة تطلق على الوهمية وذلك بأن يفرض فيه شيء 
)١(‏ في () و(ب) أي بدلا من (أن). 


(۲) في (أ) و(ب) لتعريفه. 
() في (أ) و(ب) المقبول بدلاً من (للقبول). 


۱۹ 


من غير شیء» وعلى الفعلية بأن ينفصل وينقطع بالفعل. أو يحدث له هويتان 
بعد أن كانت هوية واحدة. والجمهور عرفوا ام القسمة فقالوا: هو 


الثانية : قبول المساواة أو اللامساواة بمعنى أنه إذا نسب إلى كم آخر فإما 
أن يكون مساوياً لدء أو أزيد» أو أنقص» وهذه الخاصة. فرع الأرلى لانه لما 
اشتمل على أجزاء وهمية أو فعلية لزم عند نسبته إلى كم آخر أن يكون عدد 
'أجزائهما على التساوي » أو على التفاوت. 

وقال الإمام: إن قبول الانقسام إنما يلزم الكم بسبب المخاصة الأولى» 
لأنه لما كانت الأجسام يتقدر بعضهاء بالبعض من غير لزوم المساواة وجب أن 
يكون فيها ما يقبل المساواة» أو اللامساواة لذاته . وهوالمقدار» ولا يتصوراللامساواة 
إلا بان پشتمل أحدهماعلى مثل الآخرمع زيادة» فلزم أن يقبل القسمة» أي فرض شي ء 
غير شيء؛ 

الثالثة : اشتماله على أمر يعده أي" “يعينه بالإسقاط عنه مراراً إما بالفعل 
كما في الكم المنفصلء فإن الأربعة تعد بالواحد أربع مرات» وإما بالقوة كما 
في المتصل» فإن السنة تعد بالشهورء والشهور بالأيام» واليوم بالساعات» 


)١(‏ الكم: في الرياضيات هو المقدار, وهو ما يقبل القياس» وقيل ؛ إنه الذي يمكن أن يوجد فيه 
شيء يكون واحداً عاداً له سواء كان موجوداً بالفعل أو بالقوة وقيل: إنه عرض يقبل لذاته 
القسمة والمساواق واللامساواة والزيادة والنقصان . والكم في علم ما بعل الطبيعة مقابل 
الكيف› وهو من مقولاات العقل الأساسية ويطلق على جتميع المعاني التي يتناولها علم 
الحساب ب وعلم الهندسة وعلم الميكانيكاء كالعدد والمقدار والامتداد والكتلة والحركة إلخ. 

والكمي : هو المنسوب إلى الكم تقول: مذهب اللذات الكمي . و(الكوانتم) في الفلسفة 
الحديثة هو الكمية المتناهية المحددة» أو الشيء الذي يمكن أن يحمل عليه الكم. كالزمان 
والمكان. 


(؟) في (ب) بعده وهو تحریف . 


وكذلك الذراع يعد بالقبضات'والقبضة بالأصابع» والأصبع بالشعيرات» 
والشعيرة بالشعرات . وذكر الإمام أن هذه الخاصة هي التي تصلح لتعريف 
الكم بها لا الأولىء لأن المساواة لا تعرف إلا بالاتفاق في الكمية فيكون 
تعريف الكم بها دور إلا أن يقال المساواة واللامساواة مما يدرك بالحس» 
لكن مع المحل لا مفرداً فإنه لا ينال" إلا بالعقل فقصد تعريف. 
ذلك7*»المعقول بهذا المحسوس» ولا بالثانية لأن قبول القسمة من عوارض 
الكم المتصل لا المنفصل» فلا يشمله التعريف فلا ينعكس . 

وأرى أنه بنى ذلك على أن قبول الشيء عبارة عن إمكان حصوله من غير 
حصول بالفعل» ولا شك أن الانقسام في الكم المنفصل حاصل بالفعل» وأما 
إذا أريد بالقبول أعم من ذلك أعني (إمكان فرض شيء غير شيء فلاخفاء في 
شموله المتصل والمنفصل ولذا قال الإمام إن قبول القسمة من عوارضص 
المتصل دون المنفصل)0“©إلا إذا أحذ القبول باشتراك الاسم» وأما ما وقع في 
المواقف من أنه كأنه أحذ القسمة الانفكاكية فسهو ظاهر)ء لأن الإمام قد 
صرح في هذا ١‏ الترميع بأن القسمة”" الانفكاكية يستحيل عروضها للمقدار إذ 
)١(‏ الذراع : مقياس مصري» فالذراع المعماري يساوي ٤‏ ۲ شبراً و ۷۵ , من المتر 7,451 


قدم . والدراع الاسلامبولي يساوي ٩‏ ,۲ شبراً و ۷ , من المتر۱۸۸ و" قدم . 
(۲) القبضة: في حساب عقد الأصابع علامة ثلاثة وتسعين. يقال هذا الل فد ام ال آي 


قارب أن يكون عمره لالا وتسعين . 
(راجع دا ة معارف القرن العشرين ج ۷ ص .)5١١‏ 
(۳) في (ب) يقال وهو تحريف. )٤(‏ في (ب) يعرف ذلك . 


(0) سقط من (ب) من أول: ولذا قال إلى قوله : دون المنفصل. (1) في (ب) فهو بدلا من (فهو) . 

(۷) القسمة: في اللغة قسم من انقسام الشيء› وعلد الرياضيين تجزئة الشيء » فإذا أردت أن تقدم 
عدداً على أخخر جزات الأول بقدر العدد الثاني ويسمى الأول بالمقسوم والثاني بالمقمسوم عليه 
والناتج خارج القسمة. أما عند المنطقيين فالقسمة مرادفة للتقسيم » وهو إرجاع التصور إلى , 
أقسامه» ولها عندهم وجهان: الأول: إرجاع المركب إلى أجزائه أو عناصره» ويسمى هذا ' 
الإرجاع تجزثة ة أو تخليل. والثاني إرجاع الكلى إلى جزئياته أو انقسام الكلي بحسب الماصدق 
إلى أصناف أو أفراد تندرج تحتهى وسبيل ذلك أن يضاف إلى ذلك الكلى قيد يخصصه فينشا 
عن هذه الإضافة مفهوم يسمى قسماً. 

والقسمة عند أفلاطون : طريقة الجدل الهابط الذي يرتب المثل فى أجنامن وأنواع . 


۷۱ 


عندها لا يبطل المقداز ويحدث مقداران اخران. 
نعم المقدار يهيء المادة لقبول الانقسام» لكن لا يلزم حصول ذلك 
الاستعداد في نفس المقدارء ولا بقاء المقدار عند حصول الانقسام. كالحركة 
تھییءالجسم للسكون الطبيعي» ولا تبقى معه”" . 

(قال: والمتصل بخلافه فإن كان غير فار فزمان وإلا فمقدار خط إن 
قبل القسمة في جهة فقط وسطح أن قبلهما في جهيتن فقط وجسم تعليمي إن 
قبلها في الجهات) . 

قال: والمتصل من أحكام الكم انقسامه إلى المتصل والمنفصل» ثم 
لا. 


الثاني : المنفصل وهوالعدد لا غير» لأن حقيقته ما يجتمع من“ الوحدات 
بالذات ولا معنى للعدد سوى ذلك» وغيره إنما يتصف بذلك لكونه معروضا 
للعدد لكون أجزائه معروضاً للوحدة. كالقول الذي يوهم أنه كم منفصل على 
ما يستحق في بحث الحروف, والأول المتصل» وهو إما أن يكون قار الذات 
أي مجتمع الأجزاء في الوجودء أو لاء الثاني الزمان» والأول المقدار وهو إن 
قبل القسمة في وجهة واحدة فقط فخطء وإن قبلها في جهتين فقط فسطح, 
وإن قبلها في جهات فجسم تعليمي. فالخط امتداد واحد لا يحتمل إلا تجرئة 
في جهة» والسطح امتداد يحتمل التجزئة في جهة» وأمكن أن يعارضها تجزئة 
أخرى قائمة عليها حتى يمكن فيها فرض بعدين على قوائم» ولا يمكن غير 
ذلك والجسم يحتمل التجزئة في ثلاث جهات» وحقيقته كمية ممتدة في 
الجهات المتناهية بالسطح الواحد المحيط» أو بالسطوح لها باعتبار كل جهة 


(1) في (أ) و(ب) قادر وهو تحريف. ٠‏ 
(؟) في (ب) ينفي بدلا من (يبقى) . 
(۳) في (ب) على بدلا من حرف الجر (من) . 
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امتداد لازم كما في الفلك» أو غير لازم بل متغير كما في (الشمعة مثا بين 
السطوح الستة للمربع جوهر متحيز هو الجسم الطبيعي وكمية 0 
فيه هو الجسم العليمي ويسمى باعتبار كونه توا بين السطوح). أ 
جوانب السطوح المواحد المحيط تحتا")باعتبار كونه نازلا من فوق 0 
وباعتبار كونه صاعداً من تحت سمكاً. والثلاثة كم متصل . 


لأن الأجزاء المفروضة للخط تتلاقى على نقطة مشتركة» وللسطح على 
خط مشترك, وللجسم على سطح مشترك» وكذا الزمان إذا اعتبر القسامه 
يتوهم فيه شيء هو الآن يكون نهاية للماضي» وبداية للمستقبل بخلاف 
الخمسة فإنها إذا انقسمت إلى اثنين وثلاثة لم يكن هناك حد مشترك»ء وإن 
عين واحد من الخمسة للاشتراك كان الباقي أربعة لا خمسة. وإن أخذ 
واحد حارج صارت الخمسة ستة. 


(قال: ويختص بإمكان أن يوجدل0)بشرط لا شيء. وإن اشترکت في 
إمكان الأخذ لا بشرط شيء) . 

قال: ويختص يعني أن الجسم التعليمي يمكن أن يتخيل بشسرط أن لا 
يكون” معه غيره حتى إن أصحاب الخلاء جوزوا وجود ذلك في الخارج 
أيضاًء وأما السطح» والخط فلا يمكن أخذهما كذلك وإلا لآمكن"تخيل 
السطح بشرط عدم الجسم والخط بشرط عدم السطح» وحينئذ يلزم أن يكون 
للسطح حد من جهة العمق كما له حدان من جهة الطول والعرض» وأن يكون 
للخط حدان من. جهة العرض والعمق» كما له حد من جهة الطول» فيكون 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۲) في (أ) سخناً اهو تحريف. 

(۳) في (ب) حداً وهو تحریف . 

. في (ب) يؤخل بدلا من (يوجد)‎ )٤( 
. في (أ) بزيادة (لا)‎ )0( 

(5) في (ب) لا يمكن. 


يفن 


المتخيل جسماً لا سطحاًء أو حطاًء هذا خلف”» ويشترك الثلاثة في إمكان 
أخحذها لا بشرط شيء» كما إذا تخيلنا مجموع الأبعاد الثلاثة » من غير ا 
إلى شي عآخر من المادة وعوارضها كان ذلك" المتخيل جسماً تعليمياً ويتتهي 
بالسطح » فإذا تخيلناه من غير 'التفات إلى قي كان طح تاليميا وينتهي 
بالخط.ى فإذا تخيلناه من غير التفات إلى شيء من من السطوح وغيرها كان خطاً 
انقسام الكم إلى الذاتي والعرضي 

(قال: والكم منه ذاتي. ولا يقبل التضاد. ولا الاشتداد ومنه عسرضي» 
وهو المحل للذاتي أو الحال فيه أو في محله» أو المتعلق به. كما في 
اتصاف القوى بالتناهي» واللاتناهي» باعتبار آثارها) . 

قال: ومن الكم قد يقال الكم لما يقبل القسمة فيقسم إلى الذاتي, 
والعرضي لأن قبول القسمة إن كان لذاته فذاتي كالعدد ”"والزمان» والمقدارء 
وإلا فعرضي بأن يكون محل للذاتي كالمعدود. والحركةء والجسم» ال 
فيه كالشكلء. أو في محله كبياض الجسمء أو متعلقاً بمحله كالقوى التي 
. تتصف بتناهي الآثارء ولا تناهيها. والكم بالذات لا يقبل الشدة والضعف» إذ 
لا يعقل عدد أو مقدار أشد في العدديةا أو المقداريةء وإنما يقبل الزيادة 
والنقصان» والكثرة» والقلة» والفرق بينهما أن تعقل كل من الزيادة والنقصان 


)١(‏ في (أ) محال بدلا من (خلف). 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (ذلك). 

(۳) العدد: أحد المفاهيم العقلية الأساسية» وهو بهذا الاعتبار لا يحتاج إلى التعريف إلا أن بعض 
العلماء يعرفونه بنسبته إلى غيره من المعاني القريبة مله فيقولون العدد هو الكمية المؤتلفة من 
الوحدات أو الكمية المؤلفة من نسبة الكثرة إلى الواحد. ويسمى بالكم المنفصل, لأن كل 
واحد من أجزائه منفصل عن الآخر دون اشتراك بينها بخلاف الكم المتصل وهوما كان بين 
أجزائه حد مشترك. وعلم العدد هو العلم الرياضي المحض» وينقسم إلى علم الكم 
المنفصل. كالحساب والجبر. وعلم الكم المتصل» كعلم الهندسة وحساب اللانهايات. 


. ۷€ 


لا يكون إلا بالقياس إلى تعقل الآخر بخلاف الكثرة والقلة» والفرق بينهما 
وبين الاشتداد أن العدد إذا كثر والخط إذا زاد أمكن أن يشار فيه إلى مثل ما 
كان مع الزيادة» بأن يقال: هذا هو الأصلء وهذا هو الزائد» بخلاف ما إذا 
اشتد السوادء وأيضاً الكم بالذات لا يقبل التضادء أما العدد فلأن بعضه داخل 
في البعض ولا يتصور بين عددين غاية الخلافء ولا اتحاد الموضوع» وأما 
المقدار فلأنه لا يعقل بين مقدارين غاية الخلاف» ولا اتحاد الموضوع, ولأن 
كلا منهما قابل للآخر أو مقبول له . 


(قال: ولاتنافي بين الذاتي والعرضي» فإن الزمان غير قار بالذات» . 
ومقدار للحركة المنطبقة على المسافةء ولا بين كل قسمين من العسرضي فأن 
الحركة يعرضها التجزي والتفاوت”"القيامها بالمنجزيء. والتفاوت "قلة 
وكشرة» لانطباقها على المسافة وسرعة وبطءء لانطباقها على الزمان وقد. 
بعرض المنفصل للمتصل كساعات النهار» وقبضات الذارع). 

قال: ولا تنافي» يعني أن الشيء الواحد قد يكون كماً بالذات وكماً 
بالعرض كالزمان, فإنه بالذات كم متصل غير قارء وبالعرض كم 
منفصل “قار لانطباقه على الحركة المنطبقة على المسافةء التي هي مقدارء 
وأيضاً قد يكون الشيء الواحد كما بالعرض على وجهين» أو أكثر من وجوه 
العرضية كالحركة, فإنها كم بالعرض من جهة كونها حالة في محل للكم أعني 
الجسم المتحرك ولهذا يقبيل التجزىءء فإن الحركة القائمة بنصف المتحرك 
نصف الحركة القائمة بالكل» ومن جهة كونها منطبقة. (على الكم المتصل 
الذي هو المسافة ولهذا تتفاوت قلة وكثرة» فإن الحركة إلى نصف المسافة أ 

من الحركة إلى منتهساها ومن جهة كونها منطبقة)©. 


)١(‏ في )١(‏ بزيادة (أو). 

(۲) في (ج) بزيادة لفظ (التفاوت) . 

(۴) سقط من (ج) لفظ (التفاوت) . 

(4) في (ب) متصل بدلاً من (منفصل). 

(0) سقط من (ب) لفظ الواحد. (5) ما بين القوسين سقط من (ب). 


\Ve 


- على الزمان الذي هو كم متصل غير قادر» ولهذا يتفاوت بالسرعة والبطء» 
فإن قطع المسافة المعينة في زمان أسرع منه في زمانين وقد يعرض الكم 
المنفصل للكم المتصل الغير القارء أو القار كما يقال. هذا اليوم عشر 
ساعات» وهذا الذراع ست قبضات. 

(قال: المقدار قد يوجد “مع إضافة ويسمى الطول والعرض والعمق) . 

قال و ادان قد بوا بخ آنه قد براه بالنطول #والعرضن والعمق فن 
الامتدادات على ما مرء فتكون كميات محضة»ء وقد يراد بالطول البعد 
المفروض أو لا أو أطول الامتدادات» أو البعد المأخوذ من رأس الإنسان إلى 
قدميهء أو الحيوان إلى ذنبه» أو من مركز الكرة إلى محيطهاء وبالعرض البعد 
المعروض”› ثاني» أو أقصر البعدين» أو البعد الآحذ"' من يمين الحيوان 
إلى شمالهء وبالعمق البعد المفروض ثالثاً والمتحيز© : المعتبر من أعلى الشيء 
إلى أسفلهء أو فيما بين ظهر الحيوان وبطنهء وحينئذ لا تكون كميات محضة 
بل مأخوذة مع إضافات. ولهذا يصح سلبها عن الامتداد كما يقال هذا الخط ' 
طويل» وذاك ليس بطويل » وذلك السطح عريضء» وذاك ليس بعريض . 


المقادير جواهر مجتمعة عند المتكلمين 


(قال: وأنكر المتكلمون وجود العدد لما مرء وجعلوا المقادير جواهر 
مجتمعة, على أنحاء مختلفة أو أموراً عدمية لكونها نهايات وانقطاعات» 
ورد الأول بتبدلها مع بقاء الجسم بعينه ويتوقف السطح على التناهي المفتقر 
إلى البرهان, والخط في الكرة على الحركة أو القطع . 


)١(‏ في (ب).يؤخط بدلاً من (يوجد). 

(۲) في (ب) المفروض بدلا من (المعروض). 
(۳) في (أ) بزيادة (الآخذ) . 

(5) في (أ) أو السخن بدلا من (المتحيز) . 


1۷٩ 


والثاني : بكونها ذوات أوضاع وأجيب بأن المتبدل أوضاع الجواهر والمتوقف 
على الغير كونها على حالة مخصوصة والإشارة إليها أنفسها) . 

قال: وأنكر المتكلمون: قد اشتهر خلاف من المتكلمين في وجود 
الكميات على الإطلاق» أما العدد فلا مر في باب الوحدة والكثرة: وكأنه 
مبنى على نفى الوجود الذهني» وإلا فالفلاسفة لا يجعلونه من الموجودات 
العينية» بل من الاعتبارات الذهنية()ء وأما الزمان فلما سيأتي» وأما المقادير 
فبناء على أن الجسم متألف من أجزاء لا يتجزء مجتمعه على وجه التماس 
دون الاتصال الرافع للمفاصل والمقاطع» والمجتمع من ترتبها على سمت 
واحد هو الخطء وباعتباره يتصف بالطول» وعلى سمتين هو السطح » وباعتباره 
يتصف بالعرض والتفاوت راجع إلى قلة الأجزاء» أو كثرتهاء ولو سلم أن 
المقادير ليست جواهر فهي أمور عدمية إذ السطح نهاية وانقطاع الجسم والخط 
للسطح كالتقطة للخطء ولا يثبث للجسم التعليمي» ولو ثبت فالم شالف من 
العدمي عدمي » واحتج | الحكماء على كون المقادير أعراضاً لا جواهر هي 
أجزاء الجسمء إما إجمالاً فبأنها تتبدل مع بقاء الجسم بعينه» كالشمعة المعيئة 
تجعل تارة مدوراً له سطح واحد لا خط فيه» وتارة مكعباً لها سطوح» وفيها 
خحطوط والمكعب يجعل تارة مستطياكٌ يزداد طوله وينقص عرضه. وتارة 
ٻالعكسن» وإما تفصيلاً فبان ثبوت السطح للجسم رقف على تناهيه ضزورة 
أن غير المتناهي لا يحيط به سطح. وثبوت التناهي يفت يفتقر إلى بسرهان يدل 
عليه» كما سيجيء في بيان تناهي الأبعاد. 


فلو كان السطح من أجزاء الجسم لما كان كذلك وثبوت الكرة" للخيط 
يتوقف على حركتها الوضعية المستديرةء لتحدث نقطتان لا يتحركان هما 
قطباها» وبينهما حط هو المحور على محيطهما منطقة هي أعظم الدوائرء 
)١(‏ الذهئية عند المنطقيين: قضية يكون الحكم فيها على الأفراد الذهنية وهي مقابلة اللقضايا 
الحقيقية التي يكون الحكم فيها على جميع أفراد الموضوع» ذهنياً كان أو خارجياً أو للقضايا . 
الخارجية التي يكون الحكم فيها مخصوصاً بالأفراد الخارجية . (۲) في (ب) ثبوت الكثرة للنخط. 


يفن 


وتتوقف على قطعهما لتحدث سطحاً مستديراً هو دائرة محيط بها خط مستدير» 
وما يتوقف ثبوته للشىء على الغير لا يكون نفسه» ولا جزءاً منه» واحتجوا على 
كون المقادير وجودية بأنها ذوات أوضاع يشار إليها إشارة حسية بأنهاهناء ولا 
إشارة إلى العدم. غاية ما في الباب أن عروض السنطح للجسم التعليمي» 
وعروض الخط للسطح » وعروض النقطة للخط إنما يكون باعتبار التشاهي » 
وهو عدم الامتداد الأخذ في جهة ماء بمعنى نفاد ذلك الامتداد وانقطاعهء 
وهذا القدر لا يقتضي عدمية هذه الأمور لجواز أن يكون الوجودي مشروطا 
بالعدمي ومتصفاً په» وأجيب بأن الذي“ يتغير ويتبدل مع بقاء الجسم هو 
وضع الجواهر المفردة ('2 بعضها مع بعض فقد تجتمع» وقد تفترق» ولكل من 
الاجتماع والافتراق هيئات مخصوصة» فإن أريد بشبوت المقادير هذا فلا نزاع» 
وإن أريد أعراض قائمة بالجسم» غير أجزائه وهيئات ترتبها فممنوع» ولا دلالة 
لما ذكرتم عليه» وإنما يتم لو ثبت نفي الجزء الذي لا يتجزأ. وما ذكر من 
توقف السطح والخط على أمر خارج عن الجسمء وعما يتوقف عليه الجسم 
ليلزم كونهما عرضين. فراجع إلى ما ذكرناه» إذ حقيقتهما عندنا الجواهر الفردة"“ 
لكن على وضع وترتيب مخصوص بأن يترتب على الطول من غير عرض» 
أو غلى الطول والعرض من غير عمق» والمتوقف على الغير هو تلك الحالة 
والترتيب المخصوصء وما ذكر من كونها ذوات أوضاع» فعندنا الإشارة إنما 
هي إلى نفس الجواهر الفردة المترتبة ترتبا مخصوصاء والنهايات إعدام 
وانقطاعات بمعنى أنه ليسث بعد تلك الجواهر جوهر آخر. 


(1)) سقط من (ب) بان الذي . (1) في (ب) الفردة بدلا من (المفزدة). 
(۳) المتأخرون يجعلون الجوهر مرادفاً للعين ويسمون الجزء الذي لا يتجزأ بالجوهر الفرد. (راجع 
شرح المواقف ج ۲ ص ۱۹۱). 
الجوهر الفرد: لا شكل له باتفاق المتكلمين» لأن الشكل هيئة أحاطها حد أو حدود 
والبحد أي النهاية لا يعقل إلا بالنسبة إلى ذي النهاية» فيكون هناك لا محالة جزءان. ثم قال 
القاضي : ولا يشبه الفرد شيا من الأشكال لأن المشالكة الاتحاد في الشكل» فما لا شكل له 
كيف يشاكل غيره. . ؟ وأما غير القاضي فلهم فيه اختلاف فقيل يشبه الكرة في عدم اختلاف 
الجوانب» ولو كان مشابها للمضلع لاختلف جوانبه فكان منقسماً. إلخ. . . : 
(راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ١‏ ص ۲۹۰ وما بعدها) . 


۱۸ 


المبحث الثانى 


0 الزمان() 


(قال: أذكره المتكلمون لوجوده : 
الأول : أنه لو وجد لتقدم بعض أجزائه بالضرورة وليس إلا بالزمان فيتسلسل . 


ورد: بأنه بالذات فإن تقدم الأمس على اليوم لا يفتقر إلى عارض. 


الثاني : الزمان إما ماض أو مستقبل ولا وجود لهماء أو حاضر ولو وجد 
لكان غير منقسم ضرورة امتناع اجتماع أجزاء الزمان في الوجود. وحينثل يلزم 
تناهي الانات المستلزم لوجود الجزء الذي لا يتجزأل وهذا بخلاف الحركة» 
فإن الموجود منها هو الحصول في الوسط وهو مستمر من المبدأ إلى 
المنتهى. ولا يصح في الزمان للقطع بأن زمان الطوفان لا يوجد الأن» ورد. 
بأنا لا نسلم ٠7‏ أنه لا وجود لهما مطلقاً. بل في الحال وعلى التبادل فإن قيل : 


)1( الزمان: الوقت كثيره وقلیله» وهو المدة الواقعة بين حادثين أولاهما سابقه. وٹانیهما لاحقة» 
ومله زمان الحصادء وزمان الشباب» وزمان الجاهلية › وجمع الزمان أزمنة» والزمان في أساطير 
اليونانيين هوالإله الذي ينضج الأشياء ويوصلها إلى نهايتها. 

والفرق بين الزمان والدهرء والسرمدء أن نسبة المتغير إلى المتغير هي الزمان؛ ونسبة 
الثابت إلى المتغير هي الدهر» ونسبة الثابت إلى الثابت هي السرمد. 
(۲) في (ب) ثم. 


حمق 


فلا الماضي في الماضي ولا لمستقبل د في المستقبل لأنه يعود التقسيم السابق . 
أجيب : : بأن الموجود في أحد الأزمنة © أخص من مطلق المسوجود. 
وكذب الأخص لا عبرم كد الأعم, فإن قيل إذا أنحصر العام في عدة أمور 
كل منها معدوم كان عدوا بالضرورة» ولذا قالوا لا وجود لجميع الحركات 
الماضية من الأزل وإلا فإما في الماضي أو المستقبل أو الحال والكل محال . 


أجيب: بمنع الانحصار» فإن من الموجودات ما لا يكون في شيء من 
الأزمنة كالزمان, وإنما ذلك فيما يكون زمانياً كالحركة . 


نعم يتم انحصار الزمان في الثلاثة بل في الماضي والمستقبل لكن 
وجودهما في نفسهما لا يستلزم وجودهما في زمان. ) 

قال: المبحث الثاني في الزمان. 

احتج المتكلمون على نفيه بوجوه: 


الأول: لو وجد لكان بعض أجزائه متقدماً على البعض› ٠‏ للقطع أنه ليس 
أمراً قار الذات مجتمع الأجزاءء بحيث يكون الحادث الآن حادثاً يوم 0 


بل لو وجد لم يكن إلا أمراً متقضياً متصرماً يحدث جزء منه بعد جزءى 


(1) زعم المتكلمون: أن الزمان أمر اعتباري موهوم. وعرفه الأشاعرة بقولهم: إنه متتجدد معلوم 
يقدر به متجدد آخر موهوم . 
وقال الرازي في المباحث المشرقية: إن للزمان كالحركة معنيين أحدهما أمر موجود في 
الخارج غير منقسم » وهو مضابق للحركة وثانيهما أمر متوهم لا وجود له في الخارج . 

(۲) يوم الطوفان: هو اليوم الذي غرق فيه قوم نوح قال تعالى : (فاخذهم الطوفان6(سورة 
العنكبوت آية 14) والطوفان: المطر الغالب» والماء الغالب يغشى كل شيء وقيل هو الخوت 
الذريع الجارف. وقيل السيلء وقيل القتل الذريع» وقيل الطوفان من كل شيء ما كان كثيراً 
مطيفا بالجماعة» وقيل كل حادثة تحيط بالإنسان ثم صار متغارفاً في الماء المتناهي في الكثرة 
وقال الأحفش الواحد في القياس طوقاله وأنشد: 

غيرالجدة من أياتها خرق الريح وطوفان المطر 
وطوف تطويفاً أكثر من الطوفان قال الشاعر: - 
أطوف مما أطوف 5 ثم أوي إلى بيث قعيدته لكام 


۱۸۰ 


بعدية زمانية امتناع اجتماع المتأخر مع المتقدم ها هناء وإمكانه في سائر أقسام 
التقدم » فيكون للزمان زمان» وينقل الكلام' إليه فيتسلسل وأجيب بأن تقدم بعض 
أجزاء الزمان على البعض نظراً إلى ذاته من غير أن يجتمعا في الوجود معلوم بالضرورة» 
ككون» الأمس قبل اليوم نظراً إلى مجرد مفهوميهما من غير احتياج إلى عارض» وإن 
سمي مثله تقدماً زمانياً فلا إشكال, وإن اشترطاكون كل من المتقدم والمتأخر في زمان 
فلا حصر لأقسام التقدم في الخمسة» بل التقدم فيما بين أجزاء الزماف قسم سادس 
يناسب أن يسمى القدم بالذات . 

الثاني : أن الزمان إما ماضي» أو مستقبلء أو حاضرء ولا وجود للأولين 
وهو ظاهر» وكذا الثالث» لأنه لو وجد فإما أن يكون منقسماً وهو مبحال ضرورة 
امتناع اجتماع أجزاء الزمان في الوجودء أو غير منقسم وينقل الكلام إلى الجزء 
الثاني الذي يصير حاضرأء وهلم جرا فيلزم تركب الزمان من آنات متتالية» وهو 
منطبق على الحركة المنطبقة على المسافة التي هي نفس الجسمء أو منطبقة: 
عليه فيلزم تركب الجسم من أجزاء لا تتجزأ وهو باطل إلزاماً واستدلالاً بأدلة 
الثقاة . 

قال: لو صح هذا الدليل لزم أن لا تكون الحركة موجودة لجريانه فيهاء إذ. 
لا وجود للماضي فيهاء والمستقبل» ووجود الحاضر لعدم انقسامه يستلزم الجزء 
الذي لا يتجزأ مع أن وجودها.معلوم بالضرورة قال: هذا الكلام نقض لا يتم 
إلزاماً لآن المتكلمين يلتزمون وجود الجزء الذي لا يتجزاء ولا استدلالاً لأن 
الموجود من الحركة هو الحصول في الوسط على استمرار من أول المسافة إلى 
آخرهاء وهو ليس بمتجزىء إلى الماضي والمستقبل والحاضر ليتأتى الترديد 
المذكور بخلاف الزمان فإنه كم ينقسم لذاتهء وليس بحاصل من المبدأ إلى 
المنتهى للقطع بان الحادث يوم الطوفان ليس حادثاً الآنء وسيجيء لهذا زيادة 
تحقيق في بحث الحركة» وأجيب عن أصل الاستدلال بأنأ وافسلم أنه لا وجود 


. في () بزيادة لفظ (الكلام)‎ )١( 
في (ب) التقدم بدلا من (القدم).‎ )۲( 


١4م١‎ 


للماضي ولا للمستقبل من الزمان» كيف ولا معنى للماضي إلا ما فات بعد 
الكون» ولا للمستقبل إلا ما هو بصدد الكون. بل غاية الأمر أنه لا وجود لهما 
في الحال» فإن قيل الماضي لا وجود له.في الحال» ولا في المستقبل وهو ظاهر 
ولا في الماضي لأنه إما ما أن يكون منقسماً فيلزم اجتماع أجزاء الزمان» أو غير 
منقسم فيلزم الجزء 6 وكذا الكلام في المستقبل . 

أجيب: بأن الموجود فى أحد الأزمنة أخص من مطلق الوجود وكذب 
الأخص لا يستلزم كذب الأعم . 

فإن قيل: الموجود عام تنحصر أقسامه فيما يكون موجوداً في الماضي أو في 
المستقبل» أو في الحال» والعام إذا انحصر في أقسام معدودة كل قسم”" منها 
معدوم ضرورة أنه لا يوجد إلا في ضمن الخاص؟ 

أجيب بمنع انحصار الموجود في الأقسام الفلاثة لجواز أن يكون من 
الموجودات ما لا يتعلق وجوده بالزمان» فيوجد ولا يصدق أنه موجود في شيء 
من الأزمئة» كالزمان. بخلاف الحركة فإنها لا تكون إلا في زمان فلهذا قال ابن 
سينا؟ : إن عدم تناهي الحركات الماضية لا يوجب التسلسل لأنها ليست 
أموراً موجودة» متصفة» بالانهاية إذ لو كانت موجودة © فوجودها إما في 
الماضي . وإما في الحالء وإما في المستقبل» والكل محال. 

نعم : يتم انحصار الزمان في الماضي والمستقبل والحال» بل في الأولين 
لأن الحال ليس قسماً برأسه» بل حداً مشتركاً بين الماضي والمستقبل ويجوز أن 
يكون كل منهما ودا في الجملة. وإن لم يوجد في شيء من الأزمنة لابد 


لامتناع ذلك من دليل . 
فإن قيل: الموجود في الجملة إما منقسم فيجتمع أجزاء الزمان أو غير 
منقسم فيلزم الجزء . 
)١(‏ في () بزيادة لفظ (قسم). )٤(‏ في () بزيادة (لابد) . 


0( هو الحسين بن عبد الله توفي ۸ سبق الترجمة له. 
(۳) سقط من (ب) من أول: متصفة إلى موجوده. 


لل 


قلبا: منقسم » ولا اجتماع لأن معناه المقارنة أو المعية”, أي عدم 

قية البعض بالبعض» أو غير منقسم ولا جزء لجواز,الانقسام بالوهمء وإن لم 
ينقسم بالفعل. وقد يجعل هذا جواباً عن أصل الاستدلال. 

قال: الوجه الثالث: لو وجد لامتنع عدمه بعد وجوده9») لاقتضاء الزمان 
فيكون واجباً مع تركيبه وتقضيه . 

ورد: بأنه يكفني لبعدية العسدم كونه في الان الذي هو طرف الماضي 
المنقطع به الزمان» ولو سلم فامتناع العدم بعد الوجود إئما يقتضي الدوام لا 
الوجوب) . 

قال: الثالث: الوجه الثالث أنه لو وجد الزمان لامتنع عدمه بعد الوجود لأن 
هذه 0 لا تكون إلا زمانية. لأن ا لا يجامع المتقدم فيلزم أن يكون 
بأنه ليس بذاتي وإذا امتنع عدمه كان واجب الوجود وهو محال لأنه متركب يقبل 
الانقسام ومنقضي ) يحدث. وتنقضصس أجزاؤ ه شيئاً فشيئاً والواجب ليس كذلك . 

وأجيب بأن کون(“ العدم بعل الوجود لد يقتضي أن يكون في زمان بل 
يجوز أن يكون في الآن الذي هو طرف للزمان الذي مضى وانقضى أعني 
الطرف الذي به انقطع الزمان» ولو سلم فامتناع العدم بعد الوجود لا يقتضي 


)١(‏ المعية: هو الوجود معاً وهي زمانية» ومنطقية. أما المعية الزمانية فهي الحدوث في زمان 
واحد» وهي مطلقة أو نسبية» أما المطلقة فهي وجود الأشياء في زمان واحدء أي في زمان 
متجانس الأجزاء. 

أما المنطقية: فهي التصديقات الموجبة أو السالبة المندرجة في فعل ذهني واحد كما في 
الضرب المنطقي أو الآراء المتعلقة بمنظومة فكرية واحدة» وفي قول أرسطو: يمتلع أن يكون 
الموضوع كذا ولا كذا في آن وانحد» من جهة واحدة» إشارة إلى هذه المعية . 

(۲) في (ب) بالعقل بدلاً من (الفعل) . 

(۴) في (ج) بزيادة (وجوده) . 

(4) في (ب) وينقضي . 

(ه) في (ب) يكون. 


ايديل 


الوجوب الذاتي”" المنافي للتركيب”" والتقضي لجواز لا يقتضي الوجود نظراً 
إلى ذاتهى غاب أن يكون دائماً بتمجحدد الأجزاء على سبيل 9) الاستمرار» ولا 
استحالة فيه . 


أدلة الفلاسفة على وجود الزمان 

(قال: وأثبتته الفلاسفة بوجهين: 

الأول: أنا إذا فرضنا في مسافة" حركتين متوافقتين في الانقطاع فإن 
توافقتا في السرهة والابتداء أيضاً قطعتا معأ وإن تأخر ابتداء الشائية أو كانت 
أبطأ قطعت أقل. فبين طرفي الأول إمكان قطع مسافة معينة بسرعة معيئة» وأقل 
منهما ببطء معين» وبين طرفي الثائية إمكان أقل من ذلك بتلك السرعة فهناك 
أمر مقداري لا يرجع إلى السرعة أو امتداد المسافة أو المتحرك هو المعنى 
بالزمان» فإن قيل الحكم بالمعية والتأخر والسرعة فرع وجود الزمان فيدور. 

قلئا: ممنوع فإن المنكرين قاطعون بهذه المعاني. 

الثاني : تقدم الأب على الابن ضروري» وليس وجود الأب وهو ظاهر ولا 
مع عدم الابن لأنه قد يكون لاحقاً ولا تقدم فلا بد من الانتهاء إلى ما يلحقه 
التقدمية والتأخرية بذاته بحيث أنه لا يصير قبله بعد ولا بعد قبل» وهو المراد 
بالزمان . 

وأجيب بأن هله الإمكانات والقبلية اعتبارات عقلية يتصف بها الأعدام» 
فإن ما بين اليوم وأول السنة أو الشهر متفاوث وعدم الحادث متقدم) . 


)1غ( :سقط من (ب) لفظ (الذاتي). 

(۲) في (ب) التركب بدلا من (التركيب) . 

(*).في (أ) بزيادته لفظ (سبيل) . 

(٤)االمسافة‏ : البعدء وأصلها من السوف وهو الشم: كان الدليل إذا حصل في فلاة أخحذ التراب 


فشمه ليعلم أعلى قصد هو أم على جورء ثم كثر استعمالهم لهذه الكلمة حتى سموا البعد 
مسافة . 


1/45 


قال: وأثبت تمسك الفلاسفة في وجود الزمان بوجوه : 

الأول: أنا نفرض حركة في مسافة معينة بقدر من السرعة وحركة أخرى في 
تلك المسافة مثل الأولى في السرعة» فإن توافقتا مع ذلك في الأخذ والترك بأن 
ابتد'تا معاً ووقفتا معاً فبالضرورة تقططان المسافة + مع وإن توافقتا في الترك 
دون الأحذ بأن كان ابتداء الثانية متأخراً عن ابتداء الأولى فبالضرورة تقطع الثانية 
أقل مما قطعته الأولى وكذا إذ توافقتا في الأخذ والترك. وكانت الثانية أبطأ فإنها 
تقطع أقل» فبين أخذ السريعة الأولى وتركها إمكان قطع مسافة معينة بسرعة معينةء 
وإمكان قطع مسافة أقل منها ببطء معين, وبين أخذ السريعة الثانية وتركها إمكان 
أقل من الإمكان بتلك السرعة المعينة فهناك أمر مقداري أي قابل للزيادة © 
والنقصان بالذات تقح فيه الحركة ويتفاوت بتفاوته ضرورة أن قبول التفاوت ينتهي 
إلى ما يكون بالذات وهو الذي عبرنا عنه بالإمكان. وسميناه بالزمان» فيكون 
موجوداً وليس هو نفس السرعةء ولا امتداد المسافة. ولا امتداد المتحرك» لأنه 
قد يختلفان كالحركة في تمام المسافة تساوي نصف تلك الحركة في السرعة 
مع الاختلاف في المقدار» وكالحركتين 29 في المقدار. وكالحركتين 
المتساويتين في مقدار المسافة مع اختلاف مقدار هذا الإمكان لاختلافهما 
بالسرعة والبطءء أو على العكس بأن تقطع السريعة في ساعة فرسخاًء والبطيثة 
نصف فرسخ » وحركة الجسم الصغير والكبير مسافة معينة في ساعة أو حركة 
الجسمين المتساويين في المقدار بقطع المسافة أحدهما في ساعة» والأخرى 
في نصف ساعة. 

فإن قيل: قد بينتم إثبات وجود الزمان على مقدمات يبني الحكم فيها على 
وجود الزمان ““ كالحكم بأن هذه الحركة مع تلك أو متأخرة عنهاء أي بالزمان» 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (أي). 

(؟) في (ب)بزيادة حرف الجر (في). 

(۳) الفرسخ واحد الفراسخ فارسي معرب , 

. سقط من (ب) من أول على مقدمات إلى (وجود الزمان)‎ )٤( 


\Ae 


وآسرع منها أي تقطع المسافة في زمان أقل» أو تقطع في زمان مساو لزمانها 
مسافة أطول فيكون دوراً. 

قلنا: لا نسلم توقف صحة هذه الأحكام على كون الزمان موجوداً في 
الخارج فإن المنكرين يعترفون بكون الشىء مع الشىء أو بعده» وكون بعض 
الحركات أسرع من البعض» وأجاب الإمام بأن المقصود من هذا البرهان 
تحقيق ماهية. الزمان وكونه مقداراً للحركة لا إثبات أصل وجوده فإنه بديهي . 

الوجه الثاني : أن كون الأب قبل الابن ضروري لا يشك فيه عاقل وليست 
هذه القبلية نفس وجود الأب وحده لأنها إضافية بخلافه, ولأنه قد يوجد مع الابن 
بخلافهاء ولا مع عدم الابن أو هو 2١0‏ وحده لأنه قد يكون عدماً لاحقا لا يتصور 
كونه قبل الوجود مع اتحاد العدمين في كونهما عدم الابن وهذا معنى قولهم 
العدم قبل كالعدم بعد وليس قبل كبعد» فتعين أن يكون قبلية الأب وبعدية الابن 
لأمر آخر ولا بد من أن ينتهي إلى ما تلحقه القبلية والبعدية لذاته قطعاً للتسلسل 
وهو المراد بالزمانء فإنه الذي يكون جزءا منه قبل. وجزءاً منه بعد» بحيث لا 
يصير قبله بعد ولا بعده قبل» وسائر الأشياء تكون قبلا لمطابقته الجزء القبل 
وبعد المطابقة الجزء البعد حتى لو وجد الأب في الجزء البعد والابن في الجزء 
القبل لكان الأب بعد الابن. 

وأجيب عن الوجهين بأن ما ذكرتم من الإمكانات القابلة للتفاوت في القبلية 
المتصف بها وجود الأب من الاعتبارات العقلية دون الموجودات العينية بدليل 
أنه تتصف بها الإعدام فإن من اليوم إلى رأس الشهرء أقل من اليوم إلى رأس 9) 
السنة وإن عدم الحادث قبل وجوده» فزعمت الفلاسفة أن المقصود التنبية على 
وجود الزمان لا الاستدلال لأنه ضروري تعترف به العامة ومن لا سبيل لهم إلى 
الاكتساب» ولهذا يقسمونه إلى السنين والشهور والأيام والساعات» ويجري 


)١(‏ في (آ) بزيادة لفظ (هى). 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (رأس) . 


كما 


إنکاره مجرى إنكار الأوليات“ اا في حقيفته 
اختلاف المتكلمين والفلاسفة فى حقيقة 
الزمان 


(قال: فزعموا أن المقصود التنبيه"“ وإلا فوجود امتداد يتصف بالمضي» 
والاستقبال ضروري يعترف به العامة. وتقسيمه إلى السنين والشهور والأيام 
والساعات, وإنما الخفاء في حقيقته, فزعم البعض أنه متجدد معلوم يقدر به 
متجدد موهوم. وربما يتعاكس بحسب علم المخاطب كما يقال حين قعد عمرو 
في جواب متى قام زيد. . ؟ وبالعکس» ولا يخفي أن ليس في هذا إفادة تصورء 
وذهب أرسطو وأتباعه إلى" أنه مقدار حركة الفلك الأعظم لأنه لتفاوته كم 
ولامتناع تألفه من الآنات؟ المتتالية لاستلزامه الجزء الذي لا يتجزأ متصل› 
ولعدم استقراره مقدار لهيئة غير قارة وهي الحركة ولامتناع فنائه ضرورة أن 
بعدية العدم لا تكون إلا بالزمان مقدرا لحركة مستديرة. 

إذا المستقيمة يجب انقطاعها لما سيأني» ولتقدر جميسع الحركات به 
مقدار لأسرعها الذي هو الحركة اليومية إذ الأكبر يقدر بالأصغرء والاكثر بالأقل 
كالفرسخ بالذراع والمائة بالعشرات دون العكس» ورد ذلك بأنه مسع الابتناء 
على الأصول الفاسدة» إنما يتم إن 2 لو كان قبوله التفاوت لذاته) . 


)١(‏ الأوليات هي المقدمات اليقينية الضرورية وتسمى بالمبادىء الأولى والبديهيات ومبادىء المنطق 
ومبادىء العقل وهي ما لا يحتاج إلى الفعل في معرفته إلى وسط , 
قال ابن سينا: الأوليات هي قضايا ومقدمات تحدث في الإنسان من جهة قوته العقلية من 
غير سبب يوجب التصديق بها إلا ذواتها ومثال ذلك أن الكل أعظم من الجزء وهذا غير مفاد من 
حس ولا استقراء ولا للشيء أخر وأما, التصديق بهذه القضية فهو من جبلة الإنسان. 
(راجم النجاة ص 21١١‏ والإشارات ص .)٤١‏ 
(۲) في (ج) بزيادة لفظ (التنبيه) . 
(۳) في (ج) وأشياعه بدلا من (أتباعه) . 
)٤(‏ في (أ) و(ب) الآيات وهو تحريف . 
(ه) في (أ) و(ب) بحسب وهو تتحريف. 
(5) في (أ) و(ب) لو بدلا من (إن). 


AY 


قال: فزعمت الأشاعرة “ القوم » وإن ادعى بعضهم ظهور آنية الزمان» 
فقد اتفقوا على خفاء ماهيته . 


فقال كثير من المتكلمين هو متجدد معلوم مقدر به متجدد غير معلوم كما 
يقال: اتيك عند طلوع الشمس» وربما يتعاكس بحسب علم المخاطب حتى لو 
علم وقت قعود عمروء فقال: متى قام زيد؟ يقال في جواله : حين قعد عمرو. 

ولو علم وقت قيام زيد فقال متى قعد عمرو يقال في جوابه حين قام زيد 
ولذلك يختلف تقدير المتجددات باخثلاف ما يعتقد المقدر ظهور عند 
المخاطب كما تقول العامة للعامة ٠”‏ اجلس يوماًء والقارىء اجلس قدر آما تقر 
الفاتحة» والكاتب قدر ما تكتب صحيفة» والتركي قدر ما ينضج مرجل © 
لحم» ولا يخفى إذ ليس في هذا التفسير إفادة تصور ماهية الزمان. وأما الفلاسفة 
فذهب أرسطو 28 وأشياعه إلى أنه مقدار حركة الفلك الأعظمء واحتجوا على 
ذلك بأنه مقداري أي كم متصلء أما الكمية فلقبوله المساواة واللامساواة فإن 
زمان دورة من الفلك مساو لزمان دورة أخرى منهء وأقل من زمان دورتين» وأكثر 
من زمان نصف دورةء وأما الاتصال فإنه لو كان منفصلا لانتهى إلى ما لا ينقسم 
أصلا كوحدات العدد لأن هذا حقيقة الانفصال فيكون تألفه من الآنات المتتاليةء 
ويلزم مله الجزء الذي لا يتجرأ لانطباقه على الحركة المنطبقة على المسافةء ثم 


)١(‏ راجع ترجمة وافية عن الأشاعرة في فى الجزء الأول. 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (للعامة) . 

(1) في (أ) ما ينطبخ بدلا من (ينضج) . 

4( أرسطو: ولد عام ۳۸٤‏ ق. م وتوفي عام ۳۲۲ ق م» تتلمذ على الفيلسوف اليوناني أفلاطون 
في أثينا وتتلمذ على يديه اسكندر الأكبر المقدوني» ثم انصرف إلى التعليم والتأليف في شتى 
فنون المعرفة» وسمى تلاميذه بالرواقيين أو المشائين . عرف المسلمون العرب أرسطو مند أن 
اتصلوا بالروم » وفي رواية أن مؤلفاته كانت محفوظة في الاسكندرية وأنها نقلت فيما نقل من 
المحفوظات اليونانية إلى إنطاكية في عهد الخليفة عمر بن عبد العزيزء ولكن من المحقق أن 
مؤلفاته لم تنقل إلا في عهد المأمون وقسمها العسرب إلى أربعة أقسام هي : المنطقيات» 
والطبيعيات» والإلهيات» والخلقيات, 

راجع القاموس الإسلامي ص 11و۷٠‏ بتصرف) . 


۱A۸ 


إنه مقدار لأمر غير قار الذات وهو الحركة وإلاً لكانهو أيضاً قار الذات أي 
مجتمع الأجزاء في الوجود فيكون الحادث في اليوم حادث يوم الطوفان وهو 
محال» ولا يجوز أن يكون مقدار الحركة مستقيمة لأنها لازمة الانقطاء لما 
سيجيء من تناهي الأبعاد» ومن امتناع اتصال الحركات المستقيمة على مسافة 
متناهية» والزمان لا ينقطع لما مر فتعين أن يكون |مقدار الحركة مستديرة ويلزم أن 
يكون أسرع .الحركات ليكون مقدارها أقصر فتصلح التقدير جميع .الحركات 
به" فإن الأقل يقدر به الأكثر من غير عكس لتقدير الفرسخ بالذراع 29 وتقدير 
المائة بالعشرة وأسرع الحركات الحركة ‏ اليومية المنسوبة إلى الفلك الأعظم 
فيكون الزمان مقداراً لها. 
فإن قيل : هذا تعريف للزمان وتفصيل لذاتياته. فكيف يطلب بالحجة؟ . 


قلنا: الشىء إذ لم يتصور بحقيقة بل بوجه ٩‏ ما لم يمتنع إثبات أجزائها 
بالبرهان كجوهرية النفس» وتركب الجسم من الهيولي والصورة. وها هنا لم 
يتصور من الزمان إلا أنه شيء باعتباره تتصف الأشياء بالقبلية والبعدية وليست 
المقدارية من ذاتيات هذا المفهوم ' بل من ذاتیات حقيقته . 


واعترض على هذا الدايل بأنه مبني على أصول فاسدة» مثل بطلان الجزء 
الذي لا يتجزأء ومثل امتناع إيضال الحركات ولوزم السكون بين كل حركتين 
مستقيمتين» ومثل امتناع فناء الزمان» ولزوم أن يكون عدمه بعد الوجود مقتضيا 
لزمان آخرء وبعد ثبوت هذه الأصول بالدليل أو التزا م الخصم إياها بان يجعل 
هذا احتجاجاً على باقي الفلاسفة فلا نسلم أن القابل. للتفاوت» أو يلزم أن يكون 
كما مقتضياً لموضوع › وإنما يلزم لو كان ذلك ٠‏ بحب الذات وهو ممنوع › 
ودعوى الضرورة غير مسموعة . 
(؟) الذراع مؤنثة قاله سيبويه وجمعها (أذرع). 
(۴) سقط من (ب) لفظ (الحركة) . 
)٤(‏ في (أ) يوجد بدلاً من (بوجه) . 
(©) فى (أ) بزيادة لفظ (ذلك) . 


۱۸۹ 


نقض أدلة الفلاسفة 
(قال: كم عر وض بوجوه : 


الأول: أن غير المتغير كالجسم وسكونه بل الواجب وجميع المجردات 
يتصف بالكون في الأمس واليوم والغد» ‏ والحركةء من غير فرق. وبهذا يظهر 
أنه ليس مقداراً للوجود لأن المتغير لا ينطبق على الثابت وبالعكس . 


الثاني : أن الحركة بمعنى الكون في الوسط ثابت فمقداره لا يكون متغيراً 
وبمعنى الممتد من المبدأ إلى المنتهي وهمي فمقداره لا يكون موجدا. 


الثالث: أن ثبوت العرض مع عدم محله بديهي الاستحالة بخلاف ما نسميه 
الزمان مع عدم حركة الفلك وبهذا يظهر أنه ليس نفس الفلك ولا حركته . 


وأجيب عن الأول بأن غير المتغير إنما ينسب" إذا نسب إلى الزمان 
بالحصول معه لا فيه فنسبة المتغير إلى المغير هو الزمان» ونسبة الثابت إلى 
المتغير هو الدهر وإلى الثابت هو السرمد. وعن الثاني بأنه كما لا يجب بل 
يمتئع في وجود غير القار اجتماع جزءين منه فكذا في وجود مقداره» وعن 
الث بأن مبناه على حكم الوهم والكل ضعيفع . 

قال: ثم عورض» أي الدليل المذكور بوجوه: 


. أحدها: أن الزمان لو كان مقدار الحركة لامتنع انتساب الأمور الثابتة إليه» 
أما الملازمة فلأنه حينئذ يكون متغيراً غير قار لأن مقدار المتغير أولى بأن يكون 
متغيرأء والمتغير لا يطبق على الثابت لأن معنى الانطباق أن يكون جزءاً من 
هذا مطابقاً لجزء من ذلك على الترتيب في التقدم والتأخصر وأما بطلان اللازم 


)١(‏ سقط من (أ) و(ب) إنما ينسب. 


ل 


فلأنا كما نقطع بأن الحركة موجودة أمس واليوم وغداًء كذلك نقطع بأن' 
السكون بل السماء وغيرها من المويجودات الثابتة حتى الواجب» وجميسع 
المجردات موجودة أمس واليوم وغداًء وإن جاز إنكار هذا جاز إنكار ذاك: 
وبهذا الوجه أبطلوا قول أبي البركات إن الباقي لا يتصور بقاؤه إلا في زمان 
مستمر» وما لا يكون في الزمان ويكون باقياً لا بد أن يكون لبقائه مقدار من 
الزمان فالزمان مقدار الوجود ")» وذلك لأن المقدار فى نفسه إن كان متغيراً 
استحال انطباقه على الثابت وإن كان ثابتاً استحال انطباقه على ٠‏ المتغير, 

وثانيها: أن الحركة كما سيجيء ء تطلق على كون المتحرك متوسطاً بين المبدأ 
والمنتهى وهو أمر ثابت مستمر الوجود وعلى الأمر الممتد في المسافة من 
المبدأ إلى المنتهيء ومووهع خض ا حف له. في الخارج لعدم تقرر 
أجزائه, والحركة التي جعصسل الزمان مقداراً لها إن أخذت بالمعنى الأول لزم 
كون الزمان قاراً غير سيال وهو محال» وإن أحذت بالمعنى الثاني لم يكن 
الزمان موجوداً ضرورة امتناع قيام الموجود بالمعدوم. وثالئها: لو كان الزمان 
مقدار حركة الفلك لكان تصور وجودها بدونها 29 تصور محال»ء واللازم باطل 
لأنا قاطعون نوجود أمر سيال به القبلية والبعدية والمضي والاستقبال وإن لم 
يوجد حركة ولا فلك حتى لو تصورنا مدة كان الفلك معدوماً فيها فوجدء أو 
ساكناً © فتحرك» أو يعدم فيها الفلك أو حركته» لم يكن ذلك بمنزلة تصورنا 
عدم حركة الفلك حال وجودهاء وإن أمكن إنكار هذا الأمر“ بدون الحركة 
أمكن إنكاره معها من غير فرق» وبالجملة فارتفاع الزمان بارتفاع حركة الفلك 
ليس ديا كارتفاع مقدار الشيء بارتفاعه» ولهذا لم يذهب أحد من العقلاء 


. في (ب) الوجوب بدلاً من (الوجود)‎ )١( 

. (۲) سقط من (ب) من قوله: الثابت إلى انطباقه على . 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (بدونها). 

)٤(‏ في (ب) سألنا وهو تحريف. 

(ه) في () بزيادة لفظ (الأمر). 


` ۱ 


إلى بداهة أزلية الأفلاك وأبديتهاء وبهذا يظهر أن ليس الزمان نفس الفلك 
الأعظه”, أو حركته على ما هورأي البعض » وقد يجاب : أما عن الأول 
فبأن النسبة إلى الزمان بالحصول فيه لا يكون إلا للمتغير حقيقة بأن يكون فيه 
تقدم وتأخر وماض ومستقبل › وابتداء وانتهاء كالحركة والمتحرك أو تقديراً 
كالسكون» فإن معنى كونه في ساعة أنه لو فرض بدله حركة لكانت في ساعة. 
وذكر ابن سينا أن معنى قولنا الجسم في الزمان أنه في الحركة والحركة في 
الزمانء وأما غير المتغير أ عني ما كرون قار الذات فإنما يسب" إلى الزمان 
بالحصول معه لا بالحصول فيه إذ ليس له" جرء يطابق المتقدم من الزمان. 
وجزء يطابق المتأخر منه» وهذا كما أن نسبة استمرار غير المتغير (وثباته إلى 
استمرار غير المتغير)* كالسماء إلى الأرض يكون بالحصول معه من غير 
تصور الحصول فيه» ولا خفاء في الفرق بين الحصول الحركة مع الزمان» 
وحصول السماء مع الزمان» وحصول السماء مع الأرض» وأنها 0 محصلة 
متمايزة) ولا استنكار في أن نعبر عن كل منها بعبارة نرى أنها مناسبة لها 
على كل" ما قالوا: إن نسبة المتغير إلى المتغير هو الزمان» ونسبة الثابت 


)١(‏ الفلك الأعظم : ويسمى فلك الأفلاك. لأنه احبر الأفلاك. ويقال له الفلك الأطلس لأنهم لم 
يعرفوا له كوكباء وحركة هذا الفلك من المشرق إلى المغرب على قطبين ثابتين» يقال لأحدهما 
القطب الشمالي » وللآخر القطب الجنوبي. وتتم دورته في أربع وعشرين ساعة وبحركته تتحرك 
الأفلاك كلها مع كواكبها وحركته أسرع من كل شيء شاهده الإنسان» والحكماء سموا هذا 
الفلك محدداً لاعتقادهم أن ليس وراء ذلك خلاء وملاء. وال انوعد ابن عمسن اراي 
بعدما أظهر فساد القول بالمحدد: من أراد أن يكتال مملكة الباري تعالى بمكيال العقل فقد 
ضل ضلالا بعیدا: 

(راجع عجائب المخلوقات وغرائب الموجودات للقزويني ج١‏ ص 56). 

(۲) في (ب) فإما. 1 

(۳) سقط من (ب) لنفظ (40) . 

)٤(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 

(0) فی (ب) يزيادة لفظ (متمايزة) . 


(5) في (أ) بزيادة لفظ (كل). 


المطلق, والذي في الماضي ازلء والذي ة ا هو الأبد“ . 


قال الإمام : وهذا تهويل خال عن التحصيل لأن ما يفهم من كان ويكون 
إذا كان موجوداً في الأعيان فإما أن يكون متغيراً فلا ينطبق على الثابت» أو ثابتاً 
فلا ينطبق على المتغيرء وهذا التقسيم لا يندفع بالعبارة» واغترض بأنه لا 
استحالة في الانطباق بين المتغير والثابت» فإنا نقول: عاش فلان ألف سنة 
فإنا نطبق مدة بقائه على ألف دورة من الشمس» والمتكلمون يقولون: القديم 
موجود في أزمنة مقدرة لأنها لا نهاية لأولهاء والجواب أنه لا يصح حينئذ ما 
ذكر أن الزمان لما كان غير قار استحال أن يكون مقدار الهيئة قارة, على أن 
انطباق مدة البقاء على ألف دورة إنما هو من انطباق الميغير على المتغير”) 
لأن المدة زمان» والدورة حركةء ثم لا يخفى إذ ليس. الزمان نفس النسبة» بل 
للمتغير الذي ينشب إليه المتغير» وليس المراد مطلق النسبة» بل نسبة المعيةد؛ 
على ما صرح به البعض» إلا أنه اقتصر من بيان هذه المعية على أنها ليست معية 
شيئين يقعان في زمان واحد. 

تم قال: ‏ وغير الحركة إذ المتحرك إنما ينسب إلى الزمان بالحصول 
معه لا فيه» وهذه المعية وإن كانت بقياس ثابت إلى غير ثابت فهو الدهر وإن 
كانت بقياس ثابت إلى ثابت فهو السرمد» وهذا: الكون أعني كون الشابت مع 
غير الثابت» والثابت مع الثابت بإزاء كون الزماينات في الزمان؛ فتلك المعية 


)١(‏ الأبد في اللغة الدهرء والدائم والقديم » والأزلي» والجمسع أباد وأبود» وهو في الاصطلاح: 
الزمان الذي ليس له ابتداء ولا انتهاء أو المدة التي لا يتوهم انتهاؤها بالفكر والتأمل. أو الشيء 
الذي لا نهاية له. 

والأبد والأمد متقاربان. لكن الأبد لا يتقيد فلا يقال: ان كذا ليك ينحصر فيقال: أمد 
كذا كما يقال: زمان كذا. 

(۲) في (ب) فيما بدلاً من (حينئذ ما). 

(۴) في (1) بزيادة (على المتغير) . 

(4)افي (ب) المعينة بدلا من (المعية) . 

(ه)في (ب) أو المتحرك بدلا من (إذ المتحرك) . 
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كأنها متى ر الثابتةء» ولا يتوهم في الدهر ولا في السرمد" امتدادء وإلا 
لكان مقداراً بالحركةء ثم الزمان كمعلول للدهر والدهر كمعلول للسرمدءٍ فإنه 
لولا دوام"“ نسبة علل الأجساء © إلى مبادئها ما وجدت الأجسام فضلا عن 
حركاتهاء ولولا دوام نسبة الزمان إلى مبدأ 'الزمان» لم يتحقق الزمان. . 

وقال ابن سينا: إن اعتبار أحوال المتغيرات مع المتغيرات هو الزمانء 
واعتبار أحوال الأشياء الثابتة مع الأشياء المتغيرة هو الدهر» ومع الأشياء الثابتة 
هو السرمد» والدهر في ذاته من السرمد. وهو بالقياس إلى الزمان» دهر وهو 
يعني أن الدهر في نفسه شىء ثابت إلا أنه إذا نسب إلى الزمان الذي هو متغير 
في ذاته يسمى دهرا» هذا ما وقع إلينا من شرح هذا الكلام والظاهر أنه ليس 
له معني يحصل على ما قال الإمام . 

وأما عن الثاني : فبأنا نختار أن الزمان مقدار للحركة بمعنى القطع وهي 
أمر غير قار يوجد منها» جزء فجزء من غير أن يحصل جزءان دفعة وهذا 
معنى وجودها في الخارج» وإنما الوهمي هو المجموع الممتد من المبدأ إلى 
المنتهى فكذا مقدارها الذي هو الزمان يكون بحسب المجموع وهميا لا 
يوجد منه جزءان دفعة» بل لا يزال يتجدد وينصرم» ويوجل مله شىء فشىء» 
وهذا يقال: إن هناك أمراً غير منقسم يفعل سيلانه (الزمان كما أن في الحركة 
معنى هو الكون في الوسط يفعل سيلانه)9© الحركة بمعنى القطع . 

واعترض بأن هذا قول بتتالي الآنات لأن ذلك الأمر الغير المنقسم ليس 


)١(‏ السرمد في اللغة: الدائم الذي لا ينقطع وفي التنزيل قول الله تعالى  :‏ قل أرأيتم إن جعل الله 
عليكم الثهار سرمداً إلى يوم القيامة4, والسرمدي هو المنسوب إلى السرمد وهو ما لا أول ولا 
آخر وله طرفان: أحدهما دوام الوجود في الماضي ويسمى أزلاً. والاخصر دوام الوجود في 
المستقبل ويسمى أبداً. 

(۲) في (ب) لا بدلا من (لولا). 

() في (ب) على بدلا من (علل) . 


. في (ا) بزيادة (إلى مبدأ الزمان)‎ )٤( 
في (ب) فيها بدلا من (منها) . (1) ما بين القوسين سقط من (ب).‎ )5( 
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غير الآنء وأجيب بأنه لا أجزاء هناك بالفعل لأن الزمان كمية متصلة يعرض 
لها التجزؤ والانقسام بحسب الغرض والوهم دون الخارج فورد الإشكال بأنه 
لا وجود للزمان حينئذ لأن نفس الامتداد موهوم» والجزء معدوم فماذا يوجد 
منه؟ وهذا بخلاف المسافة فإن أجزاءها وإن لم تكن بالفعل إلا أن المجموع 
المتصل الذي يتجزأ في الوهم موجود في البخارج» وبخلاف الحركة فإنه يوجد 
منها أمر مستمر هو الكون في الوسط من غير لزوم محال . 

وأجيب بأن المراد أن في الفعسل”" امتداد لا وجود له في الخارج لكنه 
بحيث لو فرض وجوده وتجزؤه عرضت لأجزائه المفروضة قبليات وبعديات 
متجددة ومنصرفة"ء ولا يكون الامتداد في العقل كذلك إلا إذا كان في 
الخارج شيء غير قار يحصل في العقل بحسب استمراره وعدم استقراره» 
ذلك الامتداد الذي إذا فرض تجزية كان لحوق التقدم والتأخنر لأجزائه 
المفروضة لذاتها من غير اقتضاء زمان آخخرء وكذا معيته؟ للحركة وإذا لا 
وجود للجزأين معاً إلا في العقل لزم كون القبلية والبعدية العارضتين لهما 
كذلك: ولهذا يعرضان للعدم» كيف ولو وجدتا في الخارج وهما متضايفان لزم 
وجود معروضيهما معا في الخارج» ويلزم كون الزمان قار الذات» وما يقال من 
أن الموجود في الخارج من الزمان معروض للقبلية والبعدية فمجاز والمراد أنه 
متعلق بهما بمعنى أنهما بسببه يعرضان 9 للأجزاء المفروضة للزمان 
المعقول. هذا غاية تحقيقهم في هذا المقام دفعا للاشکالات الموردة من قبل 
الإمام» مثل أن قبلية عدم الحادث على وجوده لو اقتضت زماناً كانت “ قبلية 
الأمس على الغد. ومعية الحركة للزمان كنبلك. وأن القبلية والبعدية لو وجدتا 
لامتنع اتصاف العدم بهماء ولكان وجودهما بالزمان وتسلسل وللزم وجود 
معروضيهما (معاً ضرورة كونهما متضايفين فيكون الزمان قار الذات لاجتماع 
أجزائه المفروضة للقبلية والبعديةء ولو كانتا من الاعتبارات العقلية التي لا 
)١(‏ في (ب) العقل بدلا من (الفعل) . ٍ 
(۲) في (ب) ومنصرمة بدلا من (ومنصرفة) . )٤(‏ في (ب) يمرضان بدلا من (يعرضان) . 


ش (۳) في (ب) معية بدلا من (معيته) . (ه) في (آ) بزيادة لفظ (كانت). 


۱4٥ 


وجود لها في الأعيان لم يلزم وجود معروضيهما) ”“ من الخارج فلم يدل على 
وجود الزمان وأن أجزاء الزمانء إما أن تكون متماثلة فتمتنع اختلافها بالقبلية 
والبعدية الذاتيتين » أو متعخالفة يكون الزمان متصا وأنت خبير بأن قزلهم لو 
ادعاء» لجواز أن یحصل لا عن موجود» أو عن موجود قار بحسب ماله من 
النسب» والإضافات إلى المتغيرات على ما سيجيء وأما عن الشالث فبأن 
القطع بوجود امتداد به التقدم والتأخر ومنه الماضي والمستقبل على تقدير أن لايكون 
فلك ولا حركة صلا أويكون له عدم سابق» أولاحق» إنما هومن الأحكام الكاذبة 
للوهم كحكمة بأن خارج الفلك فضاء لا يتناهى واعترض بأنا نجد القطع بهذا الامتداد 
في حالتي وجود الحركة وعدمها على السواء إن حقاً فحق» وإن وهمأفوهم » والتفرقة 
تحتاج إلى البرهان . 

الزمان جوهر مستقل 

عند قدماء الفلاسفة 

(قال: وذهب القدماء إلى أنه جوهر مستقل, فقيل واجب لامتناع عدمه سابقاً 

ولا خفاء , 


م 
0 


ورد: بأنه لا يقتضي امتناع العدم مطلقاء وقيل ممكن و إليه ذهب أفلاطون 
وأشياعه. وعمدتهم القطع بوجوده وإن لم يكن جسم ولا حركة) . 
وذهب القدماء ‏ أي من الفلاسفة ‏ إلى أن الزمان جوهر مستقل أي قائم 
بنفسسه غير مفتقر”2© إلى محل يقومه. أو حركة تفعله» فمنهم 
من زعم أنه واجب الوجود إذ لا يمكن عدمهلا قبل الوجود 
ولا بعد لأن التقدم والتأخر بين الوجود والعدم لا يتصور 
إلا بزمان. فإن»كان عين الأول» لزم وجود الشىء حال عدمه» ولو كان غيره لزم 
تعدد الزمان بل تسلسله» ورد بعد تسليم المقدمات بأن امتناع العدم قبل 
الوجود أو بعده لا ينافي إمكان الذاتي بمعنى جواز العدم في الجملة» ومنهم 


. ما بين القوسين سقط من (ب). (۲) سقط من (ب) جملة (غير مفتقر)‎ )١( 
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من اعترف بإمكانه وإليه ذهب أفلاطون ٠‏ وأتباعه وعمدتهم التعويل على 
الضرورة بمعنى أنا قاطعون بوجود أمر به التقدم والتأخر. ومنه الماضي 
والمستقبل» سواء وجد جسم وحركة أو لاء حتى لو فرضنا أن الفلك كان 
معدوماً فوجد» ثم فنى كنا قاطعين بوجود ذلك الامر وبتقدم عدم الفلك على 
وجوده بمعنى كونه في زمان سابق ماض» والموجود في زمان لاحق e‏ 
والفناء في زمان آخر مستقبل فلا يكون فلكاء ولا حركة. ولا شيئاً من 
عوارضها. بل جوهراً أزلياً يتبدل ويتغير ويتجدد» وينصرم بحسب النسب 
والإضافات إلى المتغيرات» لا بحسب الحقيقة والذات» ثم إنه ا 
ذاته إلى الأمور الثابتة ”> سمي سرمداً» أو إلى ما قبل المتغيرات دهراء وإلى 
فقارقها واا ولما لم يثبت امتناع عدمه في نفسه لم يحكم بوجوبه» وأنت 
خبير بحال دعوى الضرورة في مثل هذا المتنازع الهائل الذي لا يرجى فيه 
تقرر الأراء على شيء. 


)1( أفلاطون: فيلسوف يوناني عاش بين عامي ۷ ق .م لاقاقمء وهو تلميدذ سقراط» ومعلم 
أرسطو. عاش في أثيناء وتنقل بين مصر وقبرص وصقلية؛ وأسس المدرسة التي عرفت في 
التاريخ خ الفكري بالاكاديمية » من مؤلفاته كتاب الجمهورية » وكتاب السياسة والقوانين» تعرفه 
المراجم العربية بانه» أفلاطون بن أرسطون أحد أساطين الحكمة الخمسة من اليونان» أخذ عن 
0 وشارك سقراط في الأخذ عنه وعئه أخذ أرسطوطاليس. من كتبه : السياسة نقله حنين 
بن إسحاق» والمناسيات: نقله يحي بن عدي » وأصول الهندسة نقله قسطا بن ثوماء وكتساب 
التوحيد واللذة نقلهما يحي بن عدى. 

(راجع القاموس الإسلامي ص ١45‏ بتصرف). 

(۲) في (ب) الثانية وهو تحريف. 
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المبحث الثالث 
ف المكان 


(قال: المبحث الثالث: في المكان“. 

والمعتبر من المذاهب . أنه السطح الباطن من الحاوي» أو البعد الذي ينفل فيه 
بعد الجسم ء فإن من البعد ماديا يحل في الجسم ويمانع ما يماثله» ومفارقا يحل فيه 
الجسم ويلاقيه بجملته. بحيث ينطبق على بعد الجسم » ويتحد به إلا أنه عند أفلاطون 
موجود يمتنع خلوه عن شاغل . 

وعند المتكلمين مفر وض يمكن خلوه» وهو المعنى بالفراغ المتوهم» الذي لو 
الم يشغله شاغل لكان خاليا. فها هنا المقامان) . 


قال : المبحث الثالث في المكان. 


إ(1) المكان الموضع» وجمعه أمكنة وهو المحل المحدد الذي يشغله الجسم . تقول مكان فسح » 
' ومكان ضيق» وهو مرادف للامتدادء ومعناه عند ابن سيناء السطح الباطن من الجرم الحاوي 
المماس للسطح الظاهر للجسم المحوي . 
اجع رسالة الحدود ص 44). والمكان عند المتكلمين: الفراغ المتوهم الذي يشغله 
الجسم » وينفل فيه أبعاده, 2 
(راجع تعريفات الجرجاني). 
والمكان عند الحكماءالاشراقيين :هو البعد المجرد الموجود, وهو ألطف من المجسميات» وأكثف 
من المجردات ما ينقد فيه الجسم وينطق البعد الحال فيه على ذلك البعد في اعماقه وأقطاره» 
فعلى هذا يكون المكان بعدا منقسما في جميع الجهات. مساو للبعد الذي في الجسم بحيث 
يتطبق أحدهما على الآخرء سارياً فيه. 
(راجع كشاف اصطلاحات المتون للتهانوي) . 


۱۹۸ 


لاخفاء في آنية شيء ينتقل الجسم عنه وإليه. '» ويسكن فيهء ولا يسع 
معه غيره» وهو المسمى بالمكان» والمعتبر من المذاهب: أن ماهية السطح 
الباطن من الجسم الحاوي المماس للسطح الظاهر من المحوى. 

وإليه ذهب أرسطو وأشياعه من المشائين "). أو البعد الذي ينفذ فيه بعد 
الجسم ويتجدد به وإليه ذهب كثير من الفلاسفة والمتكلمين وزعموا أن من 
البعد ما هو مادي يحل في الجسم» ويقوم به» ويمتنع اجتماعه مع بعد أخر 
مماثل لهء قائم بذلك الجسم» وهو المسمى بالجسم التعليمي» ومنه ما هو 
نارق لا محل بن جل فيه الت ويلا مخت :رمات بعد 
الجسم منطبقاً عليه متحدأ به. 

إلا إنه عند المتكلمين عدم محض» ونفي صرف» يمكن أن لا يشغله 
شاغل» وهو المعنى بالفراغ المتوهم» الذي لولم يشغله شاغل © لكان 
فارغاً. ` 

وعند بعض الفلاسفة: امتداد موجود قد يكون ذراعاً. وقد يكون أقل» أو 
أكثر» وقد يسع هذا الجسم » وقد يسع ماهو أصغر منهء أو أكبرء 
وتوضيحه أنا إذا توهمنا خلواً لإناء من الماء © والهواء وغيرهماء ففيما بين 
أطرافه امتداد قد يشغله الماءء وقد يشغله الهواءء فكذا عند الامتلاء ويسمونه 
البعد المفطور. بمعنى أنه مشهور مفطور عليه البديهة» فإن كل أحد يحكم 
بأن الماء فيما بين أطراف. الإناء وقيل بمعنى أنه ينشق» فيدخل فيه الجسم 


. في (أب) بزيادة لفظ (وإليه)‎ )١( 

)۳( المشاءوون: اسم لارسطو وأتباعه. إشارة إلى طريقة ارسطو في التعليم إذ كان يمشي وحوله 
تلأميذة» ومن أشهر المشائين تاوفراسطوس الذي خلف ارسطو في إمامته ومن الأتباع المتأخرين 
اسثراتون الذي قضى زمناً بالإسكندرية» ونهضت المدرسة حتى تولى أتباعها شرح فلسفة 
أرسطو. 

(1) سقط من (ب) لفظ (شاغل) . 

)٤(‏ في (ب) يقع وهو تحريف. 

(ه) في (أ) عن بدلا من حرف الجر (من) . 


۱۹۹ 


بماله من البعد. ويعبر عنه أفلاطون تارة بالهيولي › > لتوارد الأجسام عليه توارد 
الصور على المادةء وتارة بالصورة لكونه عبارة عن الأبعاد. إذ ال ة في 
الجهات بمنزلة الصورة الاتصالية الجسمية» التي بها يقبل الجسم الأبعا 
ويتميز عن المجردات. وعلى هذا لا يرد )١(‏ ما يقال إن امتناع کون حيز 5 
الجسم جزءاً منهى في غاية e‏ فكيف يذهب إليه العاقل . ثم إن هذا 
البعد عند أفلاطون 9) وأتباعه, ممتنع الخلو عن شاغل» وعند البعض ممكن 
اللخلو عنه» واصجات الخلاء هم المتكلمون وبعض الفلاسفة. ففي هذا 
البحث مقامان: أحدهما في أن المكان هو السطح أو البعدء وثانيهما في 
أن الخلاء 49 ممكن أو 
۰ المقام الأول 
. (قال: المقام الأول: 
ان المكان هو السطح أو البعد. وحجة السطح بوجوه. 
الأول: أنه موجود يقبل التفاوت والإشارة والانتقال منه وإليه. والبعد 
الموجود إن قبل الحركة كان له مكان وتسلسل» على أن جميع الأمكنة يفتقر 
إلى مکان» فيكون داخلا فيهاء بكونه أحدها خارجا مهنا بكونه ظرفاً لها 
وإن لم يقبل لم يقبلها الجسم لما فيه من البعد اللازم. 
الثاني : إن تمكن الجسم حينئذ يستلزم نفوذ بعده في البعد المكاني» 
فيكون فيه بعدان. و يجتمع المثلان» ويرتفع الآنات0) عن وحدة هله 
الذارع مثلاء وعن تساوي أصل المتمكن والمكان . 


)١(‏ في (ب) الإيراد وهو تحريفف. 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (حيز) . 

(۳) في (ب) عن بدلا من (عند) . 

)٤(‏ الخلاء: عند الفلاسفة خحلو المكان من كل ذرة جسمانية تشغله و المخلاء عند بعضهم 
على الامتداة ولا هير المفروضن في الجسم أو في نفسه الصالح لأن يشغله الجسم ويسمى 
أيضا بالمكان والبعد الموهوم: والفراغ الموهوم وحاصله البعد الموهوم الخالي من شاغل . 

(6) في (ج) الأمان وهو تحريف . 


ل 


الثالث: أن البعد إما أن يفتقر إلى المحل. فلا يتجرد أو يستغني فلا 
يحل . 

والجواب : أن مبنى الكل على تماثل البعدين “وهو حجة") . 

قال: اجتح القائلون بكون المكان هو السطح» بأنه لا يعقل منه إلا البعد 
أو السطح» والأول باطل لوجوه: ٠‏ 

الأول: أنه لو كان هو البغدء فإما أن يكون متوهماً مفروضاًء على ساهو 
رأي المتكلمين» وهو باطل . لأن المكان موجود ضرورة واستدلالاً بأنه يقبل 
التساوي والتفاوت» وحيث يقال: مكان هذا مساو لمكان ذاك» أو زائد عليهء 
أو ناقص عنه» نصف لهء أو ثلث أو ربع » أو غير ذلك وبأنه يقبل الإشارة 
الحسية» وانتقال الجسم منه وإليه» حيث يقال: انتقل الجسم من هذا المكان 
إلى ذلك والاتصاف بالصغر والكبرء والطول والقصرء والقرب والبعد, 
والاتصال والانفصال» إلى غير ذلك» ولا شيء من العدم المحض والنفي 
الصرف كذلك . 

وإما أن يكون متحققاً موجوداً؛ على ما هو رأي أفلاطون ومن تبعه» وهو 
أيضاً باطل. لأنه إن كان قاب للحركة الآنية؛ التي هي الانتقال من مكان إلى 
مكان, کان له مكان . 

وينقل الكلام إليه ليلزم ترتب الأمكنة لا إلى نهاية» وهو محال لما مر في 
إبطال التسلسل» ولأن جميع الأمكنة الغير المتناهية» لكونه من جس البعدء 
على ما هو المفروض يكون قابا للحركةء مفتقراً إلى المكان فيلزم أن يكون 
ذلك المكان داح في جملة الأمكنة» لكونه واحداً منهاء وأن يكون ارجا 
عنها لكونه ظرفاً©» لهاء وذلك محال, وإن لم يكن ذلك البعد الذي هو 


. في (ج) البعد بدلاً من (البعدين). (؟) في (ج) بزيادة لفظ (وهو حجة)‎ )١(' 
نه نفى الشيء نفياً نحاه وأبعدهء يقال : نفى الحاكم فلاناً أخرجه من يلده وطرده. ونفيت الحصى‎ )۳( 
عن الطريق» ونفى السيل الغثاءء ويقال نفت السحابة ماءها أسالته وصبته » ونفت الريح التراب‎ 
.)۲ نفياً ونفياناً أطارته . (المعجم الوسيط ج‎ 
. في (ب) طرفاً بدلا من (ظرفاً)‎ )4( 


المكان قابلاً للحركة. لزم أن يكون الجسم قابا للحركة» لأنه ملزوم للبعد 
المنافي لقبول الحركة» وملزوم منافي الشيء مناف لذلك الشيء. الثاني : : أن 
المكان لو كان هو البعدء وهو موجود ضرورة واستدلالاً لزم من تمكن الجسم 
في المكان تداخخل البعدين» أي نفوذ البعد القائم به» في البعد الذي هو 
مكانه. لان "“ هذا معنى التمكن عندهم» واللازم باطل. للقطع بأنه ليس في 
الإناء المملوء من الماء إلا بعد واحدء ولأنه يستلزم اجتماع المثلين» أعني 
البعدين في محل واحد هو المتمكن 7ء ولأنه يستلزم ارتفاع الآنات عن 
البديهيات» لكون هذا البعد ذراعاً واحداً مثلا لجواز أن يكون ذراعين أو أكثر 
تداحاد» وككون المتمكن بمكانه فى المقدار لجواز أن يكون 9»© بعد أحدهما 
أزيد من الآخرء حصل من تداخلهما هذا المقدار المشاهد. وكل ذلك منتف 
بالاتفاق . 

الثالث : أن البعدفي نفسه إما أن يفتق ر إلى المحل» فيمتنع تجرده عن المادة» على 
مايدعونه في البعد الذي هو المكان » وما أن يستغنى عنه فلايحل في المادة, على ماهو 
شأن البعد القائم بالجسم » لأن معنى حلول العرض في المحل اختصاصه؛ بحيث 
يفتقر إليه في التقوم » فلايرد ماقيل : إنهيجوزأن لا يفتقر في نفسه إلى المحل» ويعرض 
له الحلول فيه . 

وأجيب عن الكل بأنه. . يجوز أن يكون البعد القائم بالجسم» مخالفاً, 
بالماهية البعد المفارق. وإن اشتركا في ذاتي أو عرضى هو مطلق البعده فلا 
يمتنع اختصاصه بقبول الحركة» واقتضاء المحل» واختصاص البعد المفارق 
بإمكان النفوذ فيه ولا يكون اجتماعهما من اجتماع المثلين» على أن ما ذكر 
من تعدد البعدين في التمكن» » واجتماع الجن ليس مقي لان ا 
التمكن والآخر فيه المتمكن . 

(قال: حجة 0) البعد.. 
)١(‏ في (أ) بزيادة (لآن). 


(۲) في (ب) التمكن بدلاً من (المتمكن). (1) سقط من (ب) من قوله : ذراعين إلى لفظ (يكون) .. 
(5), الحجة: اسم مضعف على زنه فعله لبرهان أهل الحق والدلالة البيئنة للحجة ٠‏ أي المقصد - 


۰۲ 


أنه لو كان السطح لم يسان التمكن, كما إذا جعلنا المدور صفحة دقيقة 
وبالعكس. ولم تقم الأجسام . إذ لا حاوي للمحيط وتبدلت الأحكام . 

إذ الطير الساكن في الهواء الهارب يستبدل السطوح» فيلزم تحركه. 
والقمر المتحرك لا يستبندلها فيلزم سكونه» ومكان زيد حين ملأه الهواء 
موجود» ويلزم عدمهء إلى غير ذلك من الأمارات. التي ربما تفيد قوة الظن» 
وإن لم يتم برهانا) . 

قال: حجة البعد. احتج القائلون بكون المكان هو البعدء بأنه لو كان 
هو السطح» لزم انتفاء أمور يحكم بديهة العقل بثبوتها منها مساواة المكان 
للمتمكن» فإن الشمعة المدورة إذا جعلناها صفحة رقيقة؛ كان السطح 
المحيط بها أضعاف المحيط بالمدورة, وإذا جعلنا الصفحة المدورة» كان 
السطح المحيط بها اقل من المحيط بالصفحة» مع أن“ الجسم في الحالين 
واحد. وكما إذا' جعلنا في المكعب نقرة عميقة» يزيد السطح المحيط به 
مع انتقاص”) الجسم. ومنھا کون كل جسم في. مکان» مع أن الجسم 
المحيط بالكل لا يحويه .جسم» ليكون سطحه الباطن مكاناً"» له» ومنها 
سكون الطير الواقف في الهواء عند هبوب الرباح» فإنه يتبدل عليه السطوح 
المحيطة به» مع أن تبدل الأمكنة إما"“ نفس الحركة الأينية”" . أو ملزوم 
لهاء ومنها حركة القمر الداثر"» لأن السطح المحيط به من فلكه واحد لا 
يتبدلب وعدم تبدل المكان علزوم السكون» لأن تبدله لازم الحركة» أونفسهاء ومنها 
د المستقيم الذي يقتضي صحة أحد النقيضين. وقد ورد الحجة في القرآن بمعنى المنافرة | 

والمخاصمة قال تعالى  :‏ ألم تر إلى الذي حاج إبراهيم. وورد بمعنى البرهان تارة من 

المؤمنين مع الكفار قال تعالى : «لاحجة بيئنا وبينكم# . وتارة من الكفار بحسب اعتقادهم 

الباطل قال تعالى : طط ما كان حجتهم إلا أن قالوا ائتوا باياتنا) . وتارة مع ابراهيم عليه السلام 

في تمهيد قواعد الإيمان إوتلك حجتنا آتيناها إبراهيم على قومه» . 

(يصائر ذوي التمييزج؟ ص .)4"١‏ 


1 سقط من (آ) حرف (أن).‎ )١( 

(۲) في (1)سزيادة لفظء(كما) (0) سقط من (ب) لفظ (إما) . 

() في (أ) انتقاض بدلاً من (إسقاط) . )١(‏ في (ب) الأئية وهو تحربيف. 
)٤(‏ في (ب) الناظر بدلاً من (الباطن) . (۷) في (ب) الدابر بدلاً.من (الدائر) . 


۳ 


بقاء المكان الذي خرج منه زيد» مع أنه قد ملأه الهواء» فلم يبق ما كان فيه من السطح 
هناك Neml.‏ ؟ 

ومنها: أنا نتصور ا دل نوجد وده مبع اماع أن 
يتصور جسماً لا يكون في حيزء ومنها آنا نقطع بأن كلا من القطب(2), :الجنوبي » 
والشمالي في حيز آحر» وأن كل نقطة على سطح الفلك المحيط يتخرك بحركة 
من موضع إلى وضع : 
وبالجملة فهذه وأمثالهاء أمارات تفيد قوة الظن» بأن المكان هو البعد لا 
السطح. وإن كان للمناقشة مجال”») في استحالة بعضس اللوازم , أو في لزومها 
على ما لايخفى . 1 

المقام الثاني 

(قال: المقام الثاني : 

إن الخلاء ممكن أو ممتنع . . حجة الإمكان وجوه. | 

الأول: إذا رفعنا"“ صفحة ملساء عن مثلها دفعة» لزم في أول زمان 
الازتفاع» خلو الوسط ضرورة. أنه إنما يمتلىء عندكم بانتقال الهواء إليه وذلك 
بعد المرور بالأطراف. 

ورد: بعد تسليم إمكان الارتفاع بمنع إمكانه دفعة» أو في آن فإنه حركة 


)١(‏ القطب: المحور القائم المثبت في الطبق الأسفل من الرحي يدور عليه الطبق الأعلى. ومنه 
قطب الدائرة. وللأرض قطبان شمالي وجنوبي, والئجم القطبي الشمالي هو النجم المنير في 
طرف ذنب بئات نعش الصغرى (الدب الأصغر) وهو الذي يتوخى به جهة الشمال لوقوعه في 
سمك القطب الشمالي للكرة الأرضية؛ والقطب من القوم: سيدهم» والقطب من الشىء قوامه 
ومداره. 


(۲) في (ب) يحال بدلا من (مجال) . (۳) في (ب) فرضنا بدلا من (رفعنا) . 


i: 


تقتضي زماناً. وإن أريد بكونه دفعة كون ارتفاع الأجزاء معأء لفلا يلزم 
التفكك. فغير مفيد لجواز أن يمر الهواء إلى الوسط في زمان الارتفاع. ففي 
الحملة الخصم بين منع اللزوم وإمكان اللزوم. 

الثاني : لولا الخلاء لامتئع انتقال الجسم من مكان إلى مكان, لأن ما في 
المكان الثاني إن انعدم وحدث في المكان الأول جسم اخرء فخلاف مذهبكم, 
وان استقر مكانه لزم التداخل» أو تكاثفه» وتخلخل ما حول المكان الأول 
وذلك بشبوت الهيولي وستبطله. أو تحقق الخلاء()ء وقد فرض عدمه. وإد 
انتقل عنه, فإما إلى المكان الأول فيلزم الدور لسوقف كل من الانتقالين على 
الآخر. وإما إلى آخر فيتلاحق المتصادمات لا إلى نهاية . 


ورد: بعد تمام بطلان الهيولي. بأنه إن أريد بالتوقف امتناع كل منهما 
.بدون الآخرء فلا ثم استحالة لجواز أن يقعا معاً كما في عصامير الدولاب» أو 
بصفة التقدم فلاثم لزومه. 2 

الثالث: لولا الخلاء لكان كل سطح ملاقياً لسطح آخرءلا إلى نهاية . 

ورد: بأنه ينتهي إلى عدم صرف لا بعد وفراغ يمكن أن يشغله شاغل» 
وهو المعنى بالخلاء المتنازع فيه . 

الرابع : أن المشاهدة(" )كما في القارورة”» الممصوصة جداً بحيث يصعد إليها 
الماء والزق“ المسدود2"» الرأس والمسام بحيث لا يدخل الهواء إذا رفع أحد جانبيه 
عن الآخر. 


)١(‏ الخلاء: الفضاء الواسع الخالي من الأرض . والخلاء : المتوصلة لخلوه. والخلاء : من الأمكنة 
الذي لا أحد بى ولا شىء فيه . ويقال: آنا منه خلاء وبراء. ونحن منه خلاء أيضا . 

(۲) في (أ) بزيادة حرف (أن) . 

(۳) القارورة واحدة القوارير من الزجاج . 

)٤(‏ الزق: السقاء وجمع القلة أزقاق والكثيرة (زقاق) وزقان, مثل ذثاب وذؤبان. 

(ه) في (ب) المشدود بالشين لا بالسين. 


ورد: بجواز تخلخل ما يبقى من قليل الهواء) . 

قال: “الام الثاني : المتنازع هو الخلاء بمعنى فراغ لا يشغله شاغل» سواء 
سمى بعداً ولم يسم وسواء جعل متحققاً موجوداً. أو موهوماً. 

فإن قيل: فما امعنى' القول بإمكانه عند من جعله نفياً محضاً وعدماً 
ضرفا لا يتحقق أصلا؟ . 

قلنا: معناه أنه يمكن الجسمان» بحيث لا يتماسان ولا يكون بينهما ما 
. يماسهما. 

احتج القائلون بإمكان الخلاء بوسجوه : 

لأول: لو فرضنا صفحة ملساء فوق أخرى مثلها بحيث يتماس سطحاهما 

المستويان» ولا يكون بينهما جسم أصلاً. ورفعنا إحداهما عن الأخرى دفعة» 
ففي أول زمان الارتفاع يلزم خلو الوسط. ضرورة أنه إنما يمتلىء بالهواءء 
الواصل إليه من الخارج بعد المرور بالأطراف والمقدمات» أعني إمكان 
الصفحة الملساءء أي الجسم الذي له سطح" مستوء ليس فيه ارتفاع 
وانخفاضء ولا انضمام أجزاء من غير اتصال واتحاد» وكون التماس بين 
السطحين لا بين أجزاء لا تتجراً من الجانبين» وإمكان رفع العليا من السفلى 
دفعة» بحيث لا يكون ارتفاع أحد الجانبين قبل ارتفاع الآخرء ليلزم التفكك» 
وعدم حصول الهواء في الوسط“ عند الارتفاع بخلق الله تعالى» أو بالوصول 
إليه من المنافذ» أو المسام بين أجزاء لا تتجزأ مسلمة عندهم» مبئية على 
أصولهم . 


أجيب: ہمنع إمكان ارتفاع العليا من السفلى حین() mT‏ محال » 


. في (ب) فبما مضي وهو تحريف‎ )١( 

e 

(۳) في (ب) لم يسطح وهو تحر یف. 

. في (ب) الأوسط . (0) في (أ) بزيادة لفظ (حينئذ)‎ )٤( 


املك 


جاز أن يستلزم محال ولوسلم إمكان الارتفاع في الجملة. 
فإن أريد بكونه دفعة» كونه في أن لا ينقسم أصللا. فلا نسلم”» اکا 
كيف والارتفاع حركة تقتضي فاا وات ارد كون حركة جميع الأجزاء فعا 
ب التفكك» فلا نسلم "© استلزامه للخلاءء فإنه حركة لها زمان» يجوز أن 
يمر الهواء من الأطراف إلى الوسط» في ذلك الزمان» ففي الجملة الخصم بين. 
منع اللزوم » ومنع إمكان اللزوم» ولا يتم المطلوب إلا بثبوتها. 


نعم : لو جعل اللزوم هو اللاوصول» أعني ل مماسة السطحين الحاصلة 
عند الارتفاع »إلزاماً لمن يقولء بكون اللاوصول آنياً يتعين منع إمكان الملزوم9” . 


الثاني : لولم يمكن الخلاء. بل لو لم يوجد» لامتنح حركة الجسم من 
مكان إلى مکان. لأنه إذا انتقل إلى. مكان الجسه(*؟), فالجسم الشاغل لذلك 
المكان, إما أن ينعدم ويحدث جسم آخر يشغل المكان المنتقل عنه. وهذا 
باطل باعترافکم » بل“ بشهادة العقل في كثير من المواضع» كحركة عصامير 
الدولاب كل إلى حيز آخر» وإما أن لا ينعدم» وحينئذ : فإما أن يستقر في مکانه» 
أو ينتقل عنه؛ وإن استقر» فإما أن يبقى على مقداره. فيلزم ا البعدين 
مادتين» واجتماع الجسمين في حيز واحد وهذا باطل 20 اتفاقاً وضرورة. 


وإما أن لا يبقى. بل يتكائف, أي يصغر مقداره: بحيث يحصل للجسم 
المتحرك حيز يسعه» وذلك إما أن يكون الجسم ذا مادة تقبل المقادير المتفاوتة 
في الصغر والكبر» وذلك قول بالهيولي » وسنقيم الدلالة على بطلانهاء أو لكونه 


(1) في (ب) فلا ثم . 

(۲) في (ب) فلا ثم . 

(۳) في (أ) بزيادة (إمكان) . 

. في (أ) بزيادة لفظ (اللجسم)‎ )٤( 

6 في (أ) بزيادة لفظ (بل) .. 

(5). سقط من (ب) جملة (وهذا باطل) . 


ذات أجزاء بيئهما فر ح٩‏ خلاء قد تقاربت تلك الأجزاء بحيث حصل نخلاء» 
استقر الجسم الشاغل للمكان الثاني في مكانه» وإن انتقل عنه فإما إلى المكان 
الأول فيلزم الدور لتوقف انتقال كل إلى مكان الآخر على انتقال الآخر عن 
مكانه لامتناع الاجتماع ؛ وتوقف انتقاله عنه على انتقال الأول إليه» لعلا يلزم 
خحلوه» وإما إلى مكان آخر فيلزم تصادم الأجسام بأسرهاء وتعاقب الحركات”9) 
له إلى نهاية »وڙ ول إلى الدور ضرورة تناهي الأجسام ) وبعكض هذه الترديدات 
تجري في المكان الذي ينتقل عنه الجسم » فإنه إما أن يبقى خخالياء أو يصير 
ا بانتقال جسم آخر إليه» أل شل ما حرلة هن الأجسام بطريق 0 
الهيولي أو فرج الخلاءء فتعين أن يكون المكان الذي ينتقل إليه الجسم إما 
خملاء ا وإما اين بجسم فيه فرج خلاء يقل وتتقارب الأجزاء فيحصل 
للجسم المنتقل إليه ٠”‏ مكان. وتكون حركة السمكة في البحر من هذا القبيل . 
فلا ترد نقضا على ما ذكرنا من الدليل» وأجيب بأن دليل إبطال الهيولي لا يتم لما 
سيأتي » بل غاية الأمر القدح في مقدمات إثباتهاء وهو لا يفيد في معرض 
الاستدلال» ولو سلم فإن أريد بتوقف انتقال كل من الجسمين إلى مكان الآخر 
على انتقال الآحر إلى مكانه امتناع كل منهما بدون الآخر كما في 
المتضايفين» فلا نسلم استحالته» لجواز أن لا يكون بصفة التقدم» بل المعية 
على انتقال اللاحق إلى حيز (لقلا يلزم الخلاء بل التفلك 
يتوقف على انتقاله إلى حيز وانتقال اللاحق إلى حيز السابق)“ 
)١(‏ الفرجة بالضم : فرجة الحائط وما أشبه. يقال بينهما فرجة أي انفراج» وفي الحديث: لا يترك 
في الإسلام (فرج) . قال الأصمعي: هو بالحاء وأنكر الجيم. وقال أبوعبيد: فال محمد بن 
الحسن : يروى بالجيم والحاء ومعناه بالجيم القتيل يوجد بأرض فلاة لا عند قرية, يقول: 
يودي من بيت المال. وقال أبو عبيدة: هو الذي لا يوالي أحدا فإذا جنى جناية كانت في بيت 
المال لأنه لا عاقلة له. 
(۲) في (ب) وتفاوت. 
(۳) سقط من (أ) لفظ (إليه) . )٤(‏ ما بين القوسين سقط من (أ). 


۸ 


لغلا يلزم اجتماع > جسمين ٩‏ في حيز واحل 29 وهذا هو المعنى يدور 
المعيةء وإن أريد التوقف بمعنى احتياج كل إلى الأخر احتياج المسبوق إلى 
السابق»› حتى يكون دور تقدم”) فلا نسلم لزومه» وما ذكر تم لا يفيد ذلك 
وربما يمنع ابتناء التخلخل والتكاثف» على تحقق الهيولي أو فرج الخلاء. 

الثالث: أنه لو لم يوجد الخلاء لكان كل سطح ملاقياً لسطح آخر لا إلى 
نهاية لأن معنى تحقق الخلاء» كون الجسم بحيث لا يماسه جسم آخرء واللازم 
باطل . لما سيجیء من تناهي الأجسام» وأجيب بمنع اللزوم , بل تنتهي الأجسام 
إلى سطح» لا يكون فوقه شىء والعدم الصرف ليس فراغا يمكن أن يشغله 
شاغل» على ما هو المراد بالخلاء المتنازع فيه. 

الرابع : إنا نشاهد أموراً تدل على تحقق الخلاء قطعاً. 


منها: أن القارورة إذا مصت جداًء بحيث حرج ما فيها من الهواء, ثم كبت ©) 
على الماء. تصاعد إليها الماء» ولو لم تصر خالية» بل كان فيها ملء لما 
دخلها الماء كما قبل المص» ومنها أن الزق إذا ألصق أحد جانبيه عن الآخر 
بالآاخر. (بحيث لا يبقى بینهماهواء» وسد رأسه وجميع مسامه بالقار» بحيث لا 
يدخل الهواء من خارج» فإذا رفعنا أحد جانبيه عن الآخر) . حصل فيه الخلا 
ومنها أن الزق إذا بولغ في تمديده وتسديد مسامه» ثم نفخ فيه بقدر الإمكان فإذا 
غرز فيه مسلة» بل مسلات فإنها تدخله بسهولة» فلو لم يكن فيه خلاء" لما 
دخلت. لامتناع التداحل» ومنها أن ملء الدن من الشراب إذا جعل في زق» ثم 
جعلا في ذلك الدن فإنه يسعهماء ولولم يكن في الشراب فرج خلاء بقدر الزق لما 
أمكن ذلك . 

. في (آ) الجسمين‎ )١( 

(۲) سقط من (ب) لفظ (واحد) . 
(في (أ) مقدم بدلا من (تقدم) . 
)٤(‏ في (ب) كب بدلا من (كبت) . 


(©) ما بين القوسين سقط من (). 
(5) سقط من (أ) كلمة (خلاء) . 


وأجيب: بأن شيئاً مما ذكر لا يستلزم الخلاءء لجواز لجواز أن يتخلخل قليل 
هواء يبقى في القارورة» ثم يسود إلى مقداره الطبيعي عند ترك المص © 
فيتصاعد الماء ضرورة امتناع الخلاء وكذا يجوز أن يبقى بين جانبي الزق قليل 

هواء فيتخلخل عند الارتفاع» وأن ينفذ الهواء في المسام وإن بولغ في 
تسديدهاء وكذا الزق المفتوح تدخله المسلةء لتكائف ما فيه من الهواءء أو 
لخروج بعضه من المسام. وأما شراب الدن فلجواز أن يتكائف. أو سكن 
ويتخلخل منه بالأعصار شيء يسير على مقدار الزق . ۰ 

(قال: حجة الامتناع . 

أنه لو وجد لزمتها محالات 

الأول: تساوي وجود المعاوق ٠"‏ وعدمه, فيما اذا فرضنا من جسم 
حركة» في فرسخ خلاء وليكن ساعة» وأخرى مثلها في فرسخ ملاء وليكن 
ساعن › وأخرى مثلها في فرسخ ملاء قوامه نصف قوام الأول» فيكون أيضاً 
ساعة ضرورة أن تفاوت الزمان بحسب تفاوت المعاوق . واعترض بأن الحركة 
تستدعي بنفسها زماناء ففي الملاء الأرق يكون ساعة بازاء نة نفس الحركة كما في 
الخلاء. ونصف ساعة بازاء القوام الذي هو نصف القوام الأول. 


فإث قيل: 09 الحركة لا تخلو عن سرعة وبطء. لكونهافي زمان» بنقسم لا 
إلى نهاية. فإن أريد بنفس الحركة المجردة عنهما فلا يوجدء ا 
أو التي في“ ضمن الجزئيات فلا تقتضي زماناًءوأن اقتضى كل حركة تعني ٠«‏ 
في جزء منه» وهو محال . 

قلنا: قد لا ينقسم”“ الزمان إلا وهمأء فتستحيل الحركة في جزء منه» ولو 


. في (أ) المصة بزيادة (تاء) . (؟) في (ج) بزيادة حرف (في)‎ )١( 
في (ج) تعني بدلاً من (حتى).‎ )٥( في (ب) المعلوق وهو تحر يفب.‎ )۲( 
في (أ) بزيادة لفظ (قيل) . (3) في (ج) بزيادة حرف (لا).‎ )۳( 


الفا 


فالمقصود أن نفس الحركة المخصوصة تستدعى قدراً من الزمان» بحسب 
حال المحرك أو المتحرك» ثم قد يزاد بحسب حال المعاوق وقد لا يزاد كما في 
الخلاء) . 


قال: احتج القائلون بامتناع الخلاءء أي کون الجسمين بحيث لا يتماسان› 
ولا يكون بينهما جسم يماسهماء بل فراغ يمكن أن يشغله شاغل موجوداً كان أو 
فو بوجوه . 

الأول: أنه لو تحقق الخلاء لزم أن يكون زمان الحركة مع الفعارف نانا 


بيان اللزوم : أنا نفرض حركة”© جسم في فرسخ من الخلاءء ولا محالة 
تكون في زمان. (ولنفرضه ساعة» ثم نفرض حركة ذلك الجسم بتلك القوة 
بعينها في فرسخ من الملاءء ولا محالة تكون في زمان)229 , أكشر وجوه 
المعائق» ولنفرضه ساعتين» ثم نفرض حركته بتلك القوة في ملاء أرق قواماً من 
الملاء الأول على نسبة ة زمان حركة الخلاء إلى زمان حركة الملاء الأول أي 
يكون قوامه نصف قوام الأول. فيلزم أن يكون زمان الحركة في الملاء الأرق 
ساعة ضرورة أنه إذا اتحدت المسافة والمتحرك» والقوى المحركة لم تكن 
السرعة والبطء. أعني قلة الزمان وكثرته: إلا بحسب قلة المعاوق وكثرته» فيلزم 
تساوي زمان حركة ذي المعاوق. أعني في الملاء الأرق» وزمان حركة عديم 
المعاوق أعني التي في الخلاء . 

واغترض أولا : بمنع إمكان قوام» تكون على نسبة زمان الخلاء إلى زمان 
الملاءء وإنما يتم لولم يكن ينتهي”" القوام إلى ما لاقوام أرق منه» وهو 
ا ش 


(1) غي (أ) و (ب) إما نعرض بدلا من (أنا نفرض) . 
(۲) ما بين القوسين سقط من (أ). 
(۳) في (ب) يكن بدلا من (ينتهي) . 


وثانياً: يمنع انقسام المعاوق» بانقسام القوام» بحيث يكون جزء المعاوق 
معاوقاً» وإنما يتم لوثبت أن المعاوقة قوة سارية في الجسم» منقسمة بانقسامه؛ غير 
متوقفة على قدر من القوام بحيث لا يوجد بدونه . 

وثالثاً: بمنع.امتناع أن تنتهى المعاوق. من الضعف» إلى حيث يساوي 
وجوده علمه . 


واا : وهو المنع المعول عليه؛ | إذ ربما:يمكن إثبات المقدمات22) سيما 
على أصول الفلاسفة» أنه لا يلزم من كون المعاوقتين على نسبة الزمانين أن 
يكون” زمان قليل المعاوق مساوياً لزمان عدميه» وإنما يلزم لولم يكن الزمان 
إلا بإزاء المعاوقة» وأما إذا كانت الحركة بنفسهاء تستدعي شيئاً من الزمان» 
كالساعة المفروضة في الخلاء فلاء إذ في المعاوق القليل تكون ساعة بإزاء 
نفس الحركةء كما في الخلاءء ونصف ساعة بإزاء المعاوقة التي هي نصف 
المعاوقة الكثيرةء التي تقع تقم ساعة بإزائهاء وهذا الاعتراض لأبي البركات» ومعناه 
على ما يشعر به كلامه» فى المعتبر أن كل ما يقع من الحركةء وهي من جهة 
القوة المحركة. والجسم المتحرك يستدعي زماناً ج جره العقل بذلك» 
وإن لم يتصور معاوقة المخروق ثم يزداد الزمان إن تحققت المعاوقة.. فيكون 
البعض منه بإزاء المعاوقة والبعض بإزاء الحركة» وهو زمان الخلاءء ويتفاوت 
بحسب.قوة المحرك وخاصية المتحرك» والمراد بنفس الحركة حركة" ذلك 
الجسم بتلك القوة من غير اعتبار معاوقة المخروق لا ماهية الحركة» من حيث 
هي هي ١‏ ليدفع الاعتراض بأنها لو اقتضت قدراً من الزمان لزم ثبوت ذلك القدر | 
لكل من جزئيات الحركة, لامتناع تخلف مقتضى الماهيةء واللازم باطل كما في 
الحركة المفروضة في جزء مر بن ذلك“ افدر ين الزمانء ولا الحركة 
المجردة من السرعة والبطء ليدفع بما ذكره ب بعض المحققين: من أن الحركة 


(۱) في (ب) القدمات وهو تحريف. 
(؟) في (أ) بزيادة (يكون). (4) في (ب) جرية وهو تحريف. 
5) في () بزيادة لفط إتركة) . (ه) في (ب) في بدلا من حرف الجر (من) . 


1۲ 


تمتنع أن توجد إلا على“ حد السرعة والبطء لأنها لا محالة تكون في مسافة 
وزمان ينقسم مل منها لا إلى نهاية . ش 

وإذا فرضنا وقوع أخرى تقطع تلك المسافة في نصف ذلك الزمان فالأولى 
أبطأ منهاء أو في ضعفه فأسرع» فالحركة المجردة لا“ توجد وما لا يوجد لا 
يستدعي شيئاً ويرد على الوجهين أن زمان الحركة قد يكون بحيث لا ينقسم إلا 
وهماًء .فيكون”" الحركة في جزء منه محال» والمحال جاز أن يستلزم المحال» 
فلا يكفي في إثبات بطء الأولى ونفي كونها أسرع الحركات فرض وقوع 
الأخرى. مالم يتبين إمكانها. ٠‏ 

فإن قيل: سلمنا انتفاء البطء لكن لا حفاء في ثبوت السرعة» لإمكان وقوع 
الأخرى في زمان أكثرء فلا تثبت المجردة من السرعة والبطء : 

قلنا: دفع الاعتراض إنما يبتني على ثبوت البطء ليتفرع عليه كون الزمان 
بحسب المعاوقة » وذكر السرعة إنماهوبحكم المقابلة » ولهذاعبرفي المواقفعن هذا 
الدفع بأن الحركة لواقتضت زماناً لذاتها لكانت الحركة الواقعة فيه أسرع الحركات على 
مامر. 

وقد يقال في تقرير كلام المحقق: إن الحركة لا توجد إلا مع وضصف 
السرعة والبطء ©» وهما بحسب المعاوقة فلا حركة إلا مع المعاوقةء فإذا 
كان الزمان بإزاء الحركة كان بإزاء المعاوقة » وإن لم يكن لها دخل في افتضائه. 
وحينئذ لا يرد الاعتراض بأن امتناع وجود الحركة بدون السرعة والبطء لا ينافي 
استدعاءها بنفسها شيئا من الزمان؛ ولا النقض باللوازم التي تقتضيها الماهية» 
مع امتناع أن توجد إلا مع شىء من العوارض» لكنه لا يدفع اعتراض أبي 


. في (أ) بزيادة (على)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة الحرف (لا) . 

(۳) في (ب) فتكون , 

(4) في (أ) بزيادة لفظ (البطء) . 

)6( في (ب) سقط (فلا حركة إلا مع المعاوقة) , 


11۳ 


البركات. ولا تثبت دعوى المحقق أن الحركة نفسها لا تستدعي ا 
الزمان. 
(قال : الثاني : امتناع حصول الأجسام» اذ لا أولوية لبعض الجوانب. 
ورد: بجواز استناد الاختصاص إلى أسباب خارجة . 
الثالث: وصول الحجر المرمي إلى السماء لعدم المعاوق . 


ورد: بأنه لا يقتضي عدمه مطلقاً. 

الرابع : انتفاء ما يشاهد من ارتفاع اللحم في المحجمة (» والماء في 
الأثبوبةء وعدم نزول الماء من ثقبة الكوز المسدود ٠”‏ السرأس» وانكسار 
القارورة التي في رأسها خشبة إلى خارج إن أدخلت وإلى داخل إن أخرجت . 

ورد: بجواز أن يكون لأسبات أ: خر ). 


قال الثاني : الوجه الثاني أنه لو وجد الخلاء لامتنع حصول الجسم فيه لأن 
kS E‏ بن دون حير e as le‏ لكو افيا ضرفا اهنا 
متشابهاً: ليس فيه اختلاف أصلاء لكون اختلاف الأمثال بالمواد» وأجيب بعد 
تسليم المتشابه: بأنه لا رجحان بالنسبة إلى جميع العالم على تقدير تناهي 
الخلاءء لأنه في جميع الأجزاءء وأما على تقدير لا تناهيه أو بالنسبة إلى جسم 
فيجوز أن يكون الرجحان بأسباب خارجة كإرادة المختار» وكون طبيعة بع 
الأجسام مقتضية للاحاطة بالكل» وبعضها للقرب من المحيط أو البعد عنه. 
الوجه الثالث: أنه لو وجد الخلاء بين الارض والسماء لزم في الحجر 
المرمي إلئ فوق أن يصل إلى السماء لأن الرامي قد أحدث فيه قوة صاعدةء لا 
تقاومها الطبيعة إلا بمعونة مصادمات من الملاء . ش 


)0( في (أ) و (ب) المحسمة . 
: (۲) في (ج) المشدود. 
إ[فف في ج20 لأشياء بدلا من (لأسباب). 
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وأجيب بأنه مع ابتنائه على تقدير نفي ١7‏ الفاعل المختار» إنماينفي كون ما بين 
الأرض والسماء خلاء صرفاًء ولا ينفي وجود خلاء حارج عما بينهما أومختلط بالأجزاء 
الهوائية . 

الوجه الرابع : أن لو وجد الخلاء لزم انتفاء أمور نشاهدهاء ونحكم بوجودها 
قطعاً كارتفاع اللحم في المحجمة عند المصء فإنه لما انجذب الهواء بالمص 
تبعه اللحم لثلاً يلزم الخلاءء وكارتفاع الماء في الأنبوبة» إذا غمس أحد طرفيها 
- في الماء» ومص الطرف الآخرء وكبقاء الماء في الكوز. الذي في أسفله ثقبة 
ضيقة» من غير أن ينزل من الثقبة عند سد رأس" الكوز لثلا يبقى حيز الماء 
خالياً؛ ونزوله على ما هو مقتضى طبعه عند فتح الرأس لدخول الهواء» 
وكانكسار القارورة التي جعلت في رأسها خشبة» وشدت بحيث لا يدل فيها 
ولا يخرج عنها هواءء ثم أخرجت الخشبة» فإن القارورة تنكسر إلى الداخل لعل 
يبقى حيز المخشبة خالياًء وإذا دخلت تنكسر القارورة إلى الخارج» لما أن 
أ فيها ملاء لا يجامع الخشبة» وأجيب بأنه يجوز أن يكون ذلك لأسباب أخرء فإن 
غاية هذه الأمور لزومها لانتفاء الخلاءء واللازم قد يكون أعم فلا يصح 
الاستدلال بوجوده على وجود الملزوم . 

نعم : ربما يفيد يقيناً”» حدسياً للناظر لكن لا يقوم به حجة على المناظر. 


. في (ب) تقدير بسقوط (نفي)‎ )١( 
' . في (ب) يبقي بدلا من (ينفي)‎ )۲( 
. في (ب) راتين وهو (تحريف)‎ )۳( 
. في (أ) وإن بدلا من (إذا)‎ )( 

() في (ب) تعيناً بدلاً من (يقينا) . ' 


الفصل الثالث 
في الكيف 


وهو أقسام : 

القسم الأول: الكيفيات المحسوسة 
القسم الثاني : الكيفيات النفسانية 
القسم الثالث : الكيفيات المختصة 
القسم الرابع : الكيفيات الاستعدادية 


۷ 


الفصل الثالث 


في الكيف 


(قال: الفصل الثالث : فى الكيف. 

هو عرض لا يقتضي لذاته"“قسمة أو نسبة» وقد يزاد. 

أولاً : قسمة احترازاً عن الوحدة والنقطة) . 
يتصور لها جنس وهوظاهرء ولأن التركب من الأمرين المتساويين ليكون كلا 
منهما فصلا مجرد احتمال عقلي لا يعرف تحققه. بل ربما تقام الدلالة على 
انتفائه . (أي انتفاء التركيب من الأمرين المتساويين)29 . ولم يظفر للكيف 


)١(‏ الكيفية اسم لما يجاب به عن السؤال بكيف. كما أن الكمية اسم لما يجاب به عن السؤال 


(راجع كليات أبي البقاء) . والكيفية : إحدى مقولات أرسطو وقد عرفها القدماء بقولهم : 
الكيف: هيئة قارة في الشىء ء لا يقتضي قسمة, ولا نسبة لذاته فقوله: هيئة يشمل الأعراضن 
كلها وقوله: : قارة في الشىء احتراز عن الهيئة الغير قارة كالحركة والزمان والفعل والاتفعال» 
وقوله : لا يقتضي قسمة: يخرج الكم. وقوله ولا نسبة: يرج الأعراض» وقوله: لذاته: 
ليدخل فيه الكيفيات المقتضية للقسمة. والنسبة بواسطة اقتضاء محلها ذلك . 

(راجع تعريفات الجرجاني) . 

أما المحدثون : فإنهم يعرفون الكيفية بقولهم : إنها .هيئة أو صفة يمكن إثباتها في أو نفيها عنهء 
ولذلك قسم (كانت) مقولة الكيف ثلاثة أقسام وهي : الإيجاب. والسلب والتحديد. 

(؟) في (ب) بزيادة لفظ (لذاته) . 

(۳) ما بين القوسين سقط من (ب) . 


1۹ 


بخاصة لازمه شاملة سوى المركب من العرضية والمغايرة للكم وللأعراض 
النسبية إلا أن التعريف بها كان تعريفاً للشيء بما يساويه في المعرفة والجهالة 
لأن الأجناس العالية ليس بعضها أجلى من البعض فعدلوا عن ذكر كل من 
الكم والأعراض النسبية إلى ذكر خاصته التي هي أجلى» وقالوا: هو(١)عرض‏ 
لا يقتضي لذاته قسمة”("2. ولا يتوقف تصوره على تصور غيره» فخرج الجوهر 
والكم والأعراض النسبية, ومن جعل النقطة والوحدة من الأعراض زاد 
قيد9')عدم اقتضاء اللاقسمة› احترازاً عنهماء وقيدوا عدم اقتضاء القسمة 1 
قسمة بالذات والأولية لعلا يخرج عن التعريف العلم بالمركب وبالبسيط. حيث 

يقتضي القسمة واللاقسمة نظراً إلى المتعلق . 


فإن قيل: من الكيفيات ما يتوقف تعقله على تعقل شيء أخر كالعلهم؟) 
والقدرة2*», والاستقامة» والانحناء» ونح و ذلك. 


قلنا: لیس هذا يتوقف. وإنما هو استلزام واستعقاب بمعنى أن تصوره 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (هو). 

(۲) القسمة عند المنطقيين مرادفة للتقسيم وهو إرجاع التصور إلى أقسامه ولها عندهم وجهان. 
الأول: اإرجاع المركب إلى أجزائه أو عناصره» ويسمى هذا ار تجزئة أو تحليلا. 
والثاني إرجاع الكلي إلى جزئياته أو انقسام الكلي بحسب الماصدق إلى أصناف أو أفراد تندرج 
تحته . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (قيد) . 

(4) العلم هو الإدراك مطلقاً تصوراً كان أو تصديقاً يقينياً كان أو غير يقيني» وقد يطلق على التعقل 
أو على حصول صورة الشىء في الذهن. أو على إدراك الكلي مفهوماً كان أو حكماً. أو على 
الاعتقاد الجازم المطابق للواقع . والعلم مرادف للمعرفة إلا أنه يتمينز عنها بكونه مجموعة 
معارف متصفة بالوحدة والتعميم . 

(0) القدرة: هي القوة على الشىء وهي مرادفة للاستطاعة, والفرق بيئها وبين القوةء أن القوة 
تضاف إلى العاقل وغير العاقل» فتكون طبيعية وعقلية والقدرة في الاصطلاح صفة الإرادةء 
وقد نفى جهم بن صفوان كل قدرة عن الإنسان وقال: لا قدرة له أصلا وهذا غلو في الجبر. 
أما المعتزلة فيقررون وجود القدرة ويقولون إنها صفة يتأتى معها الفعل بدلاً من التركء والترك 
بدلا من الفعل. وأما الرازي فإنه يطلق القدرة على مجرد القوة التي هي مبدأ الأفعال الحيسوانية 
المختلفة. أو على القوة الجامعة لشرائط التأثير . 

(راجع الأصول الخمسةء وأصول الدين للرازي مبحث الصفات) . 


۲۰ 


يستلزم تصور متعلق له بخلاف النسبياتء.. فإنها لا تتصور إلا بعد تصور 
المنسوب والمنسوب إليه. 


وبالجملة فالمعنى بالكيفية ما ذكرء فلو كان شيء مما يعد في الكيفيات 
على خلاف ذلك لم يكن كيفية» والمشهور في تعريف الكيفية أنها هيئة قارة 
لا يوجب تصورها تصور شيء خارج عنهاء وعن حاملها ولا يقتضي قسمة ولا 
نسبة في أجزاء حاملهاء واحترز بالقيد الأخير عن الوضع› وبالأول أعني القارة 

عن الزمان» أون يفعل وأن ينفعل» واعترض بأن الاحتراز عن أن يفعل» وأن 
ينفعل حاصل بالقيد الثاني . وعن الزمان بالقيد الثالث» أعني عدم اقتضاء 
القسمة. على أن من الكيفيات ما ليست بقارة كالصوت» ومنها ما يوجب 
تصورها تصور أمر خارج» كالعلم والقدرة على ما مر. 

قال: وتنحصر بالاستقراء أقسام الكيف أربعة : 

لكيفيات المحسوسة()» الكيفيات' النفسانية). الكيفيات المختصة 
بالكميات27©» الاستعدادات0). 


والتعويل في الحصر على الاستقراء» وقد تبين بصورة الترديد بين النفي 
والإثبات» ويحصل بحسب اختلاف التعبير عن كل قسم بما له من الخواص 
طرق متعددة حاصلهاة أن الكيف إن كان هو القسم الأول فالأول. أو الثاني 
. فالثاني» أو الثالث فالثالث» أو الرابع فالرابع» والمنع عليه ظاهرء فلا يصلح 
إلا وجه ضبط لما علم بالاستقراء» على أن بعض الخواص بما فيه نوع خفاء 


)١(‏ الكيفيات المحسوسة: كالحلاوةء والملوحة,. والاحمرارء والاصفرارء وتسمى بالكيفيات 
الانفعالية. 

(؟) الكيفيات النفسانية: وهى إما أن تكون راسخة فتسمى ملكات. وإما أن تكون غير زاسخة 
فتسمى حالات . ١‏ 

(۳) الكيفيات المختصة: أي العارضة للكم» وهي إما أن تكون مختصة بالكم المنفصل كالزوجية 
والفردية» أو تكون مختصة بالكم كالتثليث والتربيع . 

)٤(‏ الكيفيات الاستعدادية: وهي إما تكون استعداداً للقبول والانفعال وأما أن تكون استعداداً 
للرفع واللاقبول. 


كتعبير الإمام عن الكيفيات التفسانية بالكمالء وتعبير ابن سينا عنها بما لا 
يتعلق بالأجسام» وعن الاستعدادات بما يخص الجسم من حيث الطبيعة» 
وعن المحسوسات بما يكون هويتها'“أنها فعل» وبعضها ليس شاملا للأفراد 
كتعبيره ٠‏ عن المحسوسات بما يكون فعله بطريق التشبيه» أجل الخر هيا 
به كالحرارة تجعل المجاور حاراًء والسواد يلقي شبحه”' أي مثاله على 
العين لا كالثقل فإن فعله في الجسم التحريك لا الثقل . 

قال الإمام : وهذا تصريح منه بإخراج الثقل والخفة عن المحسوسات 
مع تصريحه في موضع آخر من الشفاء9 بأنهما منهاء وذكر في موضع آخر 
من أنه لم يك يثبت بالبرهان أن الرطب. . يجعل غيره را واليابس يجعل غيره 
اا وكير عن الات الح بالكميات ا تقل بالك من 
حيث الكمية. قال الإمام: وهذا تصنيع ^ الكيفية المختصة بالعدد يعني من 
جهة أنها قد تتعلق بالمجردات» وبهذا اعترض على قولهم" إن البحث عن 
أحوال ما يستغنى عن المادة في الذهن دون الخارج هي الرياضيات. بأن من 
جملتها البحث عن أحوال العدد» وهو يستغنى عن المادة في الخارج أيضاً. 


)١(‏ في (أ) ثبوتها بدلاً من (هويتها). 

(0) في (ب) يكفي شجه وهو تحريف. 

(۳) في (ب) النقل بدلا من (الثقل) . 

. في (ب) من بدلاً من (عن)‎ )٤( 

(ه) كتاب الشفاء في المنطقء لأبي علي حسين بن عبد الله المعروف بابن سينا المتوفى سنة 418 
هء شرحه أبو عبد الله محمد بن أحمد الأديب التجاني صاحب تحفة العروس واختصره شمس 
الدين عبد الحميد بن عيسى (الخميرو شاهي) التبريزي المتوفي سئة ٠٤١‏ قامث بطبعه الهيئة 
العامة للكتاب بمصر . 

() في (ب) صنيع بدلاً من (تصنيع) . 

(۷) في (أ) بزيادة حرف الجر (على) . 


يفف 


الكيفيات المحسوسة 


وهي أنواع : 

الأول: الملموسات 
الثانى : المبصرات 
الثالث: المسموعات 
الرابع : المذوقات 
الخامس : المشمومات 


۲۳ 


(قال: القسم الأول: الكيفيات المحسوسة . 

وهي ولع | 

النوع الأول : الملموسات وفيه مباحث) . 

وأجيب بأن البحث فيه قد يقح من حيث الافتقار إلى المادة» وهو بحث 
الوحدة(')والكشرة من الالهي» وقد يقع من حيث الافتقار كالجمع والتفريق 
والضرب» ونحو ذلك مما في الحساب» وهو من الرياضي › وفيه نظر. لا 
يقال : المراد ما يعلق بالجسم في الجملةء وإن لم يختص بهء وكيفيات العدد 
كذلك,. لأنا نقول حينئذ يكون معنى كون الكيفيات النفسانية مالا يتعلق 
بالجسمء أنها لا تتعلق به أصلا وفساده بین › بل بمعنى أنها لا تتعلق به 
عاض حت نيدي عن الان 
الذهب» ٠‏ وحلارة العسلء ‏ سميث انفعاليات» el‏ 2 
بموادها, فالخصوص كما في المركبات مثل حلاوة العسل والعموم كما في 
البسائط. مثل حرارة النار فإن الحرارة من حيث هي قد تكون تابعة للمزاج» 
ولانفعال المواد وهذا معنى قولهم : تشخصها أو نوعهاء وللا فالحرارة ليست 


)١(‏ الوحدة ضد الكثرةء لأنها كون الشيء بحيث لا ينقسم» والكثرة كونه بحيث ينقسم. والوحدة 
في فلسفة ابن سينا من لوازم الماهيات لا من مقوماتها. قال: قفد بان بهذه الوجوه الشلاثة التي 
أحدها كون الوحدة غير ذاتية الجواهر بل لازمة لهاء والثاني: كون الوحدة معاقبة للكشرة في 
المادةء والثالث: كون الوحدة مقولة على الأعراض أن طبيعة الوحدة طبيعة عرضية وكذلك 
طبيعة العدد الذي يتبع الوحدة ويتركب منها . 

(راجع النجاة ص 0741١‏ . 


حرف 


نوعاً لحرارة النار وغيرهاء لا حقيقياً ولا إضافياًء وكذا البياض لبياض الثلج 
زوالها شديدة الشبه بأن ينفعل» فخصت بهذا الاسم تمييزا بين القسمين. 


(1) في (ب) القشم بدلا من (الاسم). 


النوع الأول 
وفيه مباحث: 


الأول : الملموسات أصولها الحرارة 
الثاني : الاعتماد فيمن يجعله نفس المدافعة المحسوسة 


المبحث الأول 
الملموسات أصولها الحرارة 


(قال: أطبقوا على أن أصولها الحرارة والبرودة» والرطوبة واليبوسة» 
وهي غنية عن البيان هلية وماهية» إلا أنه قد ينبه على بعض الخواص فيقال: 
الحرارة كيفية من شأنها جمسع المتشاكلات١()‏ وتفريق المختلفات, والبرودة 
بالعكس. والرطوبة بكيفية تقتضي سهولة الالتصاق والانفصال» أو سهولة 
قبول الأشكال واليبوسة بالعكس. والتحقيق أن في الحرارة تصعيداً وإلا لطف 
أقبل لذلك فيحدث في المركب الذي لم يشتد التحام بسائطه تفسريق الأجزاء 
المختلفة, ويتبعه جمع ‏ المتشاكلات» وفي الذي اشتد حركة دورية كما في 
الذهب”2© ., أو تصعيداً بالكلية كما في النوشسادرء أو نيان كنا في 
الرصاص”, أو تليناً كما في اللحديد, أو مجرد سخونة كما في 


. فى (أ) المشاكلات‎ )١( 

(۲) الذهب من المعادن النفسية التي عرفها العرب منذ العصور القديمة وأطلقوا عليه اسم 
المعدن. ودلت الروايات التاريخية على أن الذهب كان يستعدن في أنحاء من اليمن كما كان 
يوجد في اليمامة ونجد والأردن» وكانت دية القتيل تقدر بمائة من الإبل فقومها عمر بعد فتح 
الأمصار بألف دينار ذهبية, واعتبر بعضهم الذهب دواء للأمراض المستعصية. ونشط الباحثون 
في محالاوت لاكتشاف طريقة تحويل المعادن الخسيسة كالرصاص إلى ذهب وامتزج العلم 
بالشعوذة ونشأ عن ذلك ما يعرف بعلم الكيمياء الذي عرف باسمه العربي بين أهل أوربا في 
القرون الوسطى . 

(راجع القاموس الإسلامي ج ؟ ص .)44١‏ 

() الرصاص: عنصر فلزي ثقيل يعتبر من أقدم المعادن التي استخدمها الإنسانء لقوله فضي خفيف 
إذا كان حديث القطع » ويتعحول إلى الدكنة بتعريضه إلى الهواءء وهو رخو قابل للطرق. قوة 
شده منخفضة موصل ضعيف يدخل في أشياء عديدة» يستخدم لتغطية الكبلات وتبطين أحواض - 


۲4 


الطلق'. بحسب اختلاف القوابل) 1 


قال: أصول الكيفيات الملموسة. أي التي لا يخلو عنها شيء من الأجسام 
العنصرية» ويقع للإحساس بها أولا بين الحرارة والبرودة» والرطوبة واليبوسة. 
ولا خفاء في وجودها فما يقال: إن البرودة عدم الحرارة ليس بشيء ولا في 
ماهيتهاء فما يذكر في معرض التعريف لها" تنبيه على بعض مالها من 
الخواص لا إفادة لتصوراتهاء والمشهور من خواص الحرارة هي التحريك إلى 
فوق على ما قال فى الحدود: الحرارة كيفية فعلية بحركة لما تكون فيه إلى 
فوق لإاحداٹها الخفةء فيعرض أن تجمع المتجانسات. وتفرق المختلفات 
وتحدث بتخليها الكشف تخلخلا من باب الكليف» أي رقه قوام» ومقابله 
التكائف بمعنى غلظ القوام » وبتصعيدها اللطيف تكائفاً من باب الوضع أي 
اجتماعاً للأجزاء الوجدانية الطبع لخروج الجسم الغريب عما"؟ بينها أو يقابله 
التخلخل بمعنى انتقاش الأجزاء بحيث يخالطها جرم غريب» ومعنى الفعلية ما 
سبق من جعل الغير شبيهاً لا مجرد إفادة أثر ما أعم من الحركة وغيرهاء ليكون 
قولنا فعلية محركة. بمنزلة قولنا :“)جسم حيوان» على ما زعم الإمام . 

وبالجملة: فالخاصة الأولية للحرارة هي إحداث الخفة» والميل 
المصعدء ثم يترتب على ذلك بحسب اختلاف القوابل آثار مختلفة من 
الجمع والتفريق» والتنجيرء وغير ذلك . ٠‏ 


= الغسيل في المعابلء وني القاعات الرصاصية لتحضير حمض الكبرتيك. ولعمل ألواح 
بطاريات الخزن الكهربائية» كل مركباته سامة وتستخدم في الأطلية. وصنع الزجاج وتغليظ 
الزيوت. وفي البناءء وتضاف إلى بترول السيارات. 

. سقط من (ب) من أول: أوتلينا إلى الطبق‎ )١( 

(؟) في (ب) التفريق بدلا من (التعريف). 

(۳) في (ب) القريب بدلا من (الغريب) . 

. في (أ) بزيادة لفظ (قولنا).‎ )٤( 

)٥(‏ في (ب) القوائل وهو تحريف. 


وتحقيقه : أن ما يتأثر عن الحرارة فإن كان بسيطاً استحال أولاً في الكيف 
ثم أفضى به ذلك إلى انقلاب الجوهر فيصير الماءهواء. والهواء ناراًء وربما 
يلزمه تفريق المتشاكلات بأن يميز الأجزاء الهوائية من الماء» ويتبعها ما 
يخالطها من الأجزاء الصغار المائية» وإن كان مركباً فإن لم يشتد التحام 
بسائطه ولا خفاء في أن الألطف أقبل للصعود لزم تفريق الأجزاء المختلفة 
وتبعه انضمام كل إلى ما يشاكله بمقتضى الطبيعة» وهو معنى جمع 
المتشاكلات» وإن اشتد التحام البسائط)» فإن كان اللطيف والكثيف قريبين 
من الاعتدال حدثت من الحرارة القوية حركة دورية لأنها كلما مال اللطيف إلى 
التصعد جذبه الكثيف إلى الانحدارء وإلا فإن كان الغالب هو اللطيف يصعد 
بالكلية كالنوشادر» وإن كان هو الكثيف فإن لم يكن غالباً جداً حدث تسييل 
كما في الرصاصء أو تليين كما في الحديد» وإن كان غالباً جداً كما في 
الطلق حدث مجرد سخونة» واحتيج في تليينه إلى الاستعانة بأعمال أخر.. 
وعدم حصول التصعدء أو التفرق بناء على المانع» لا ينافي كون خاصتها 
التصعدء. وثفريق المختلفات وجمع المتشاكلات . 

(قال: وقد يقال الحار لما يحدث حرارة إما بشرط ملاقاة البدن كالأغذية 
والأدوية. أولاً: كالمشمومات . 


وأما الحرارة الغريزية التي بها قوام الحياةء فقيل نارية» وقيل: سماوية, 
وقيل : مخالفة لهما بالحقيقة لاختلاف الآثار. حتى إنها تدفع الحرارة 
الغريزية. 

)١(‏ البسيط عند المهندسين: السطح . قال ابن سينا: الجسم ينتهي ببسيطه وهو قطعه والبسيط 
بنتهي بخطه وهو قطعه. والجسم يلزمه السطح لا من حيث تتقوم به جسميته. بل من حيث 
يلزمه التناهي بعد کونه جسما. 

(راجع الإشارات ص ؟١٠).‏ والبسيط في اصطلاح الفلاسفة: هو الشيء الذي لا جزء له 
أصلاً كالوحدة والنقطة, وهو لفظ مولد يقابله المركب بمعنى الشيء ا قال أبو حیان 
التوحيدي : وأقبل علي وقال: أيها الرجل إن هذه النقطة شيء لا جزء له فقلت: وما الشيء 
الذي لا جزء له. . . ؟ فقال البسيط. 

(زاج ن اباد قرت £ ص ١١١6‏ ). 


۳1 


' ورد: بجواز استناد ذلك إلى العوارض) . 

وقديقال: الحارإطلاق الحرارة على حرارة النارء وعلى 
الحرارة الفائضة عن الأجرام السماوية النيرة» وعلى 
الحرارة الغريزية وعلى الحرارة(' الحادثة بالحركة» ليس بحسب حينقئل”» 
اشتراك اللفظ على ما يتوهم لأنه كمفهوم واحد هو الكيفية المحسوسة 
المخصوصة؛ وإن كانت الحرارات متخالفة بالحقيقة» واختلاف المفهوم إنما 
هو في إطلاق الحار على مثل النار وعلى الأجرام السماوية التي تفيض منها 
الحرارة» وعلى الدواء والغذاء اللذين يظهر منهما حرارة في بدن الحيوان» 
وهو فى كل من الكواكب والدواء والغذاء صفة مسماة بالحرارة كالكيفية 
المحسوسة في النار» أم ذلك توسع وإطلاق للحار على ما منه الحرارة» وإن 
لك يقم به معنى مسمى بالحرارة فيه ترددء واختلفوا في الحرارة الغريزية التي 
بها قوام حياة الحيوان فاختار الإمام الرازي أنها هي الناريةء فإن النار إذا 
خالطت سائر العناصر أفادت حرارتها للمركب طبخا واعتدالا وقواما لتوسطها 
بانكسار سورتها عند تفاعل العناصر بين الكثرة المفيضة إلى إبطال القوام» 
والقلة القاصرة عن الطبخ الموجب للاعتدالء فتلك الحرارة هي المسماة 
بالحرارة الغريزية» وحكي عن أرسطو أنها من جس الحرارة التي تفيض من 
الأجرام السماوية» فإن المزاج المعتدل يوجه ما يناسب لجوهر السماء لأنه 
يبعث عنه» يعني أنه إذا امتزجت العناصر وانكسرت سورة كيفياتها حصل 
للمركب نوع وحدة» وبساطة بها يناسب البساطة السماوية» ففاضت عليه 
. مزاج معتدل به حفظ التركيب» وحرارة غريزية بها قوام الحياة» وقبول علاقة 
النفس» وبعضهم على أنها مخالفة بالماهية للحرارة الناريةء والحرارة 
'السماوية لاختصاصها بمقاومة الحرارة الغريزية» ودفعها عن الاستيلاء على 
الي طوبات الغريزية» وإبطال الاعتدال حتى إن السموم الحارة لا تدفعها إلا 


. في (أ) بزيادة (الغريزية وعلى الحرارة)‎ )١( 
. سقط من (ب) لفظ (حينئذ)‎ )۲( 


۲ 


الحرارة الغريزية» فإنها آلة للطبيعة. تتدفع ضرر الحار الوارد بتحرييك الروح 
إلى دفعه» وضرر البارد الوارد بالمضادة . 

وأجاب الإمام : بأن تلك المقاومة إنما هي من جهة أن الحرارة الغريبة 
تعتحاول التفريق. والغريزية أفادت من اد لنضج وا 1 لطبخ ما يتعبر عنده كالحرارة 
الغريبة تفريق تلك الأجزاءء وبالجملة يجوز أن تكون هي الحرارة السماوية أو 
النارية» ومستند آثاره المختضة بها إلى خصرصية حصولها في البدن المعتدل» 
أو صيرورتها جزءاً من المزاج الخاص. 1 

(قال: وأورد على اعتبار الالتصاق أنه يوجب كون العسل أرطب من 
الماء فدفع بأن المراد سهولة الالتصاق. بل مع سهولة الانفصال. وعلى 
اعتبار سهولة التشكل أنه يوجب رطوبة النارء وكون اللين في“ الرطوبة. 

وأجيب بمنع سهولة التشكل في النار البسيطةء وبأن اللين كيفية تقتضي 
قبول الغمز إلى الباطن مع عسر تفرق الأجزاء» وفي كون اللين والصلابة من 
الملموسات. أو الاستعدادات تردد) . 

قال: وأورد المذكور في كلام بعض المتقدمين أن الجسم إنما كان رطباً 
إذا كان بحيث يلتصق بما يلامسه» وفهم منه أن الرطوبة كيفية تقتضي التصاق 
الجسم» ورده ابن سيناء بأن الالتصاق لو كان للرطوبة لكان الأشد رطوبة أشد 
التصاقاء فيكون العسل أرطب من الماء» بل المعتبر في الرطوبة سهولة قبول 
الشكل وتركه. فهي كيفية بها يكون الجسم سهل التشكل 220 وسهل الترك 
للشكل . وأجاب الإمام بأن المعتبر فيها سهولة الالتصاق ويلزمها“؛ بالغير سهولة 
)١(‏ العسل: سائل حلو لزج ناتج من رحيق الأزهار الذي يلعقه النحل الشغال بألسنته ويحمله في 

حويصلات إلى الخلية. وتحول الأنزيمات الموجودة في معدة التحل الرحيق إلى سكر 

العسل, والعسل الأسود هو السائل الأحمر المتخلف من صناعة سكر القصب أو سكر البنجر 

بعد تركيز السكروز من العصير وبلورته ثم فصل بلورائه بالات الطرد المركزي . 
(۲) في (أ) و (ب) هي بدلا من (في) . 


(م) في (ب) الشكل بدلا من (التشكل). 
)٤(‏ سقط من (ب) ويلزمها. 


۳ 


الانفصال فهي كيفية بها يستعد الجسم بسهولة الالتصاق بالغير» وسهولة 
الانفصال عنه» ولا نسلم أن العسل أسهل التصاقاً من الماءء بل أدوم وأكثر 
ملازمة» ولا عبرة بذلك في الرطوبة, كيف وظاهر أنه ليس أسهل انفصالا 
فيلزم أن لا يكون أسهل التصاقاً من الماء"؛» وكان مراد الإمام تأويل كلامهم 
بما ذكرء وإلا فاعتراض ابن سينا إنما هو على ما نقله من كلامهم» لا على 
تفسير الرطوبة بشهولة الالتصاق والانفصال» على ما يشعر به كلام المواقف. 
ومبناه على أن لا تعرض في كلامهم للانفصال أصلاء ولا للسهولة في جانب 
الالتصاق» على أن ما ذكر من استلزام سهولة الالتصاق وسهولة الانفصال 
ممنوع» وقد يعترض على اعتبار سهولة الالتصاق بأنه يوجب أن يكون 
اليابس المدقوق جداً كالعظام المحرقة رطباً لكونه كذلك. ويجاب بأنه 
يجوز أن يكون ذلك لمخالطة الأجزاء الهوائيةء وهذا إنما يتم على رأي من 
يقول برطوبة الهواء» وسهولة التصاقه» لولا مانع فرط اللطافة» لا على رأي 
الإمام» واعترض على اعتبار سهولة قبول الأشكال بوجوه منها : 

أن النار أرق العناصرء وألطفها وأسهلها قبولاً للأشكال» فيلزم أن تكون 
أرطبهاء وبطلانه ظاهر. 

وأجيب. بأنا لا نسلم سهولة قبول الأشكال الغريبة في النار الصرفة» 
وإنما ذلك فيما شاهد من النار المخالطة للهواء. 

فإن قيل: إذ أوقد التنور شهراً أو شهرين انقلب ما فيه من الهواء ناراً 
صرفة أو غالبة“» مع أن سهولة قبول الأشكال محالها بل أزيد. 

قلنا: لو أوقد ألف سئة فمداخلة الهواءء ومخالطة الأجزاء بحالها ومنها 
أنه يوجب كون الهواء رطباًء ويبطله اتفاقهم على أن خلط الرطب باليابس 
)١(‏ سقط من (ب) من أول (فهي) إلى (الانفصال) . 
(؟) في (أ) بزيادة (من الماء) . 


(۳) في (ب) القباس بدلا من اليابس) . 
لقع في (ب) له بدلا من (أو). 


E 


يفيده استمساكاً عن التشتت» وخلط الهواء بالتراب ليس كذلك. 

والجواب: أن ذلك إنما هوفي الرطب. بمعنى ذي البلة» فإن إطلاق 
الرطوبة على البلة شائع» بل كلام الإمام صريح في أن الرطوبة التي هي من. 
المحسوساث إنما هي البلةء لا ما اعتبر فيه سهولة قبول الأشكال؛ لأن الهواء 
رطب بهذا المعلى » ولا يحس منه برطوبة» ومنها أنه يوجب أن يكون المعتبر 

فى اليبوسة صعوبة قبول ل الصلابة : ويلزم كون 
النار صابة لكونها يابسةء والجواب أن اللين كيفية تقتضي قبول الغمز إلى“ 
1 ال ويكون للشيء بها قوام غير سيال» فينتقل عن وف ولا يمتد 
كثيرا بسهولة» والصلابة كيفية تقتضي بمانعة من قبول الغمزءويكون للشيء بها 
بقاء شكل» وشدة مقاومة» نحو اللانفعال” فيتغايران الرطوبة واليبوسة. بهذا 
الاعتبار. إلا أنه يشبه أن يكون مرجع قبول الغمز* ولا قبوله إلى الرطوية 
واليبوسة» فعلى ما ذكرنا اللين والصلابة كيفيتان متضادتان» وهل هما من 
الملموسات أو الاستعدادات؟ فيه تردد. وبعضهم على أن اللين عبارة عن عدم ٠‏ 
الصلابةء عما من شأنه "٠ء‏ فبينهما تقابل الملكة والعدم . 

(قال: وأما مشل البلةء والجفاف» واللزوجة:؛ والهشاشة. واللطافةء 
والكثافة, فنسبة فمنتسبة إلى الأربع . 


وفي كون الملاسة والخشونة من الكيفيات اختلاف) . 


قال: وأما مثل البلة قد يعد من" الملموساتء. البلة: وهي الرطوبة 
البريية الجارينة على طا الحم فان كانت اة إلى باطها لين 


(1) في (ب] التفتيت بدلا من (التشتت). 2 )١3(‏ في (ب) في بدلا من (من). 
(۲) في (ب) القمر وهو تحريف. 

(۳) في (ب) وصفه بدلا من (وضعه) . 

. في (ب) الانفعال بدلا من (اللانفعال)‎ )٤( 

(ه) في (ب) القمر وهو تحريف. 

روم في (آ) بزيادة حرق الجر (من) . 


نارفا 


الانتفاع”" وإلا ظهر"' أن الجفاف عدم ملكة البلة واللزوجة» وهي كيفية 
تقتضي سهولة الشكل مع عسر التفرق واتصال الامتدادء وتحدث من شدة 
امتزاج الرطب الكثير باليابس القليل» ويقابله الهشاشة, وهي ما تقتضي 
صعوبة التشكل'٠‏ وسهولة التفرق واللطافة. 

وقد يقال لرقة القوام كما في الماء والهواء» ولسهولة قبول الانقسام إلى 
العيزاء كير هذا كما في القند“ ولسرعة التأثر من الملاقى كما في 
الورد» وللشفافية كما في الفلك» والكثافة تقابلها تمعاينها: والتخدير 0 وهو 
تبريد للعضو بحيث يصير جزهر الروح الحامل ة قوة الحس والحركة إليه بارداً 
في مزاجه» غليظاً في جوهر » فلا تستعملها القوى النفسانية» ويجعل مزاج 
العضو كذلك» فلا يقبل *"تأثير القوى النفسانية» والمزع”"'وهي كيفية نفاده 
جدا لطيفة تحدث في الاتصال تفرقا كثير العدد. متقارب”» الوضع» صغير 
المقدار» فلا يحس كل واحد بانفراده» ويحس بالجملة كالوجع الواحد» وأما 
الملاسة والخشونة فالجمهور على أنها من الكيفيات الملوسة» وقال الإمام بل 
من الوضع» لأن الملاسة عبارة عن استواء أجزاء الجسم في الوضع بحيث لا 
يكون بعضها أرفع. وبعضها أخفض. والخشونة عن اختلافهاء ورد بأنه يجوز 
أن يكون ذلك مبدأهما لأنفسهما. ش 


. في (ب) الانتفاع بدلا من (الانتقاع)‎ )١( 
في (ب) والأظهر وهو تحريف.‎ )۲( 

(۴) في (ب) الشكل بدلا من (التشكل) . 
)٤(‏ في (ب) المقتد بدلا من (القند) . 

(ه) في (ب) والتحديد بدلا من (التخدیں) . 
(0) في (ب) يفيد بدلا من (يقبل) . 

(۷) في (ب) واللدع بدلا من (المزع) . 

(۸) في (ب) متفاوت بدلا من (تقارب) . 


غرف 


المبحث الثاني 
فيمن يجعل الاعتماد نفس المدافعة 


(قال: المبحث الثانى: من الملموسات”" الاعتماد فيمن يجعله نفس 
المدافعة المحسوسة لما يم الحركة إلى جهة ما لا مبدأها المعقول“) . 

قال: قد يراد بالاعتماد المدافعة" المحسوسة للجسم» لما يمنعه من 
الحركة إلى جهة» فيكون من الكيفيات الملموسة» ولا يقع اشتباه في تحققه 
ومغايرته للحركة وللطبيعة» لكونه محسوسا يوجد حيث لا حركة» كما في 
الحجر المسكن في الجوء والزق المفترح المسكن تحت الماء. وينعدم مع 
بقاء الطبيعة كما في الجسم الساكن في حيزه الطبيعي» وقد يراد به مبدأ 
المدافعة فيفسر بكيفية يكون بها الجسم مدافعاً لما يمنعه عن الحركة إلى جهة 


)١(‏ الملمس في اللغة: المس باليدء وهو | إحدى الحواس الخمس الظاهرة وقيل: إنه قوة منبئة في 
جميع البدن فاشية فيه. قال ابن سينا: اللمس: جنس لأربع قوى منبثة معاً في الجسد كله. 
اللواحدة حاكمة في التضاد الذي بين الحار والبارد. والشائية. : حاكمة في التضاد الذي بين 
اليابس والرطب. والثالثة: حاكمة في التضاد الذي بين الصلب واللين. والرابعة: حاكمة في 
التضاد بين الخشن والأملس». 

(راجع النجاة ص ۲٠۱‏ -(. 

(۲) في (ج) بزيادة (المعقول) . 

(۳) الدافع : هو المحرك وأكشر ما يطلق هذا اللفظ على الدوافع الانفعالية أو اللاشعور التي 

. تحرك نشاط الفرد وتوجهه إلى غاية معيئة. ومعنى الدافع لا ينفضل عن معنى الحركة فهو عند 
أرسطو المحرك أو المتحرك أو القابل للحركة» قال : كل شىء فهو متحرك أو محرك من جهة 
ماهو متغير» ومحرك من جهة ما هو علة للتغير. 


YY 


ماء وسيجيء بيان تحققه ومغايرته للطبيعة» ويبقى الاشتباه في أنه من أي قسم 
من أقسام الكيف. . ؟ 

(قال: وقد يجعل أنواعه ستة بحسب الجهات. إلا أن الطبيعي منها 
إنما يكون إلى فوق أو تحت لما أنهما الجهتان الحقيقيتان: والبواقي إضافية 
تتبدل فلا تكون أنواعاً. 

على أن الحصر في الست عرفي لا حقيقي» إذ الجهات متكشرة جداً 
كأجزاء الجسم » أو غير منحصرة أصلاً كانقسناماته . 

فالطبيعي()من الاعتماد اللقل» وهي كيفية تقتضي حركة الجسم إلى 
حيث ينطبق مركزه على مركز العالم» وإلى صوب المركز في أكثر المسافة بينه 
وبين المحيط. من غير أن يبلغه والخفة وهي العكس) . 

قال: وقد تجعل أنواعه أي أنواع الاعتماد ستة بحسب الحركات في 
الجهات الست» ويدعى تضادها مطلقاء إن لم تشترط بين المتضادين غاية 
الخلاف» وإن اشترط انحصر التضاد فيما بين المتقابلين كالاعتماد والصاعد 
والهابط مثلاء وفي جعل أنواع الاعتماد شيئاً ضعف من وجهين : 

أحدهما: أن الاعتماد الطبيعى الذي يتصور فيه الاختلاف بالحقيقة إنما 
هو الصاعد والهابطء أعني الميل | إلى العلو والسفل اللذين هما الجهتان 
الحقيقتيان اللتان لا يتبدلان أصلاء حتى لو تنكس الإنسان لم يصر فوقه تحتاًء 
وتحته فوقاً بل صار رجله إلى فوق ورأسه إلى تحت بخلاف سائ ار الجهات» 
فإنها إضافية تتبدل» كالمواجه للمشرق إذا واجه المغرب صار قدامه حلفا 
ويمينه شمالاً» وبالعكس. فتتبدل الاعتمادات» أي يصير اعتماده إلى قدام 
اعتماداً إلى خلف وبالعكس» وكذا إلى اليمين والشمال فلا يكون أنواعاً مختلفة . 

وثانيهما: أن حصر الجهات في الستة أمر عرفي ٍ اعتبره اس من حال 
الإنسان في آنل راسا وفنا وظهرا ظا ليميا و والخواص 


)١(‏ في (ج) فالحقيقي بدلاً من (فالطبيعي). 


۳A 


من حال الجسم في أن له أبعاداً ثلاثة متقاطعة على زوايا قوائم» ولكل بعد 
طرفان» وأما بحسب الحقيقة فالجهات متكثرة جداًء غير محصورة: بحسب ما 
للجسم من الأجزاء عند من يقول بالجوهر الفردء أو غير متناهية أصللاء 
بحسب ما يفرض فيه من الانقسامات عند من لا يقول به. 

وبالجملة فالحقيقي من أنواع الاعتمادات الذي لا يلحقه التبدل أصادٌ اثنان 
هما: الثقل» والخفة, أعني الميل الهابط والصاعد» وكل منهما مطلق ومضاف»› 
فالثقل المطلق كيفية تقتضي حركة الجسم إلى حيث ينطبق مركز ثقله» أعني 
النقطة التي تتعادل ما على جوانبها على موكز العالم كما في الأرض» والمضاف 
كيفية تقتضي حركة الجسم في أكثر المسافة الممتدة بين المركز والمحيط حركة 
إلى المركزء لكنه لا يبلغ المركز كما للماءء فإنه ثقيل بالإضافة إلى النارء والهواء 
دون الأرض» والخفة المطلقة كيفية تقتضي حركة الجسم إلى حيث ينطبق سطحه 
على سطح مقعر فلك القمر كما للنار» والمضاف كيفية تقتضي حركة الجسم في 
أكثر المسافة الممتدة بين المركز والمحيط» وحركة إلى المحيط» لكنه لا يبلغ 
. المحيط كما للهواء. 

(قال: وليستا راجعتين إلى الرطوبة واليبوسة» أو إلى كثرة أجزاء الجسم 
وقلتها على ما قيل» لأن الزق يسع من الزئبق أضعاف ما يسع من الماء, مع 
زيادته في الرطوبة» وتساويهما في الأجزاءء وإلا لكان في الماء فرج خلاء. 
نسبتها إلى الأجزاء نسبة وزن الزئبق إلى وزن الماء) . 

قال : وليسا راجعين ما ذكرنا من كون الثقل والخفة كيفيتين زاشدتين على 
الجسم » غير متعلقتين بالرطوبة واليبوسة» حيث كان الهواء خفيفاً مع رطوبته» 
والأرض ثقيلة مع يبوستهاء هو رأي الجمهورء وذهب الجبائي » إلى أن سبب الثقل 
الرطوبة» وسبب الخفة اليبوسة» لما يظهر بالنار من رطوبة الثقيل كالذهب» 
وترمد الخفيف كالخشب» ورد بأن غايته ظهور الرطوبة واليبوسة في بعض ما 
هو ثقيل» وخفيف من غير دلالة على تحققها قبل ذلك» وسببيتهما وعموم 
الحكم . 


۳۹ 


وذهب الأستاذ أبو إسحاق إلى أن الجواهر الفردة متجانسة لا تتفاوت في . 
الثقل والخفة. وإنما تفاوت الأجسام في ذلك عائد إلى كشرة الجواهر الفردة 
في الثقيل» وقلتها في الخفيف. 

ورد بعد تسليم التجانس بأنه يجوز أن يحدث في المركب من الأجزاء 
القليلة صفة الثقلء. والكثيرة صفة الخفةء لمحض إرادة المختار. أو بغيرها 
من الأسباب» كسائر الأعراض من الألوان والطعوم وغيرهاء وقد يستدل على 
بطلان الرأيين بأن الزق الواحد يسع من الزثبق أضعاف ما يسع من الماءء 
فالزئبق أثقل من الماء بكثير» مع زيادة الماء في الرطوبة بالاتفاق» وتساويهما 
في الأجزاء في الصورة المفروضة» وهي أن تملأ الزق ماء ثم يفرغ فيملا 
زثبقاًء إذ لو كان أجزاء الزئبق أكثر لزم أن يكون فيما بين أجراء الماء فرج 
خلاء بقدر زيادة وزن الزثبق على وزن الماء» وأن يحس في زق الماء بالأحياز 
الفارغة أضعاف ما يحس به من المملوءة. ۰ 

هذا بعد تسليم وجود الخلاءء وعدم انحدار الماء بالطبع إلى الحيز 
الخالي بناء على إرادة القادر المختار. 

أو أن فى الخلاء قوة دافعة» ويمكن أن يقال: لا يحس بها لغاية الصغرء 
مع فرط الامتزاج بالأجزاء الماهية . | 

(قال: ومنع القاضي تعدد الاعتمادات» حتى زعم أن في الجسم كيفية 
واحدة تسمى بالنسبة إلى السفل ثقلاء وإلى العلو خفةء وبعضهم تضادها لما 
أنها عدي كما في الحجز المجاذب علواً وسفلاًء والجبل المتجاذب يبنا 
وشمالا . 


والحق أن الطبيعيين متضادان وأن تضاد بين الطبيعي وغيره. كما في 
الحجز الذي يرفع» وأما غير الطبيعي فقيل المختلفان منه متضادان لماله من' 
أن“ المبدأ القريب مبدأ" للحركة, فيلزم من اجتماع الاعتمادين المختلفين 


(1) في (ج) بزيادة لفظ (أن) . (۲) سقط من (أ) و(ب) لفظ (مبدأ). 
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اجتماع الحركتين بالذات إلى جهتين» وهو محال . 

ورد بأنه ليس من'“تمام العلة» كيف وقد اجتمعا في الجبل المتجاذب 
إلى الجانبين. وقد يقال لا مدافعمة, وإنما هو كالساكن الذي يمتشع عن 
التحرك) . 

قال: ومنع القاضي . اختلف أصحابنا القائلون بالاعتماد. فذهب القاضي 
إلى أن الاعتماد في كل جسم أمر واحد ربما يتعدد أسماؤه بحسب الاعتبار» 
حتى يسمى بالنسبة إلى العلو خفة؛ وإلى السفل ثقلاً. وليس له بالنسبة إلى ١‏ 
الجهات الأخر اسم خحاص» فما نقل عنه من جواز اجتماع الاعتمادات فمعناه 
جواز أن يفرض لذلك الأمر الاعتبارات المختلفة والإضافة إلى الجهمات 
الست» وذهب بعضهم إلى أنها متعددة متضادة لا يقوم بجسم اعنمادإن بالنسبة 
إلى جهتين» وبعضهم إلى أنها متعددة غير متضادة» لأن من جذب حجرا ثقيلا 
إلى جهة العلو فإنه يحس منه اعتماد إلى جهة السفلء ولو جذبه غيره إلى 
جهة السفل يحس منه اعتماد إلى جهة العلى ولأن كل من المتجاذبين جبلا 
على التقاوم» والتساوي في القوة يحس من الحمل» اعتماداً إلى حلاف . 
جهته» والحق أن الاعتمادين الطبيعين أعنى الثقل والخفة متضادان» لا يتصور 
اجتماعهما في شيء واحد» باعتبار واحد وأنه لا تضاد بين الاعتماد الطبيعي 
وغير الطبيعي » كما في الحجر الذي يرفع إلى فوق» فإن الرفع يحس مدافعة 
هابطة» والرفع مدافعة صاعدةء وأما غير الطبيعي من الاعتماد فقيل : 
المختلفان منه متضادان كالاعتماد يمنة ويسره» لأنه مبدأ قريب للحركة» فلو 
جاز الاعتمادان معاً لجاز الحركتان بالذات معاًء لاستلزام وجود المؤثر وجود 
الأثر ويلزم منه جواز كون الجسم في أن واحد في حيزين» وإنما قيد بالذات 
لأنه لا يمتنع حركتان إلى جهتين» إذا كانت إحداهما بالذات والأخرى 
بالعرض كراكب السفينة يتحرك إلى خلاف الجهة التي تتحرك إليها السفينة» 
وهذا معنى ما قال الجبائى : إن الحركتين إلى جهتين متضادتان. وكذا 


)١(‏ في (ج) بزيادة حرف الجر (من), 
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الاعتمادان الموجبان لهماء وحينئذ لا يرد ما قال الآمدقّ: إن هذا تمثيل بلا 
جامع» كيف والحركة أثر الاعتماد» وتضاد الآثار لا يوجب اختلاف المؤشر 
ففصلا عن تضاده» كالطبيعة توجب الحركة, وبشرط الخروج.عن الحينز 
الطبيعي» والسكون بشرط الحصول فيه» على أن الفرق قائم. فإن اجتماع 
الحركتين إلى جهتين إنما امتنع لاستلزامه حصول الجسم في حالة واحدة في 
حيزين» ولا كذلك الاعتمادان. 

الجواب : أنه إن أريد بالمبدأ القريب تمام العلة. فلا نسلم أن الاعتماد 
كذلك» بل لا بد من انتفاء المانع . | 

وإن أريد الأعم فلا نسلم أنه يوجب وجود الأثرء على أنه لو تم هذا الدليل 
تضاد الطبيعي وغير الطبيعي لجريانه فيه» سلمنا لكنه معارض بأنهما لو كانا 
متضادين لما جاز اجتماعهماء واللازم باطل لأن الحبل المتجاذب بقوتين 
متساويتين إلى جهتين متقابلتين يجد فيه كل من الجاذبين مدافعة إلى خلاف 
جهته. وقد يقال: لاء بل هو كالساكن الذي يمتنع عن التحريك لا مدافعة فيه 
أصلا. ٍ 
(قال: والمعتزلة يسمون الطبيعي من الاعتماد لازماً وغيره مجتلباً ^ 
ولهم اختلاف في أن الاعتماد الصاعد للهواء لازم أو يجتلب وفي أن اللازم 
هل هو باق أم لا ) . .؟ كالمجتلب وفي أنه هل [يتولد من الاعتماد حركة 
وسکون فقيل: لا وقيل “يتولد]9" منه أشياء من الحركاث والسكئات وغيرهما 
بعضها لذاته بشرط أو غير شرط وبعضها لا لذاته) . 

قال: والمعتزلة يسمون الطبيعي من الاعتماد لازماًء كاعتماد الثقيل إلى 
السفل» والخفيف إلى العلو» وغير الطبيعي مختلفاً كاعتماد الثقيل إلى العلى 
والخفيف إلى السفل قسء أو كالاعتماد إلى باقي الجهات ولهم اختلافات في 


. في (ج) مجتلب بدلا من (مجتليا)‎ )١( 
. في (أ) و(ب) بزيادة (أم لا)‎ )۲( 
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باب الاعتماد منها: ما قال الجبائى : إن في الهواء اعتماداً صاعداً لازماً لما 
يشاهد في الزق المفتوح المقسور تحت الماء أنه إذا شق خرج الهواء 
صاعداًء وشق الماء بل لو زال القاصر الهواء بالزق» وماتعلق به من الثقل . 

لا يقال: يجوز أن لا يكون ذلك لصعوده اللازم» بل لضغط الماء إياه 
وإخراجه من حيزه بثقل وطأته» لأنا نقول: لولم يكن في طبعه الصعود والظفوعلى 
٠‏ الماء لما زاد ثقل وطأة الماء إلا استقراراً وثباتاً كسائر الأثقال» سيما إذا بقي الزق 
مشدوداً. 

قال أبو هاشم : ليس للهواء اعتماد لازم» ولو كان في طبعه صعوداً 
لانفصل عن أجزاء الخشبة التي في الماء» وصعد دون الخشبة ‏ إذ لا سبب عند 
الجبائى لصعودها وطفوها سوى تخلخل أجزائهاء وتشبت الهواء بهاء لا يقال: 
يجوز أن يفيده التركيب حالة موجبة للتلازم » وعدم الانفصال؛ سيما وهو هواء 
لم يبق على كيفيته المقتضية للانفصال» لانكسار سورتها بالامتزاج» لأنا 
نقول: الكلام في الأجزاء الهوائية المجاورة للأجزاء الخشبية لا التي صارت 
جزء الممتزج كما في سائر المركبات على ما يراه الفلاسفةء فالأقرب أن يقال: 
إن احتباسها فيما بين الأجزاء الخشبية منعها الانفصال»ء وأوجب الاستتباع» 
ومنها ما قال الجبائى : إن الاعتماد غير باق» لازماً كان أو مختلفاًء وقال أبو 
هاشم : بل اللازم باق بحكم المشاهدة» كما في الألوان والطعوم» تمسك 
الجبائي بأن الإنسان إذا تحامل على حجر هابط فاعتماد المختلف غير باق 
فكذا اللازم» لاشتراكهما في أخص أوصاف النفس. أعني كونه اعتماداً 
هابطاً وبأن مالا يبقى من الأعراض كالأصوات وغيرهاء لا فرق فيها بين 
المقدور وغير المقدور» فكذا في الاعتمادات التي مختلفها E‏ ولازمها 
غير مقدور. 

ورد الأول بمنع كون أخص الأوصاف الاعتماد الهابط. بل الاعتماد 
اللازم» والثاني بأنه تمثيل بلا جامع» ومنها ما قال الجبائى : إن الاعتماد لا 
يولد حركة ولا سكوناً. وإنما يولدهما الحركة» فان من فتح باباًء أو رمى 
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حجراً إن لم تنحرك يده لم يتحرك المفتاح ولا الحجر ثم حركة المفتاح أو الحجر 
تولد سكونه في القصد. 

وقال أبو هاشم : بل المولد لهما الاعثماد, لأنه إذا نصب عمود قائم وادعم 
بدعامة» واعتمد عليه إنسان إلى جهة الدعامة ثم أزيلت الدعامة فإن العمود 
يتحرك إلى جهتها ويسقط. وإن لم يتحرك المعتمد وكلاهما ضعيف إذ لا 
دلالة على الانحصارء فيجوز أن يكون المولد هو الحركة تارة والاعتماد 
أخرى. وكذا ما قيل في أن المتولد هو الاعتماد دون الحركة, إن حركة الرامي 
متأخرة عن حركة الحجرء لأنه ما لم يندفع عن حيزه امتنع انتقال يد الرامي 
إليه» لاستحالة تداخل الجسمين» لأنه إن أريد التأخحر بالزمان فاستحالة 
التداخل لا توجبه لجواز أن يكون اندفاع هذا وانتقال ذاك في زمان واحد» كما 
في أجزاء الحلقة التي تدور على نفسهاء بل الأمر كذلك وإلا لزم الانفصالء 
وإن أريد بالذات فالأمر بالعكس إذ ما لم تتحرك اليد لم يتحرك الحجرء ولهذا 
يصح أن يقال: تحركت اليد فتحرك الحجر دون العكس» فالأقرب أن المولد 
للحركة والسكون قد يكون هو الحركة» وقد يكون الاعتماد فإنه يولد . 

(قال: والفلاسفة يسمونه الميل» ويجعلونه طبيعياً وقسرياً ونفسانياًء لأن 
مبدأه إن كان من خارج فقسريء وإلا فان کان مع شعور فنفساني ولا 
فطبيعي » وبعضهم يخص الشعور بالإرادي. ويجعل النفساني اميه كارك 
مبل النبات التبرز والتزيد» ويدل على أن ٩‏ ترددهم في أن الميل نفس 
المدافعة, أو مبدأهما ما قالوا إن الطبيعي لا يوجد عند كون الجسم في 
حيزه. وإلا لكان مائلاً عنه لا إليه. وأنه لا يجامع القسر ي“ 0 
الجهةء لامتناع المدافعة إلى جهة مع" التنحي عنهاء ويجامع عند اتحادها 
كما في الحجر المدفوع إلى أسفل 0 ولذا كانت حركته أسرع. وأن 
الحركة الصاعدة للحجر المرمى إلى فوق» تشتد ابتداء وتضعف عند القرب 


)١(‏ في (ب) بزيادة حرف (إن). (۳) في (ب) بزيادة لفظ (مع). 
() في (ب) التسري وهو تحريف . )٤(‏ في (آ) السفل بدلا من (أسفل) . 
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من النهاية ء والهابطة بالعكس. لأن الميل القسري كلما e‏ و 
تتصل عليه ازداد الميل الطبيعي قوة. حتى غلب القسريء فرجع المسر 
وإن تفاوت حركة الحجرين ن المختلفين في الصغر والكبر المرميين بقوة 0 
ليس إلا لكون المقاومة الذي هو الميل الطبيعي ذ فى الكبير أكثر) . 

أي الاأعتمادء ميلا ويقسمونه إلى الطبيعي والفضرى والنفساني » لأن مبدأه 
وما ينبعث هز عنه» إن كان أمراً خارجاً عن محله فقسري كميل السهم المرمي 
إلى فوقء وإلا فإن كان مع قصد وشعور فنفساني كاعتماد الإنساني على 
غيره» وإلا فطبيعي سواء اقتضته القوة على وتيرة واحدة أبدأء كميل الحجر 
المسكن في الج أو اقتضته على وتائر مختلفة كميل النبات إلى التبرز 
والتزيد» *' ومنهم من سمى المقرون بالقصد والشعور إرادياً وجعل النفساني 
أعم منه ومن وتر أحد“ ة قسمي الطبيعي » أعني ما لا يكون على وتيرة واحدة 
لاختصاصه بذوات الأنفس فريما يختلف على حسب اقتضاء النفس» فبهذا 
الاعتبار يسمى ميل النبات نفسانياً» ومنهم من جعله خارجاً على الأقسام لكونه 
مركباً على ما سيأتي في بحث الحركة» مع زيادة كلام في هذا الباب. 

ثم إنهم قد ذكروا أحكاماً تدل على ترددهم في أن الميل نفس المدافعة 
المحسوسة» أو مبدؤها القريب الذي يوجد عند كون الحجر صاعداً 9 في 
الهواء. أو ساكناً على الأرض» فبها أن الميل الطبيعي لا يوجد في الجسم 
عند كونه في حيزه الطبيعي » وإلا فإما أن يميل إليه فيلزم طلب حصول 
الحاصلء أو عنه فيلزم أن يكون المطلوب بالطبع متروكاً بالطبع» ولا يتاتى 
هذا في مبدأ الميل» إذ ربما يتخلف الأثر عنه لفقد شرطء أو وجود مانع. 
ومنها أن الميل الطبيعي لا يجامع الميل القسري إلى جهتين» لأن امتناع 
المدافعة إلى جهة مع المدافعة عنها ضروري» فالحجر المرمي إلى فوق لا 
يكون فيه مدافعة هابطة بالفعل» بل بالقوة» بمعنى أن من شأنه أن يوجد فيه 
ذلك عند زوال غلبة القوة القسرية» وإما إلى جهة واحدة فقد يجتمعان كما في 
)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (التزيد) . 1 
(؟) في (أ) بزيادة لفظ (وتر) . (؟) في (أ) بزيادة لفظ (صاعدا) . 
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الحجر المدفوع إلى أسفلء فإن فيه مدافعة “ هابطة يقتضيها الحجر إذا 
خلى وطبعه» وأخرى أحدثها فيه القاسر على حسب قوته وقصده» ولهذا يكون 
حركته حينئذ أسزع مما إذا سقط بنمسه فهبطء وتتفاوت تلك السرعة بتفاوت قو 
القاسر» ومنها ما ذكروا في بيان سبب أن الحجر الذي يثحرك صاعداً, 
بالقسر. ٹہ يرجع هابطاً بالطبع › أن حركته القسرية تشتد ابتداء وتضيعفت 
عند القرب من النهاية» والطبيعية بالعكس» لن ميله القسري یزداد ا 
بمصاكات تتصل عليه من مقاومة الهواء المخروق, فيزداد الميل الطبيعي أعني 
مبدأ المدافعة قوة إلى أن يتعادلاء ثم يأحذ القسري في |الانتقاص»› والطبيعي 
في الغلبة فيألحذ حركته في الاشتداد» ومنها استدلالهم على وجود الميل 
الطبيعي بأن الحجرين المرميين بقوة واحدة إذا اختلفا في الصغر والكبر 
اختلفت حركتاهما في السرعة والبطء وليس ذاك إلا لكون المقاوم الذي هو 
الميل الطبيعي أعني مبدأ المدافعة في الكبير أكثر منه في الصغيرء لأن التقدير 
عدم التفاوت في الفاعل والقابل إلا بذلك . 

وأجاب الإمام : بأن الطبيعة قوة سارية في الجسم منقسمة بانقسامه فيكون 
في الكبير أكثر. وبزيادة المقاومة أجدرء والفلاسفة يزعمون أنه أمر 
ثابت ليس ممايشتد ويضعفه أويقل ويكثر في الجسم 
الواحد حتى إن“ طبيعة كل الماء وبعضه واحدء ولا يتبين 
الحق من ذلك إلا بمعرفة حقيقة ماهو المراد بالطبيعة ها 
هناء وهم لم يزيدوا على أن الطبيعة قد يقال لما يصدر عنه الحركة والسكون 
أولآء وبالذات دون شعور وإرادة» وقد يقال لما تصدر عنه أمر لا تتخلف عنهء 
ولا يفتقر الصدور إلى علة خارجة عنه» كنزول الحجر إلى السفل» وقد يخص 
بما يصددر عنه الحركات على نهج واحند دون شعورء وقد تسمى كل قوة 
جسمانية طبيعة.. وشيء من ذلك لا يفيد معرفة حقيقية» وأما إطلاقها على 
المزاج» أو على الكيفية الغالبة““ من الكيفيات المتضادة» أو على الحرارة 
الغريزية. أو على النفس النباتيةء أو نحو ذلك على ما يذكره الأطباء 
فمختص بالمركبات . 
)١(‏ في (ب) بزيادة (فيه مدافعة). (1) في (ب) بزيادة لفظ (إن» 
(۲) في (ب) بزيادة لفظ (ثم). (4) في (أ) العالية بدلا من (الغالبة) . (ه) في (أ) بزيادة لفظ (نحو) . 
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النوع الثاني 
المبصرات 


وفيه مياحث 


الأول : للون طرفان 

الثاني : لا حقيقة للون في زعم بعض الناس 

الثالث: الضوء ذاتي 

الرابع : حدوث الضوء في المستضيء قد يكون من مضيء 
الخامس : الضوء مغاير للون 
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النوع الثاني 


(قال: النوع الشاني المبصرات (2 كالألوان والأضواء. وقد يبصر 
بتوسطهما غيرهماء بل غير الكيفيات من الأوضاع والمقادير وما يتصل بها وها 
هنا بحث» ولها 99) مباحث) . 


ذهبت الفلاسفة إلى أن المبصر أولاً وبالذات هو الضوء واللون» وإن كان 
الثاني مشروطاً بالأول» وقد يبصر بتوسطهما ما لا يعد في الكيفيات المحسوسة 
من الكيفيات المختصة بالكميات» من المقادير والأوضاع وغير ذلك» 
كالاستقامة والانحناءء والتحدب والتقعرء وسائر الأشكال وكالطول والقصرء 
والصغر والقرب» والبعد والتفرق» والاتصال والانفصال والحركة والسكون» 
والضحك» والبكاء» والحسن والقبح» وغير ذلك. وأما ما يتوهم من إبصار 
مثل الرطوبة واليبوسة» والملاسة والخشونةء فمبني على أنه يبصر ملزوماتها 
كالسيلان» والتماسك الراجعين إلى الحركة والسكون وكاستواء الأجزاء في 
الوضع واختلافها فيه. 


)١(‏ البصريات: أحد فروع الطبيعة لدراسة نخواص الضوء : ينقسم إلى ثلاثة أنواع هي الطبيعة 
الضوئية» وتبحث في منشا وخواص الأشعة الضوئية والبصريات, وتبحث في تأثير الأشعة 
الضوئية على الأبصارء أما هندسة الضوء» فتبحث فى بعض الخواص مثل الانعكاس والانكسار 
على المرايا والعدسات» والقوانين المتحكمة فيها». ٠‏ 

(راجع الموسوعة العربية الميسرة ص .)۳۷٤‏ 

(۲) في (ج) بزيادة: (بحث ولها) . 
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المبحث الأول 
البياض والسواد طرفان للون 


(قال: المبحث الأول: للون طرفان هما 2١‏ البياض والسواد المتضادان 
وبيتنهما وسائط 2297 وهي أنواع تاك بن عبان ن إن لم تشتر ط غاية 
الخلاف) . 

حقائق الألوان» بل جميع المحسوسات ظاهرة غنية عن البيان ولا خفاء 
في تضاد السواد والبياض» لما بينهما من غاية الخلاف لكونهما طرفي 
الألوانء وأما ما بينهما من الحمرة ار وغير ذلك فعند المحققين أنواع 
متباينة» يختص كل متها مانار مختلفة وليست بمتضادة» إن اشترط بين 
المتضادين غاية الخلاف والافتضادة . 


النوع ليس البياض 
(قال: والتحقيق أن النوع ليس هو ان البياض مثلاء بل البياضات التي 
تحته مثل بياض الثلج وبياض العاج ٠‏ ونحو ذلك» وكذا سائر الألوان» بل 


. في (ب) بزيادة لفظ (هما)‎ )١( 

(۲) في (ب) وسط بدلا من (وسائط) . 

( العاج : مادة تتكون منها أنيياب الفيل» تعتبر أفريفيا أهم مصادره» يستخدم تجارياً في صنع 
أصابع البيانو والمقابض والأدوات المزخرفة» أما في الفن فيعتبر العاج مادة ممتازة لتئفيذ الصور, 
الصغيرة (المنمنات) والحفر الدقيق» استخدم منذ عصور ما قبل التاريخ » وقد حلفت حضارات ' 
مصر القديمة وآشورء وبابلء واليونانء والرومان والهند. والصين واليابان والأندلس الإسلامية 
كميات كبيرة من الأدوات والتحف العاجية. ` : 
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جميع المقولات بالتشكيك حتى إن النوع من الملموسات هي الحرارة 
المخصوصة. ومن المبصرات الضوء المخصوص لا مطلق الحرارة. والضوء 
نعم قد يكون لجملة جملة من الأنواع عارض خاص,» له اسم خاص كما في 
الألوان. وقد لا يكون كما في الأضواء. وأجيب بأنه وإن لم يدخل فيه فقد 
دخل ماهية المعروض للأشد. ومبنى ذلك على امتناع التفضاوت في الماهية 
وذاتياتهاء ما به التفاوت إن لم يدخل فيها فذاك, وإلا فلا اشتراك» ونوقض 
(' بالعارض. وأجيب بأنه وإن لم يدخل فيه فقد دحل في ماهية المعروض 
للأشد ٠‏ وفيه نظرا وبالجملة فعدم دخول ما به ”" التضاوت فيما فيه 
التفاوت. إما أن يملع التفاوت فيتم النقضء» أو لا فلا يتم الدليل» ومن ها هنا 
ذهب بعضهم إلى نفي التشكيك والاشتداد» وبعضهم إلى إثباته في الماهية 
(؟» وذاتياتهاء حتى جعل الماهية الخطبة فى الخط الأطول أطول» وفى الأقصر 
أنقص ° . 1 . 


الظاهر من كلام القوم أن أنواع اللون هي السواد والبياض» والحمرة 
والصفرةء وغير ذلك وأنواع الكيفيات الملموسة هي الحرارة والبرودة 
والرطوبة والييوسة» ونحو ذلك إلا أن التحقيق هو أن أنواع اللون هي 
البياضات المخصوصة التي لا تتفاوت أفرادها كبياض الثلج مشلاء وكذا في 
السواد وغيره» بل في كل ما يقال بالتشكيك حتى إن النوع من الملموسات 
ليس مطلق الحرارة» بل الحرارة المخصوصة التي تكون في أفرادها على ' 
السوبة كحرارة النار الصرفة مثلاء وانوع من المبصرات ليس مطلق الضوءء بل! 


. في (ب) ونقص‎ )١( 
(؟) في (ب) الأشد,‎ 
في (ب) ما فيه.‎ )۳( 
في (أ) (نفي التشكيك والاشتداد) وهو تكرار.‎ )٤( 


(5) في (ج) الأنقص بدلا من (أنقص). 
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الضوء الخاص الذي لا يتفاوت فيه أفراده كضو كضوء الشمس©22© مثلاء وإنما يقع 
الاشتباه من جهة أن الأنواء قد يكون لجملة جملة منها عارض خاص» واسم 
خاص كالبياضات المشتركة في تفريق البصر وفي اسم البياض والسوادات 
المشتركة في قبض البصرء وفي اسم السواد وكالحرارات والبرودات» ونحو 
ذلك فيتوهم أن تلك الجملة نوع واحد بخلاف الأضواءء فإنه لا ينفرد جملة 
جملة منها بعارض واسم فلا يتوهم ذلك فيه» بل ربما يتوهم كون المجموع 
توغاً واخيدا فاللرن والفدوه قد رقا فى مر واخدة مق الميبرايف إلا أن 
اللون جسن الألوات بخلات الوه لما فية من التفاؤت» والسوء تروهم توعية 
ا أنواعه بخلاف اللون» وإنما توهم ذلك في جملة من أنواعه كالبياض 
مثا لتقارب أنواع. البياض» وكالسواد لتقارب أنواع السواد وعلى هذا 
القياس فصار الضوء ء بمنزلة البياض مثلا في أنه ليس نوعاً لما تحته ولا جنساً 
بل عارضاًء ومبنى ذلك على ما تقرر عندهم من أن القول بالتشكيك لا يكون 
إلا عارضاً لامتناع التفاوت في الماهية وذاتياتهاء لأن الأمر الذي به يتحقق 
التفاوت حيث يوجد في الأشد دون الأضعف» إن لم يكن داحلا في الماهية 
لم يتحقق التفاوت فيهاء بل كانت في الكل على السواءء وإن كان داخلا فيها 
لم يتحقق اشتراك الأضعف فيها لانتفاء بعض الأجزاءء مشلا الخصوصية التي 
توجد في نور الشمس دون القمرء إن كانت من ذاتيات الضوء لم يكن ما في 
القمر ضوءء وإلا لم يكن تفاوت النورين في نفس الماهية. 


فإن قيل: لو صح هذا الدليل لزم أن لا يكون العارض أيضاً مقولاً 


)١(‏ لضوء الشمس آثار شافية» وكان ذلك معروفاً لقدماء المصريين» ولقد اهملت هذه المزية 
الشفائية قروناً حتى أواخر القرن ١9‏ حيئما بدأ بعض العلماء يفطنون إليهاء وتتوقف الآثار 
المفيدة لضوء الشمس بصفة خاصة على ما يحتويه من الأشعة فوق البنفسجية» ومن تلك الآثار 
قتل الجراثيم وتحسين الصحة العامة. ووقاية الأطفال من داء الكساح وشفاؤهم منه والمساعدة 
على شفاء بعض أنواع السل وبعض أمراض جلدية معينة . 

(راجع الموسوعة العربية الميسرة ص .)۱١٤٤‏ 

(؟) في (ا) زياد لفظ متأ . 
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بالتشكيك قابلا للشدة والضعف لأن القدر الزائد إما داخل في 2١١‏ مفهوم 
العارض فيهما على السواءء مثلا الخصوصية التي توجد في بياض الثلج دون 
العاج؛ إن كانت مأخوذة في مفهوم البياض لم يكن ما في العج من 
معروضاته» وإلا لكان مفهوم البياض فيهما على السواء. 

أجيب بأنه داخل في ماهية المعروض الأشد» وإن لم يدحل في ماهية 
العارض» ولا في ماهية المعروض الأضعف. ولا يلزم من عدم دخوله في 
مفهوم العارض تساويه في جميع المعروضات ولقائل أن يقول: فيتوجه مثله 
على الدليل المذكور على امتناع تفاوت الماهية» وذلك لأنه لما جاز التفاوت 
في العارضص باعتبار أمر حارج عنه داخل في ماهية بعض المعروضات فلم لا 
يجوز في الماهية باعتبار أمر خارج عنها داخل في هوية بعض الأفرادء مثلا 
يكون النور تمام ماهية الأنوار» أو جنساً لھاء وتكون الخصوصية التي في نور 
الشمس أمرأ خارجاً عن حقيقة النور» داخلاً في هوية نور الشمس على هذا 
القياس . 

وتوجيه المنع أنا لا نسلم أن القدر الزائد إن كان خارجاً عن الماهية كانت 
الماهية في الكل على السواء» وإنما يلزم لولم يكن ذلك زيادة من جنس 
الماهية» وإذا تحققث فلا عبرة بكونه داحلا في ماهية المعسروض حتى لو 
فرضنا الخصوصية التي في نور الشمس من عوارضه كان التفاوت بحاله. 
وإنما العبرة بكونه من جنس العارض وزيادة فيه» فإن الخصوصية التي في نور 
الشمس» وبياض الثلج » وحرارة النار» ليست إلا زيادة نور وبياض» وحرارة» 
ولا يمتنع مثل ذلك في الماهية وذاتياتها. 

والحاصل : أن عدم دخول القدر اراد الذي به التفاوت في المعنى. 
المشترك الذي فيه التفاوت», إن كان مانعاً من التفاوت لزم عدم تفاوت شى ء 

من المفهومات في أفراده سواء كان غارضاً لهماء أو ذاتياء وهو معنى النقض› 


)١(‏ في (أ) فلا تفاوت لآن ما هو. 


وإن لم يكن مانعاً لم يتم الدليل على امتناع تفاوت الماهية وذاتياتهاء ومن 
ههنا ذهب يعضهم إلى نفي التشكيك 20 مطلقاً ممسكاً بالدليل المدكور, 
وجوز بعضهم التشكليك والتفاوت في الماهية وذاتياتهاء نظرا إلى عدم دليل 
الامتناع» بل ادعوا أن تفاوت الخط الأطول والأقصر تفاوت في الماهية الخطية 
وأنها في الأطول أكمل وفي الأقصر أنقص» لأن الزيادة التي في الطول من 
جنس الخطء وإن لم يكن داخخلاً في ماهيته وإن ادعى التفرقية بين ما إذا كان 
ذلك القدر الخارج عنه المعنى المشترك دالا في ماهية الأشدء وبين ما إذا 
كان داح في مجرد هويته لم يكن بد من البيان» مع أن الدليل المذكور لا 
يتم حينئذ في أجزاء الماهية لجواز أن يكون ما به يتفاوت الجنس خارجا عنه» 
داخلا في ماهية بعض أنواعه. 


)١(‏ الشك: هو التردد بين نقيضين لا يرجح العقل أحدهما على الأحرء وذلك لوجود أمارات 
متساوية في الحكمين» أو لعدم وجود أية أمارة فيهماء. ويرجم تردد العقل بين الحكمين إلى 
عجزه عن معاناة التحليل أو إلى قناعته بالجهل .' لذلك قيل: الشك ضرب من الجهلء إلا أنه 
أخص ملف لأن كل شك جهل» ولا عكس» وقيل: الشك ما استوى طرفاه» وهو الوقوف بين 
الشيئين لا يميل القلب إلى أحدهماء فإذا ترجح أحدهما ولم يطرح الاخر فهو ظن. فإذا طرحه 
فهو غالب الظن» وهو بمنزلة اليقين (تعريفات الجرجاني). والشك عند ديكارت فعل من أفعال 
الإدارة» فهو ينصب على الأحكام لا على التصورات والأفكار لأن التصورات من غير حكم لا 
تسمى صادقة ولا كاذبة , 

(راجع ديكارث. عثمان أمين ص ؟١1).‏ 


هه" 


المبحث الثانى 
حقيقة حقيقة للون عند بعض الئاس 


(قال: المبث الثاني : من الناس من زعم أنه لا حقيقة للون وإنما يتخيل 
إن بياض من مخالطة الضوء للأجسام الشفافة كما في الثلج» والزبد ومسحوق 
البللور والزجاج(2 والسواد من عدم غور الضوء في الجسم ولهذا ينسب إلى 
المساء حبث يخرج الهواء فلا يكمل نفوذ الضوء على ما يشاهد في الشوب 
المبلول والبواقي من اختلاف في(" الأمرين . 


والحق أن هذا بعض أسباب الحصول على ما قال ابن سينا شك“ في 
حدوث البياض بما ذكر» لكنا ندعي حدوثه بغيره كما في البيض المسلوق. 
ولبن العذراء والجص» واتقصر تقصر بعضهم على نفي البياض لما أنه ينسلخ ويقبل 
محله الألوان. بخلاف السواد وضعفه9؟» ظاهر) , 


)١(‏ البللور نوع من الزجاج» والزجاج مادة صلبة شفافة قصفة الكسر تتركب أساساً من بعض 
السليكات والقلويات مع مادة قلوية كالصودا أو البوتاس» ويحصل على الزجاج من خلط بعض 
أنواع الرمال الناعمة او الصوديوم مع الكلس وكسر الزجاج وصهرها في درجة حرارة عالية. 
استقرت صناعته في مصر في أثناء القرن ١5‏ ق. م» وقد عثر في الحفائر على عدة نماذج معتمة 
وملونة. برع الرومان وسلالتهم إلى اليوم في صناعة الزجاج» واشتهر صناع البلسدقية عدة قرون 
بعد أيام الصليبيين بعمل نماذج طريفة وجميلة» وورث المسلمون صناعة الزجاج عن أهالي 
البلاد التي خضعت لهم بايران والعراق وسورية ومصر مئل القرن السابع ووصلت صناعته بمصر 
في القرن ٠١‏ دروة عالية على أيام الفاطمبين ثم المماليك. 

(راجع الموسوعة العربية الميسرة ص ١؟47).‏ 
(۲) في (ب) بزيادة حرف الجر (في) . 
(”) في (أ) و(ب) لا شك . (؟) في (آ) و(ب) بزيادة لفظ (وضعفه) . 
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زعم بعضهم أنه لا حقيقة للون أصلاء والبياض إنما يتخيل من مخالطة 
الهواء للأجسام الشفافة المتصغرة جداًء كما في الثلج فإنه لا سبب هناك 
سوى مخالطة الهواء ونفوذ الضوء في أجزاء صغار(١»‏ جهدية شفافةء وكذا في 
زبد الماءء والمسحوق من البلور والزجاج الصافي » والسواد يتخيل من عدم 
غور الضوء”"“ في الجسم لكثافته, واندماج أجزائه» وباقي الألوان تتخيل 
بحسب اختلاف الشفيف» وتفاوت مخالطة الهواء وقد يسند السواد إلى الماء 
نظراً إلى أنه يخرج الهواءء فلا يكمل نفوذ الضوء إلى السطوح ولهذا يميل 
الشوب المبلول إلى السوادء والمحققون على أنها كيفيات متحققة لا متتخيلة 
وظهورها في الصور المذكورة بالأسباب المذكورة» ولا ينافي تحققهاء ولا 
ا ساسات خر غا ما قال ابن سينا: إنه لا شك في اختلاط الهواء 
بالمشف سبب لظهور اللون الأبيض» ولكنا ندعي أن البياض قد يحدث من 
غير هذا الوجه كما في البيض المسلوق فإنه يصير أشد بياضاً مع أن النار 
لم تحدث فيه تخلخلا وهوائية» بل أخرجت الهوائية عنه» ولهذا صار أثقل» 
وكما في الدواء المسمى بلبن العذراء فإنه يكون من حل" طبخ فيه 
المرداسنج حتى انحل فيه ثم يصفي حتى يبقى الخل في غاية الإشفاف ثم 
يطبخ المرداسنج في ماء طبخ فيه القلى» ويبالغ في تصفيته ثم يخلط الماءان 
فينعقد فيه المنحل الشفاف من المرداسنج » ويصير في غاية البياض ثم يجف»› 


(1) في (ج) بزيادة لفظ (صغار) . 

(۲) في (ج) بزيادة (غور) . 5 

(") الخل: سائل حامض يتكون أساساً من حمض الخليك والماء» وينتج بفعل البكتريا على 
المحاليل المخففة من الكحول الأثيلي, المستخرج مبدثياً من عملية التخميرء ويستمد لوه 

. ونكهته من المشروب الكحلي الذي صنع منه «السدر» والجعة والنبيل» وعصير الفواكه ومحلول 
«الملت». ويستعمل الخل (تابلا ومطهرا حفيفاً) . عرف الخل قديما كناتج طبيعي للنبيذ وبدأً 
استخراجه كصناعة مستقلة بفرنسا في القرن لا١ء‏ وفي أوائل القرن 19 استبدلت بالطريقة 
البطيئة المبنية على التخمير الذاتي في براميسل نصف مملوءة بقطع من خشب الزان (بطريقة 
المولد). وأم الخل: وهي كتله لزجه من البكتريا المخمرة. وثعبان الخل : وهي لمحولمحة تشبه . 
الخيط . : 
(الموسوغة العربية الميسرة ص 071١‏ . 


av. 


وما ذاك بحدوث تفرق في شفاف ونفوذ هواء فيه فإنه كان متفرقاً منحلا في 
الخل» ولا لتقارب أجزاء متفرقة وانعكاس ضوء البعض إلى البعض لآن حدة 
ماء القلى بالتفريق أولى» بل ذلك على سبيل الاستحالةء كما في الجص فإنه 
يبيض بالطبخ بالنار ولا يبيض بالسحق. والتصوفل'؛مع أن تفريق الأجزاء 
ومداخلة الهواء فيه أظهرء فظهر أن ابن سينا لم ينكر حصول البياض في 
الثلج» وزبد الماءء ومسحوق البلورء والزجاج» ونحو ذلك مما لا سبب فيه 
سوى مخالطة الهواء بالمشف. بل ادعى حصوله بأسباب أخخر بعد ما كان لا 
يعلم حصوله إلا بهذا السبب على ما قال في موضع من الشفاء. رلا أعلم 
هل يحصل البياض بسبب آخر أم لا؟ وكان صاحب المواقف فهم ‏ وحاشاه عن 
سوء ألفهم ‏ من بعض عبارات الشفاء حيث يقول)( وفي بيان سبب البياض 
في الصور المذكورة: أن اختلاط الهواء بالمشف على الوجه المخصوص 
سبب لظهور لون أبيض ولرؤية لون هو البياض» إنه ينكر وجود البياض فيها 
بالحقيقة فنسبة إلى السفسطة*». ومما استدل به في الشفاء على حصول 
البياض من غير اختلاط الهواء بالمشف أمران: 

أحدهما: اختلاف طرق الاتجاه من البياض إلى السواد حيث يكون من 
البياض تارة إلى الغيرة. ثم العودية. ثم السواد. وتارة إلى الحمرة ثم 
القتمة» ثم السوادء وتارة إلى اللخضرة ثم النيلية؛ ثم السواد فإنه يدل على 
احتلاف ما تركب عنه الآلوان» إذ لو لم يكن إلا السواد والبياض» ولم يكن 
البياض إلا بمخالطة الهواء للأجزاء الشفافةء لم يكن في تركب السواد 
والبياض إلا الأحذ في طريق واحد» وإن وقع فيه اختلاف فبالشدة والضعف. 


)١(‏ في (ب) والتصويل. 
(؟) راجع توابع المزاج من المقالة الثانية من الفن الرابع من الطبيعيات ونص عبارته كما أوردها 
صاحب المواقف: ولا أعلم حدوث البياض بطريق آخر سوى الطريق التخيلي». 
(راجع كتاب المواقف جه ص 75؟) . 
(؟) ما بين القوسين سقط من (ب) . 
)٤(‏ راجع لمحة عن (السفسطة) في الجزء الأول من هذا الكتاب. )١(‏ في (أ) الغيرة وهو تحريف. 
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وثانيهما: انعكاس الحمرة والخضرة» ونحو ذلك من الألوان فإنه لو كان 
اختلاف الألوان لاختلاط الشفاف بغيره لوجب أن لا ينعكس من الأحمر 
والأخضر إلا البياض. لأن السواد لا ينعكس بحكم التجربة. ودلالة هذين 
الوجهين على أن سبب اختلاف الألوان لا يجب أن يكون هو التركب من 
السواد والبياض» أظهر من دلالته. على أن سبب البياض لا يجب أن يكون 
هو مخالطة الهواء للأجزاء الشفافة مع أن في الملازمتين نظراًء لجواز أن يقع 
تركب السواد والبياض على أنحاء مختلفة» وأن ينعكس السواد عند الاختلاط 
والامتزاج» وإن لم ينعكس عند الانفرادء وقد اقتصر بعضهم على نفي 
العاف راتا السواك تدا بأن البياض ينسلخ ويقبل محله الألوان بخلاف 
السواد» ورد بعد ثبوت الأمرين بأنه: يجوز أن يكون. الحقيقي مفارقا والتخيلي 
لازمأًء لزوال سبب الأول» ولزوم سبب التخيلي» لا يقال محل( البياض 
يقبل محله جميع الألوان وكل ما يقبل الشيء فهو عار عنه» ضرورة تنافي 
القبول والفعل» لأنا نجيب بمنع الصغرى فإنه إنما يقبل ما سوى البياض الذي 
فيهء فلا يلزم إلا عراؤه عنهء وإن أريد بالقبول معنى الإمكان بحيث يجامع 
الفعل منعنا الكبرى وهو ظاهر. 

وقد يقال: لو كان القابل للشيء واجب العراء عنه لكان الفعل9) ممتدع 
الاتصاف به» وهو باطل» وليس بشيء لأن القضية مشروطة, ملا يلزم إلا 
امتناع الاتصاف ما دام قابلا وهو حق . 


السواد والبياض أصل الألوان 
(قال: وقيل: الأصل هو البياض والسوادء وقيل: والحمرة والصفرة 


والخضرة أيضاًء والبواقي بالتركيب تعويلا) على مشاهدة ذلك في بعض 
الصور. ولا يخفى أنها لا تفيد الحكم الكلي) . 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (محل) . ر 
(۲) فى (ب) بزيادة لفظ (الفعل) (۳) في (ج) بقرينة بدلا من (تعويلا) , 
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القائلون بكون:السواد والبياض كيفيتين حقيقيتين منهم من زعم أنهما أصل 
الألوان والبواقي بالتركيب لما نشاهد من أن البياض والسواد إن اختلطا 
وحدهما حصلت الغبرة» وإن خالط السواد ضوءاً كما في الغمامة التي تشرق 
عليها الشمس والدخان الذي يخالطه النارء فإن كان السواد غالباً حصيت 
الحمرة» وإن اشتدت الغلبة حصلت القتمة وإن غلب الضوء حصلت الصفرة» 
ثم إن الصفرة إذا خالطها سواد مشرق حصلت الخضرة ثم إن الخضرة إذا 
انضم إليها سواد اخمر حصلت الكراثيةا" وإذا انضم إليها بياض حصلت 
الزنجارية» ثم الكراثية إن خلطها سواد وقليل حمرة حصلت النيلية» ثم النيلية 
إن خالطها حمرة حصلت الأرجوانية وعلى هذا القياس. 

ومنهم من زعم أن الأصل هو السواد والبياض والحمرة والصفرة الخضرة 
والبواقي بالتركيب بحكم المشاهدة ولا يخفى أنهما يفيدان التركيب 
المخصوص بقيد"2 اللون المخصوص. وإما أن ذلك اللون لا يحصل إلا من 
هذا التركيب ولا يكون حقيقة مفردة فلا0©. 


)١(‏ في (ب) الكرائية. 
(؟) في (ب) يفيد بدلا من (بقيد) . 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (فلا) . 


كيان 


المبحث الثالث 
الضوء 


(قمال: المبحث الشالث: الضوء<(')ذاتي إن كان من ذات المحل كما 
للشمس. ويسمى ضياء. وإلا فلا(»فعرضي كما للقمر يسمى نوراً. وهو إن 
حصل من الضى لذاته فأول كضوء ما يقابل الشمسء وإلا فشان وثالث وهلم 
جراً كضوء وجه الأرض قبل الطلوع» وضوء داخل البيت من الدار وهكذا إلى 
. أن ينعدم وهو الظملة فهي عدم ملكة له لا كيفية وجودية» وإلا لكان مائعاً 
للجالس في الغار من إبصار الخارج» كالعكس للقطع بعدم الفرق في الحائلء 
بين ما يحيط بالرائي أو بالمرئي وليست عدماً صرف التنافي المجعولية 
المستفادة من قوله تعالى : «وجعل الظلمات والنور»”” . 


غني عن التعريف كسائر المحسوسات» وتعريفه بأنه كيفية هي كمال أول 


)١(‏ الضوء: نوع من الطاقة لم تحدد طبيعته تماماً حتى الآن» ولم تستطيع أي من النظريات 
العديدة التي وضعت بصدده أن تفسر جميع خواصه بمقتضى النظرية الدقيقة للسير إسحق 
(نيوتن). يتكون الضوء من جسيمات منبعثة من الأجسام المضيئةء وتنتقل خلال الفراغ بسرعة 
كبيرة» فسرت هذه النظرية بعض خواص الضوء مثل الانعكاس والانكسار ولم تستطيع تفسير 
ظاهرتي (التشتت) و(التداخل). 
فسر الضوء حديئاً بنظرية الكم على أنه نوع من الطاقة الاشعاعية يقذفها الجسم المضيء على 
دفعات متتالية تسمى (فوتونات) يعرف الضوء غالبا من ناحية تاثيره على العين» على أنه الطاقة 
التي تجعل مصدرها أو الجسم الساقط عليها مرئياً مثل الشمس والمصباح والقمر. تتوقف رؤية 
الجسم على مقدار شدة الضوء الساقط عليه الصادر منه. 

(۲) سقط من (ج) لفظ (فلا). 

(1) سورة الأنعام الاية الأولى . 


۲٣۱ 


للشفاف من حيث هو شفاف» أو بأنه كيفية لا يتوقف الإبصار بها على الإبصار 
بشيء آخخر (تعريف بالأخفى» وكان المراد التنبيه على بعض الخواص» 
والضوء إن كان من ذات المحل بأن لا يكون فائضاً عليه من مقابلة جسم 
آخر')مضيء فذاتي كما للشمس ويسمى ضياء وإلا فعرضي كما للقمر 
ويسمى نوراً أخذاً من قوله تعالى : «وهو الذي جعل الشمس ضياء» أي ذات 
ضياف «والقمر ئوراً4”› أي ذا نور. ش 


العوضي إن كان حصوله من مقابلة المضيء لذاته»كضوء جرم القمر» 
وضوء وجه الأرض المقابل للمشس» فهو الضوء الأول» وإن كان من مقابلة 
النضيء لغيره كضوء وجه الأرض قبل طلوع الشمس من مقابلة الهواء المقابل 
للشمس» وكضوء داخل البيت الذي في الدار من مقابلة هواء الدار المضيء 
من مقابلة الهواء المقابل للشمس» أو لهواء آخر يقابلهاء فهو الضوء الثاني» 
والثالث» وهلم جرا. على اختلاف الوسائط بينه وبين المضيء بالذات» إلى 
أن ينتهي الضوء بالكلية وينعدم» وهو الظلمةء أعني عدم الضوء عما من شأنه 
فهو عدم ملكة a‏ ء لا كيفية وجودية على ما ذهب إليه البعض» وإلا لكان 
مانعاً للجالس في الغاراة»من إبصار من هو في هواء مضيء خارج الغار؛ كما 
أنه مانع له من إبصار من هو في الخار*»: وذلك للقطع بعدم الفرق في 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 

(۲) سورة يونس أية رقم 4 . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (لذاته). 

)٤(‏ الغار والمغار: كالكهف في الجبل» وجمع الغار: غيران وتصغيره (غوير)» والغار: أيضاً ضرب 

من الشجر والغارة: اسم من الإغارة على العدو. 

(5) يقول صاحب المواقف: شرط الرؤية ليس هو الضوء كيف كان بل الضوء المحيط بالمرئي» 
ولذلك يرى الجالس الخارج المستضىء بالنار. 1 
قال ابن الهيئم مستدلاً على أن الضوء شرط لوجود اللون: إنا نرى الألوان تضعف بحسب ضعف 
الضوء فكلما كان الضوء اقوى كان اللون أشد وكلما كان أضعف كان أضعف فكل طبقة من الضوء 
شرط لطبقة من اللون. 

(راجع المواقف ٤‏ ص 47؟). 


الحائل المانع من الإبصارء بين أن يكون محيطاً بالرائي والمرئي» أو متوسطاً 
ا »ريما يس ا لبي يمان نيل ا الف المي تدرط 
للرؤية» وهو منتف في الغار» لكنه لا يتأتى على قولهم الظلمة كيفية مانعة 
من الإبصار تمسك القائلون بكونها وجودية بقوله تعالى : #وجعل الظلمات 
والنور» فإن المجعول لا يكون إلا موجوداً . 

وأجيب بالمنع» فإن الجاعل كما يجعل الوجود يجعل ا الخاص» 
كالعمى فإنما المنافي للمجعولية هو العدم الصرف. 


أو ما يخالطه . . . ؟ 


(قال: ولهم تتردد في أن المضيء فيما يشاهد من الهواء هو الهواء 
الصرف, أو ما يخالطه من الأجزاء) . 

لا حلاف بين المحققين من الحكماء في إضاءة الهواء. إنما الخلاف. 
في أن محل الضوء هو نفس الهواء الصرف, أو ما يخالطه من الأجزاء البخارية 
أو الدخانية» أو نحوذلك. 

احتج الأولون بما يشاهد من الهواء المضيء في آفق المشرق وقت 
الصباح» وبأنه لولم يكن مضيئاً لوجب أن يرى بالنهار الكواكب التي في 
الجهة المخالفة للشمس» إذ لا مانع سوى انفعال الحس عن ضوء أقوى» 
وضعفهما ظاهرء لأن الكلام في الهواء الصرف والأقرب ما ذكره الإمام: وهو 
أن إضاءة الهواء لو كان بسبب مخالطة الأجزاء لكان الهواء كلما كان أصفى 
كان أقل ضوءاً. وكلما كان أكدر وأغلظ فأكثرء والأمر بالعكس» وفيه أيضاً 
ضعف لجواز أن يكون الموجب مخالطة الأجزاء إلى حد مخصوص إذا . 
تجاوزته أخذ الضوء في النقصان» وحاصله أنه يجوز أن يضره الإفراط كما 


(1) فى (أ) بزيادة حرف الجر (في). 


ركه 


يضره التفريط ٠‏ تمسك«الآخرون بأنه لو تكيف بالضوء لوجب أن يحس به 
مضيئاً كالجدار» واللازم باطل لآن الهواء غير مرئي» ورد بمنع السلازمة إذ من 
شرائط الرؤية اللون» ولا لون للهواء الصرفه.. 


الظل حاصل من الهواء المقابل للمضيء 

(قال: وأما الظل فهو مايحصل من الهواء المقابل للمضيءء بالذات 
كالشمس والنار» أو بالغير كالقمر. وتفسيره بالمستفاد من المضيء بالغير ليس 
بمطرد. لتناوله ما هو من مقابلة القمر) . 

أي الضوء الحاصل من الهواء المضيء بالذات كالشمس والنار» أو بالغير 
كالقمرء وقد يفسر بالضوء المستفاد والمضيء بالغير» ولا خفاء في صدقه على 
الضوء الحاصل من مقابلة جرم القمر» مع أنه ليس بظل وفاقاء وما ذكر في 
المواقف من أن مراتب الظل تختلف قوة وضعفاً بحسب اختلاف الأسباب 
والمعدات كما يشاهد في اختلاف ضوء البيت بحسب كبر الكوة وصغرهاء 
حتى إنه يلة ينقسم إلى ما لا نهاية له انقسام الكوة؛ فمبنى على ما يراه الحكماء 
من عدم تناهي انقسامات الأجسام والمقادير وما يتبعهاء وإن كانت محصورة 
بين حاصرين» حتى إن الذارع الواحد يقبل الانقسام إلى ما لا نهاية لهء ولو 
افر والوهم. وما تقرر من أن المحصور بين حاصرين لا يكون إلا 
اهيا فمعتاه بحسن الكمة الاتصالية» او الاننصالية لا بحست قبول 
الانقسام . 


ب فرط : إذا تقدم تقدماً بالقصد يفرط. ومنه الفارط إلى الماء أي المتقدم لإصلاح الدلو يقال: فارط 
وفرط» ومنه قوله عليه السلام : : وأنا فرطكم على الحصوض» وقيل في الولد الصغير إذا مات 
«اللهم اجعله لنا فرطأ» وقوله تعالى : طإأن يفرط عليئا4 أي يتقدم. وفرس فرط يسبق الخيل؛ 
والإفراط أن يسرف في التقدم » والتفريط أن يقتصر في الفرط يقال: ما فرطت في كذا أي ما 
قصرت قال تعالي «إما فرطنا في الكتاب» «إما فرطت في جنب الهم «ما فرطم في يوسف» 
«وكان أمره فرطاً» أي إسرافا وتضييعا. 

(راجع معجم مفردات ألفاظ القرآن ص "5١ 4٠‏ بتصرف) . 
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الضوء قد يكون شعاعاً وقد يكون بريقا 
(قال: إذا كان الضوء يترقرق على الجسم حتى كأنه يفيض منه ويكاد 
يستره يسمى الذاتي شعاعاًء كما للشمس» والعرضى بريقاً كما للمرآة) . 


قد يشاهد للضوء ترقرق وتلألؤ على الجسم حتى7© کانه شيء يفيض 
منه» ويضطرب مجيثا وذهاباء بحيث يكاد يسئره » فإن كان ذاتيا كما للشمس 
سمي شعاعاًء ا کا 


)١(‏ في (آ) بزيادة لفظ (حتى).. 


المبحث الرابع 
حدوث الضوء في أ لمستضي ء من مضيء 


(قال: المبحث الرابع : لما كان حدوث الضوء في المستضيء قد يكون 
من مضيء عال» أو متحرك أو متوسط بيئه وبين المضيء بالذات توهم أن 
الضوء نفسه يتحرك انحداراً أو اتباعاً. أو انعكاساًء فهو أجسام صغار تنفصل 
من المضيء ويتصل بالمستضيء» ويبطله أنه لا يعقل الجركة بالطبع إلى 
جهات مختلفة, ولا الحركة في لحظة منفلك الشمس إلى الأرض مع خرق 
للأفلاك» ولا كون ما وراء الجسم المحسوس أظهر للباصرة السليمة) . 

زعم بعض الحكماء(»: أن الضوء أجسام صغار تنفصل من المضيء 
وتتصل بالمستضيء تمسكاً بأنه متحرك بالذات وكل متحرك بالذات جسم» أما 
الكبرى فظاهرة» وإنما قيدنا بالذات لأن الأعراض تتحرك بتبعية المحل» وأما 
الصغرى فلأن الضوء ينحدر من الشمس إلى الأرض. ويتبع المضيء في 
الانتقال من مكان إلى مكان كما يشاهد في السراج المنقول من موضع إلى 
موضع » وينعكس مما يلقاه إلى غيره» وكل ذلك حركة. 

والجواب: المنع» بل كل ذلك حدوث للضوء في المقابل للمضيء 
والحركة وهم » ويدل على بطلان هذا الرأي وجوه. 

الأول: أنه لؤ كان جسماً متحركاً لامتنع حركته إلى جهات مختلفة ضرورة 


. 787 راجح ما كتبه صاحب المواقف في القسم الثاني من الجزء الخامس ص‎ )١( 


فض 


أنها ليست بالقسر والإرادة» بل بالطبع» والحركة بالطبع إنما تكون إلى العلو أو 
السفل. ظ 

الثاني : أنه لو كان جسماً لامتنع حركته في لحظة من فلك الشمس إلى 
للجسم الذي يحيط به الضوء, فكان الأكثر ضوءاً أشد استناراًء والواقع خلافة» 
ولو سلم عدم لزوم الاستتار فلا خفاء في أنه مرئي حائل في الجملةء فيلزم أن 


يكون الأكثر ضوءاً أقل ظهوراً ا الا Il‏ 
الباصرة السليمة» نعم ريما يستعان بالحائل على إبصار الخطوط الدقيقة عند 


ضعف في الباصرة. بحيث يحتاج إلى ما يج يجمع القوة» وقد يجاب: بأن ذلك 
إنما هو شأن الأجسام الكثيفة لا الشفافة» 0 هذا النوع من الأجسام فإحاطته 
بالمرئي شرط للرؤية . 


المبحث الخامس 


الضوء مغاير للون 


صحة الرؤية. 
| أما الأول: فبشهادة الحس وتضاد الألوان دون الأضواء وافتراقهما في 
الوجود كما في الأسواد واللامضيء والبللور المرئي في الليل ضوءه دون 

لونه . ش 

وأما الثاني: فلأنه لا يرى في الظلمة عند تحقق الشرائط مع القطع 
بوجوده. وذهب بعضهم إلى أن الضوء ظهور اللون فالظهور المطلق(› هو 
الضوء. والخفاء المطلق هو الظلمة والمتوسط هو الظل» ويختلف مراتبه 
باختلاف مراتب القرب من الطرف. ولا نمسك لهم.يعتد به. 

وذهب ابن سينا إلى أن الضوء شرط وجود اللون, لأن عدم رؤيته في 
الظلمة إنما هو عدمه, لا لكون الهواء المظلم عائقاً عن الإبصار. بدليل أن 
الجالس في الغار يبصر الخارج حول النار. ورد بأنه لانتفاء شرط الرؤية وهو 
الضوء المحيط بالمرثئي . وقال الإمام الرازي قبول الضوء مشروط بوجود 
اللون فاشتراطه بوجود الضوء دور» وهو ضعيف لأنه دور معية) . 

الحق أن الضوء كيفية مغايرة للون. وليس عبارة عن ظهور اللون على ما 
يراه بعض الحكماء. وأنه شرط لرؤية اللون لا لوجود على ما يراه ابن سينا 


. في (ب) سقط لفظ (المطلق)‎ )١( 


۸ 


ولا تمسك لهما يعتد به فيما ادعيا. كيف وإنه قريب من إنكار الضروريات» 
وما ذكره الإمام الرازي من أن قبول الجسم للضوء مشروط بوجود اللون(')ء 
فلو كان وجود اللون مشروطاً بوجود الضوء لزم الدور ضعيف» لأنه إن أراد 
بالمشروطة توقف السبق فممنوع أو المعية فغير محال» على أنه قد صرح 
بوجود الضوء بدون اللون كما في البللور المرئي بالليل. 


)١(‏ اللون: خاصة ضوئية تعتمد على طول الموجةء ويتوقف اللون الظاهري للجسم على طول 
موجة الضوء الذي يعكسه. فالجسم الذي يعكس على الموجات يبدو لونه أبيض والذي لا 
يعكس أية موجة يبدو آسود» ويحدث التفريق عندما يمر ضوء الشمس من خلال منشور زجاجي 
مكوناً الطيف الشمسى » وتتوقف السرعة التي يسير بها اللون على طول الموجة» والألوان 
الأساسية للضوء أو الطيف»› هي الأحمر والأخضر والأزرق وهى بالاتحاد تكون كل الألوان. 
تحدث مخروطات اللون المختلفة في شبكة عين الإنسان رد فعل للضوء ينسب عنه الإحساس 
باللون. 

(راجع الموسوعة العربية الميسرة ص .)١48١‏ 


۹ 


النوع الثالث 


الأول: الصوت خلق الله 
الثاني : تمايز الصوت بكيفية عما يماثله 
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المبحث الأول 
الصوت خلق الله 


(قال: المبحث الأول: الصوت(2 عندنا بمحض خلق الله تعالى كسائر 
الحوادث وعند الفلاسفة: كيفية تحدث في الهواء بالتموج المعلول للقرع › 
أو القلع, لا نفس التموج أو القرع أو القلع على ما ظن لأنها ليست 
مسموعة» ويدل على وجوده في الخارج» وتعلق الإحساس به هناك أيضا 
إدراك جهته» والتمييز بين قريبه وبعيده» وليس ذلك لمجيء الهواء القارع من 
تالك الجهة, أو لقوة القرع القريب وضعف البعيد وإلا لما أدرك كونه من 
الجانب المخالف للأذن السامعة» ولما مير بين القوى البعيد والضعيف 
القريب). 

من الكيفيات المحسوسة المسوعات وهي الأصوات والحروف والصوت 
عندنا يحدث بمحض خلق الله تعالى من غير تأثير لتموج الهواء والقرع والقلع 
كسائر الحوادث» وكثيرا ما تورد الآراء الباطلة:للفلاسفة من غير تعرض لبيان 


)0( الصوت: عند بعس العلماءء هو الهواء المنضخط عن قرع جسمين › والصوت ضربان: ضرب 
مجرد عن تنفس بشىء كالصوت الممتد ومتنفس بصورة ما» وهو ضربان: ضروري كما يكون من 
الجمادات ومن الحيوانات» واختياري كما يكون من الإنسانء وذلك ضربان ضرب باليد 
كصوت العود ونحوه» وضرب بالفم» وهو أيضاً ضربان نطق وغير نطق. كصوت الناي» والنطق 
إما مفرد من الكلام وإما مركب كاحد الأنواع من الكلام . 
قال تعالى : دلا ترفعوا أصواتكم فوق صوت النبي »4 وتخصيص الصوت بالنهي لكونه أعم من 
النطق والكلام» ويجوز أنه خصه.لآن المكروه رفع الصوت فوق صوته لا رفع الكلام. ش 

(راجع بصائر ذوي التميیز ج۳ ص *44). 


VY 


البطلان إلا فيما يحتاج إلى زيادة بيان. والصوت عندهم كيفية تحدث في 
الهواء بسبب تموجه المعلول للقرع الذي هو أساس عنيف» والقلع الذي هو 
تفريق عنيف بشرط مقاومة المقروع للقارع والمقلوع للقالع» كما في قرع 
الماء وقلع الكرباس بخلاف القطن لعدم المقاومة» والمراد بالتموج حالة 
شبيهة بتموج الماء تحدث بصدم بعد صدم مع سكون بعد سكون» وليس 
الصوت نفس التموج» أو نفس القرع» والقلع على ما توهمه بعضهم بناء على 
اشتباه الشيء بسببه القريب أو البعيد لأن التموج والقرع والقلع ليست من 
المسموعات قطعاًء بل ربما يدرك الأول باللمس والآخران بالبصرء وقد يتوهم 
أنه لا وجود للصوت في الخارج وإنما يحدث في الحس عند وصول الهواء 
المتموج إلى الصماخ واستدل على بطلان ذلك بأنه لو لم يوجد إلا في الحس 
لما أدرك عند سماعه جهته وحده من القرب والبعد, لأن التقدير أنه لا وجود له 
في مكان وجهة خارج الحسء واللازم باطل قطعاًء لأنا إذا سمعنا الصوت ' 
نعرف أنه وصل إلينا من جهة اليمين أو اليسار» ومن مكان قريب أو بعيد. 

لا يقال: يجوز أن يكون إدراك الجهة لأجل أن الهواء المتموج يجيء 
منهاء ويميز القريب والبعيد» لأجل أن أثر القارع القريب أقوى من البعيد 
وإن لم يكن الصوت موجوداً في الجهة والمسافةء لأنا نقول: لو صح الأول 
لما أدركت الجهة التي على خلاف الأذن السامعة» وليس كذلك لأن السامع 
قد پسد أذنه اليمنى ويجيء الصوت من يمينه فيسمعه بأذنه اليسرى» ويعرف 
أنه جاء من يمينه مع القطع بأن الهواء المتموج لا يصل إلى اليسرى إلا بعد 
الانعطاف عن اليمين ولو صح الثاني لزم أن تشتبه القوة والضعف بالقرب 
والبعد» فلم يميز بين البعيد القوى والقريب الضعيف. وظن في الصوتين٠‏ 
المتساويين في القرب والبعد المختلفين بالقوة والضعف أنهما مختلفان في 
القرب والبعد» وليس. كذلك ولهم تردد في مقام اوا او 
الهواءالمتموج إلى الصماخ فالمسموع هو الصوت القائم بالهواء الواصل فقط. 


)١(‏ في (ب) الصورتين بدلا من (الصوتين). 


VE 


أو بالهواء الخارج أيضاًء والحق هو الأخير بدليل إدراك جهة الصوت وحده من 
القرب والبعد» فإنه لو لم يقع الإحساس به إلا من حيث إنه في الهواء الواصل 
إلى الصماخ دون الخارج الذي هو مبدأ حدوث الصوت أو واسطة“ لم يكن 
عند الحس فرق بين هذا وبين ما إذا لم يوجد خارج الصماخ أصلاً فلم يعرف 
جهته ولا مربه أو بعده» كما أن اللمس لم يدرك الملموس إلا من حيث انتهى 
إليه» لا من حيث إنه في أول المسافة لم يميز بين وروده من اليمين أو اليسار 
ومن القريب أو البعيد فظهر أن في معرفة جهة الصوت وحده من القرب والبعد 
دلالة على مطلوبين من جهة أنها تدل على أن القائم بالهواء الخارج من 
الصماخ أيضاً مسموع» وذلك يدل على أنها“ هناك موجودة» وهذا ما قال 
الإمام إن التميز بين الجهات والقرب والبعد من الأصوات لما كان حاصلا 
علمنا أنا ندرك الأصوات الخارجية حيث هي » ولا يمكننا أن ندركها" حيث 
هي إلا وهي موجودة حارج الصماخ, وما أورد من الإشكال. وهو أن المدرك 
بالسمع لما لم يكن إلا الصوت دون الجهة لم يكن كون الصوت حاصلا في 
تلك الجهة مدركا لهء بل مدركة الصوت الذي في تلك“ (الجهة لا من 
حيث هو في تلك الجهة بل من حيث إنه صوت فقطء وهذا لا يختلف 
باحتلاف الجهات. فكيف يوجب إدراك الجهة؟ ليس بشيء لأنهم لا يجعلون 
كون الصوت في تلك الجهة) مدركاً بالسمع إلا بمعنى أنا نعرف بسماع 
الصوت في تلك الجهة أنه هناك, كما نعرف بذوق الحلاوة» أو شم الرائحة 
من هذا الجسم أنهما منه» وإن لم يكن الجسم من المذوقات أو المشمومات» 
وأما السبب في ذلك فحاصل ما ذكروا فيه أنا بعد ما أدركنا الصوت عند 
الصماخ نتبعه بتأملنا فيتأدى إدراكنا من الذي يصل إلينا إلى ما قبله فما قبله من 


)١(‏ في (أ) وسطه بدلا من (واسطه). 

(۲) في (أ) أنه هناك موجود. 

(۳) سقط من (ب) جملة (ولا یمکننا أن ندرکها) . 
)٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (الجهة) . 

(5). ما بين القوسين سقط من (ب). 


جهته ومبدأ وروده فان كان بقي منه شىء متادیا أدركناه إلى حيث ينقطع 
ويفنى » وحينئذ يدرك الوارد ومورده وما بقى منه موجود أو جهته» ویعد مورده 
وقربه وما بقى من قوة أمواجه وضعفهاء ولذلك يدرك البعيد ضعيفا لأنه يضعف 
تموجه حتى لو لم يبق في المسافة أثر ينتهي بنا إلى المبدأ لم يعلم من قدر 
البعد إلا بقدر ما بقى . 


رأي الفلاسفة فى إدراك وصول الصوت بالهواء 
(قال: ويدل على كون إدراكه بوصول الهواء الحامل له إلى الصماخ أنه 
يميل مع الرياح. وأن من تكلم في طرف أنبوبة طرفها الآخر على أذن واحد 
من القوم ينفرد هو بسماعه وأنه متأخر بحسب الزمان عن مشاهدة سببه» 
كضرب الفأس من بعيد وأمثال هذه إمارات لا يستبعد إفادتها اليقين الحدسي» 
وإن لم تقم حجة على الغير إلا أنه لو استبعد قيام أمثال تلك الكيفية بجميع 
أجزاء الهواء وبقاؤها علق اا بع برب الرياح والنفوذ في المنافد من 
صلب الأجسام لم يكن بعيداًء وكذا AS‏ د 3 الأملس على 
ما زعموا في الصدى سواء جعل الواصل ثة نفس الهواء الراجع , أو آخر متكيفاً 
بكيفية على ما هو الظاهر) . 
رأى الفلاسفة أنه نه إذا وجد سبب الصوت في موضع تكيف هواء ذلك 
الموضع بذلك الصوث › ثم المجاور فالمجار في جميع الجهات إلى حدما 
ا ا ا و 
المسافة» ويصل إليها ذلك الهواء. وتمسكوا بوجوه : ۰ 
الأول: أن الصوت يميل مع هبوب الريح ولا يسمعه من كان الهبوب من 
جهته لعدم وصول الهواء إلى صماخه» فلو لم يكن الهواء('“حاملا له ولم 
يتوقف السماع على وصول ذلك الهواء لما كان كذلك . 


. في (أ) بزيادة لفظ (الهواء)‎ )١( 


خرف 


الثاني : أن من وضع طرف أنبوبة"“ في فمه» وطرفها الآخر في صماخ”" 
إنسان» وتكلم منها بصوث عال سمعه ذلك الإنسان دون غيره من الحاضرين 
وما ذلك إلا بمنع الأنبوبة وصول الهواء الحامل للصوت إلى أصمختهم . 

الثالث: أنا نرى سبب الصوت كضرب الفأس على الخشبة مثا ويتأخر 
سماع الصوت عنه زماناً يتفاوت بحسب تفاوت المسافة قرباً وبعدأء فلو لا أن 
السماع يتوقف على وصول الهواء لما كان كذلك . 


وأجيب عن الكل بأن غايتها الدوران وهو لا يفيد القطع بالسببية» فيجوز 
أن يكون ميل“ الصوت مع الرياح واختصاص صاحب الأنبوبة بالسماع وتأخر 
السماع عن ضرب الفأس بسبب آخر فلا يدل توقف السماع على وصل هواء 
حامل”» للصوت. والحق أن هذه أمارات ربما تفيد اليقين الحدسي للناظر 
وإن لم يقم حجة على المناظر. واستدل على بطلان توقف السماع على وصول 
الهواء الحامل بوجوه: 

الأول: أنه لو كان كذلك لما أدركنا جهة الصوت وحده من القرب والبعد 
لآن الواصل لا يكون إلا ما في“ الصماخ . 


والجواب ما سبق من أن المدرك الموقوف إدراكه على وصول الهواء ليس 
هو القائم بالهواء الواصل”" فقط كما في اللمس بل البعيد أيضاً كما في 
الإبصار. 


الثاني : أنا ندرك أن صوت المؤذن عند هبوب الرياح يميل عن جهتنا 
إلى خلافها . 


. 71١ راجع توضيح هذا المثال عند صاحب المواقف في النوع الثالث من المجسوسات ص‎ )١( 
الصماخ بالكسر: حرق الأذن وقيل هو الأذن نفسها والسين لغة فيه.‎ )۲( 

(۳) في (ب) مثل وهو تحريف. 

, في (ب) حائل بدلا من (حامل)‎ )٤( 

(۵) سقط من (أ) حرف (ما) . 

(5) في.(أ) بزيادة لفظ (الواصل) . 


YY 


والجواب : أن ذلك إنما يكون عند إمكان الوصول في الجملة وإن لم 
بكن على وجهه ولذا لا يخلوعن تشويش السماع . 

الثالث: أنا نسمع صوت من يحول بيننا وبينه جدار صلب مع القطع 
بامتناع نقوذ الهواء في المنافذ من غير أن يزول عنه ذلك الشكلء الذي هو 
أضعف وأسرع زوالا مق الرقم على الماء» وقد صار مثلاً في عدم البقاء . 

وأجيب بأنه إذا لم يكن للحائل منافذ أصلا؛ ولا يكون هناك طريق آخر 
اللهواء فلا نسلم السماع . ألا ترى أنه كلما كانت المنافذ“أقل كان السماع 
أضعف. وأما بقاء الشكل فإن أريد به حقيقة التشكل الذي يعرض للهواء 
فيصير سبباً لحدوث الكيفية المخصوصة؛ فلا حاجة لنا إلى بقائه لأنه من 
المعدات» وإن أريد به تلك الكيفية المسببة (عنه المسماة بالصوت والحرف 
فلا إستحالة بل لا استعداد في بقائه مع النفوذ والمضايق» والحق أن قيام تلك 
الكيفية)». المخصوصة الغير قارة» لكل جزء من أجزاء الهواءء بدليل أن 
الكل من في تلك المسافة يسمعهاء وبقاء أجزاء الهواء مع فرط لطافتها على 
اتلك الهيئة والخيفية مع هبوب الرياح ومع النفوذ في منافذ الأجسام الصلبة 
NET‏ وأبعد منه حديث الصدى»ء وهو أن الهواء إذا تموج وقاومه 

جسم أملس كجبل أو جدار"“بحيث يرد ذلك المتموج إلى )خلف على هيئته 
كما في الكرة المرمية إلى الحائط المقاوم لها حدث من ذلك صوت هو 
الصدى» وترددوا في أن حدوثه من تموج الهواء الأول الراجع على هیئته» أو 
من تموج هواء ائخر بيئنا وبين المقاوم متكيف بكيفية الهواء الراجعء وهذا هو 
الأشبة. وكيف ما كان فبقاء الهواء على كيفيته التي لا استقرار لها مع مصادمة 
الجسم الصلب» ثم رجوعه على هيثة وإحداثه وكيفيته فيما يجاوره» وزواله 
بمجرد الوصول إلى الصماخ من المستبعدات التي تكاد تلحق بالمحالات . 


(۱) في (ب) الناقد وهو تحريف. 
(۲) ما بين القوسين سقط من (ب) . ا 
(۳) في (أ) جار وهو تحریف . (4) في (ب) المسموع بدلا من (المتموج) . 


YA 


المبيحث الثاني 
تمايز الصوت بكيفية عما يمائله 


(قال: المبحث الثاني : قد تعرض للصوت كيفية بها يمتاز عما يماثله في 
الحدة والثقل تميزا في المسموع وهو الحرف”). 

يتميز عن صوت آخر يمائله في الحدة والثقل تميزاً ذ في المسموع والحرف 
وهي تلك الكيفية العارضة في عبارة ابن سينا" وذلك الصوت المعروض 
في عبارة جمع من المحققين. ومجموع العارض والمعروض في عبارة 
البعضٍ وكأنه أشبه بالحق وقيد المماثلة بالحدة والثقل أي الزيرية والبميةء 
احترازاً عنهماء فإن كلا منهما يفيد تميز صوت عن صوت آخر تميزاً في 


المسموع لكن في صوتين يكونان مختلفين بالحدة والثقل ضرورة . 


وقيد التميز بالمسيوع احترازاً عن مثل الطول والقصر والطيب وغيره فإن 
التميز بها لا يكون تميزاً : في المسموع لأنها ليست بمسموعة» إلا أن في كونها 
من الكيفيات نظراً . فالأولى : أنه احتراز عن مثل الغنئة0*»والبحوحة , 


)1( الحرف: يقال: حرف كل شىء طرفه وشفيره وحده» ومنه حرف الجبل وهو أعلاه المحدد. 
قال الفراء جمع حرف: حرف كعنب قال تعالى : ل ومن الئاس من يعبد الله على حرف» أي 
على وجه وهو أن يعبده م في السراء دون الضراء وقيل: على شك . 

(راجع بصائر ذوي التمييزج؟ ص 447). 

(1) عبارة ابن سينا: بأنه كيقيه تعرض للصوت بها يمتاز عن مثله في الجدة والثقل تميزاً في 
المسموع . 

)٤(‏ في () الفنة بالفاء وهو تحريف. 


, 4 


بقى النظر(')في دلالة قولنا: تميزاً في المسموع على أن يكون ما به 
التميز مسموعاء وفي أن الحدة والثقل من المسموعات بخلاف الغندة 
والبحوحة. والحق أن معنى التميز في المسموع ليس أن يكون ما به التمبز 
مسموعاء بل أن يحصل به التميز في نفس المسموع بأن يختلف باختلافه, 
ويتحد باتحاده كالحرف بخلاف مثل الغنة والبحوحة وغيرها. فإنها قد تختلف 
مع اتحاد المسموع وبالعكس» وما وقع في الطوالع من أن الحروف كيفيات 
تعرض للأصوات فيتميز.بعضها عن البحض في الثقل والخفة كلام لا يعقل له 
معنی » وكأنه جعل قوله فى الثقل متعلقاً بمحذوف أيعن البعض الممائل 
له في الثقلء وأراد بالخفة الحدة وترك قيد التميز في المسموع لشهرته. 
وكفى بهذا اختلالاً . والحق أن تعريف الحرف بما ذكر تعريف بالأخفى» وكان 
المقصود مزيد تفصيل للمناهية الواضحة عند العقل» وتنبيه على 
خصوصياتها . 

الحروف تنقسم إلى صامتة ومصوتة 

(قال: وينقسم إلى صامت ومصوت مقصور هي الحركات» وممدود هي 
المدات» ومعنى الحركة هاهنا الكيفية الحاصلة من إمالة مخرج الحرف. 
أي 7 مخرج احدى المدات فإلى الواو ضمه وإلى الألف فتحة» وإلى الياء 
كسرة» وامتناع الابتداء بالمصوت لذاته لا لسكونه للقطع بإمكان الابتداء 
بالساكن وإن لم يجز استعماله في بعض اللغات» كالوقف على المتحرك 
والجمع بين الساكنين من الصامت إلا لقصور في الآلة. 

وينقسم أيضاً إلى آني كالطاء؛ وزماني كالفاء) . 


الحركات الثلاث تعد عندهم في الحروف وتسمى المصوتة المقصورة 
والألف والواو والياء إذا كانت ساكنة متولدة من حركات تجانسهاء 


)١(‏ في (ب) نفي النظر وهوتحريف. (۳) في (ب) إلى بدلا من (أل). 
(۲) في (ب) برياه (لا). .)٤(‏ سميت مصوتة لاقتضائها امتداد الصوت. 


۸۰ 


أعني الألف من الفتحة والواو من الضمةء والياء من الكسرة تسمى المصوتة 
الممدودة» وهي المسماة في العربية بحروف المد لأنها كانت مدات للحركات» 
وما سوى المصوتة تسمى صامنة')ء وبندرج فيها الواو والياء المتحركتان 
أو الساكنتان» إذ لم يكن قبل الواو ضمة» وقبل الياء كسرة وأما الألف فلا 
يكون إلا مصوتاء وإطلاقها على الهمزة باشتراك الاسم" وليس المراد 
بالحركة والسكون هاهنا ما هو من خراص الأجسام» بل الحركة عبارة عن 
كيفية حاصلة في الحرف الصامت من إمالة مخرجه إلى مخرج إحدى 
المدات» فإلى الألف فتحة. وإلى الواو ضمة. وإلى الياء كسرة. ولا حلاف 
في امتناع الابتداء بالمصوت وإنما الخلاف في أن ذلك بسكونه حتى يمتنع 
الابتداء بالساكن الصامت أيضاً أو لذاته لكونه عبارة عن مدة متولدة من إشباع 
حركة تجانسها فلا يتصور إلا حيث يكون قبلها صامت متحرك وهذا هو الحق 
لآن كل سليم الحس يجد من نفسه إمكان الابتداء بالساكن» وإن كان مرفوضا 
في لغة العرب كالوقف على المتحرك والجمع بين الساكنين من الصوامت إلا 

في الوقف مثل زيد وعمروء أو إذا كان”“الصامت الأول حرف لين والثاني 
فا نحو خويصة فإنه جائزء كما إذا كان الأول ا نحو دابة وعدم قدرة 
البعض على الابتداء بالساكن لا يدل على امتناعه كالتلفظ ببعض الحروف»› 
فإن ذلك لقصور في الآلة والاستدلال على الإمكان بأن المصوت أينما كان 
مشروط بالصامت» فلو كان الصامت مشروطاً به في بعض المواضع كالابتداء 
لزم الدور» وليس بشيء لأن المصوت مشروط بأن يسبقه صامت والصامت في 
الابتداء مشروط بأن يلحقه مصوت فيكونان معأً ولا إستحالة فيه . 

قوله: : وينقسم أي ی الحرف باعتبار آخر إلى أني وزماني ١‏ لأنه إن أمكن 


. صامتة لعدم اقتضائها امتداد الصوت‎ )١( 

(Y)‏ راجع ما كتبه صاحب المواقف في المقصد الثاني من الجزء الشخامس ص ۲۷۱ وما بعدها. 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (إذا) . 

(4) عبارة صاحب المواقف تشعر أن هناك ثلائة أقسام. الأول: إسا زمانيية صرفة وهي الحروف 
المصوتة كالفاء والقاف» وإما أنية صرفة وهي الحروف الصامتة والتي لا يمكن تمديدها أصلل 


۸۹ 


تمدیده كالفاء فزماني» وإن لم يمكن كالطاء فاني» وهو إنما يوجد في أول 
:زمان إرسال النفس كما في طلع» أو في آخر زمان حبسه كما في“ غلط. 

ومايقع في وسط الكلمة مشل بطل يحتمل الأمرين» وعروض الآني 
للصوت يكون بمعنى إنه طرف له كالنقطة للخطء ومن الآني ما يشبه 
الزماني 27 كالحاء والخاء ونحوهما مما لا يمكن تحديده» لكن تجتمع عند التلفظ 
بواحد منها أفراد متمائلة29: ولا يشعر الحس بامتياز زمان بعضها عن بعض فيظن 
خرقاً واحدا . 


(قال: وإلى متماثل كالبائين الساكنين. ومخنلف بالذات كالباء والتاءء 
أو بالعرض كبائين متحرك وساكن بعده أو مضموم مفتوح). 

يريد أن الحروف التسعة والعشرين الواقعة في لغة العرب وما سواها مما 
يقع في بعض اللغات أنواع مختلفة بالماهية. وقد يختلف أفراد كل منها 
بعوارض مشخصة كالياء الساكنة التي يتلفظ بها زيد الآنء أو في وقت آخرء 
أو يتلفظ بها عمروء أو غير مشخصة كالياء الساكنة أو المتحركة بالفتحة أو 
الضمة أو الكسرة» فمع قطع النظر عن اللافظ تكون أفراد النوع" الواحد, إما 
متحدة في السكون والحركة كاليائين الساكنتين» أو المتحركتين بالفتحة أو 


= كالتاء والطاء» وإما آنية تشبه الزمانية وهي أن تتوارد أفراد آنية مراراً فيظن أنها فرد واحد ‏ زماني 
كالراء | والخاء . 
(راجع المواقفتج4 ص ۲۷۲). 
)١(‏ في (ب) جنسه وهو تحريف. 
(۲) سقط من (أ) لفظ (الزماني). 
(۳) في (ب) أجراء بدلا من (أفراد) . 
(5) في (أ) كالياثين. 
(ه) في (ب) بزيادة لفظ (بعده) . 
(5) سقط من (ب) لفظ النوع. 


TAY 


الضمة أو الكسرة» وإما مختلفة كالياء الساكنة والمتحركة أو المفتوحة 
والمضمومة» وهذا هو المعنى بالتماثل والاختلاف بحسب العارضء وبهذا 
يندفع ما يقال إنه إن أريد بالتماثل الاتحاد في الحقيقة على ما هو المصطلح 
لم يكن المختلف بالعارض مقابلا للمتمائل» وإن أريد الاتحاد في. العارض 
أيضاً كانت الياءان الساكنتان من قبيل المختلفة ضرورة أنه لا يتصور التعدد 
بدون اختلاف ولو بعارض . 


تعر بف المقطع المقصور والمقطع الممدود 

(قال : والصامت مع المصوت المقصور يسمى مقطعاً مقصوراً مثل ل٠٠‏ ومع 
الممدود مقطعاً مجلؤدا مثل لاء وقد يقال المقطع مقصور مع ساكن بعده مثل 
ھل فهو صامتان بينهما مصوت مقصور بخلاف لا فإنه صامت ومصوت ممدود 
فقط. ليس بينهما مصوت مقصور على ما هو اعتبار العر بية. 20 وذلك لأن 
المصوت الممدود ليس إلا إشباعاً للمقصؤر فهو مندرج فيه جزء منه) . 

قد اشتبه على بعض المتأخرين معنى المقطع مع اشتهاره فيما بين القوم ) 
فأوردنا في ذلك ما صرح به الفارابي وابن سينا والإمام وغيرهم » وهوأن 
الحرف الصامت مع المصوت المقصور يسمى مقطعاً مقصوراً مثل ل بالفتح »أو 
الضمة, أو الكسرء ومع المصوت الممدود يسمى مقطعا ممدوداً. مثل لا ولو 
ولى» وقد يقال المقطع الممدود بمقطع مقصور مع صامت ساكن بعده مثل 
هل. وقل» وبع لمماثلته المقطع الممدود في الوزن. فإن قيل: لا حاجة إلى 
هذا التفصيل فإن المقطع الممدود ليس إلا مقطعا مقصورا مع ساكن بعده 
با كان مضا ر لذ ارا مل هر ولهذا يقال : إن TT‏ 
حركة أو حرف متحرك مع ساكن بعده» والأول المقصور الثاني الممدود. 

قلنا: المقطع الممدود بالاعتبار الثاني صامتان هما الهاء واللام في هل 
بينهما مصوت مقصور هو فتحة الهاء . 


)١(‏ في (ج) زو. 
(۲) في (ج) القريئة بدلا من (العربية) . (۳) في (ج) مدرج . 


YAY 


وبالاعتبار الأول. مجرد صامت ومصوت ممدود ليس بينهما مصوت مقصور 
على ما يراه أهل العربية من أن لا لام وألف بينهما فتحةء وذلك لأن المصوت 
الممدود ليس .إلا | إشباعاً للمصوث المقصور فيكون المقصور مندرجاً في 
الممدود جزءاً منه» وهذا ما يقال. إن الحركات أبعاض حروف المدء فلا 
يكون إلا صامتاً مع مصوت ممدود. 


الحروف ومكونات اللفظ والكلام والمفرد والمركب 

(قسال: ويتألف من الحسر وف الكلام المنقسم إلى المفرد والمسركب 
بأقسامهماء ويسمى اللفظ أيضاًء وقد يخص الكلام بما يفيد ولو كان مقطعاً مثل 
ق» وقى)» واللفظ بما يتألف من المقاطعء وبهذا يقع في مقابلة الحرف 

والمقطع حيث يقال أجزاء المركب ألفاظ أو حروف أو مقاطع) . 
ويفسر بالمنتظم من الحروف المسموعة المتميزة» ويحترز بالمسموعة عن 
المكتوبة أو المتخيلة» وبالمتميزة عن أصوات الطيور» والكلام ينقسم إلى 
المهمل والموضوع, والموضوع إلى المفرد والمركب» والمفرد"إلى الاسم 
والفعل والحرف. والمركب إلى التام الذي يصح السكوت عليه وإلى غير 
التام» واللفظ أعم من الحروف”"والكلام. وقد يخص الكلام باللفظ المفيد 
بمعنى دلالته على نسبة يصح السكوت عليها سواء كانت إنشائية مثل: قم 
وهل زيد قائم؟» ولعل زيداً قائم؟؟ ونحو ذلك أو إخبارية مثل: زيد قائم» 
وسواء كان اللفظ مقطعاً مقصوراً مثل ق» أو ممدوداً مثل قى وقو أو مركباً من 
المقاطع كما ذكر وقد يخص اللفظ بما يتألف من المقاطع فيقابله“ الحرف 
والمقطع ولذا يقال: أجزاء المركب ألفاظ أو حروف» أو مقاطع فزيد قائم من 
لفظين» وماذا من مقطعين» ويا زيد من مقطعء ولفظ درى” في أمر المخاطبة 


. في (ب) ومن بدلا من (قى)‎ )١( 
. في (أ) المركب وهوخطا . (4) في (ب) متقابلة‎ )۲( 
. في (ب) ورې‎ )٩( في (ب) الحرف.‎ )۳( 


TA 


من مقطع وحرف» وارضى وأخشوا من لفظ وحرف» ويشكل بمثل قى وقو فإن 
كلا منهما مقطع ممدود فقط إلا أن يقال: إنه من حرفين صامت ومصوت. وأما 
مثل ق فمن مقطع مقصور» ولفظ هو الضمير المستتر أعني أنت وهلا بخلاف 
قي وقو فإن كلا من الياء والواو اسم ولا مستتر هناك . 
اللفظ من قبيل الكم 

(قال: وزعم الفارابي أن اللفظ من قبيل الكم وهو ما يمكن أن يقدر 
حميعه »بجزء منه إذ كل لفظ مقدر بمقطع مقصور أو ممدود أو بمسا تركب 
منهماء ورد بأنه بالعرض كالجسم) . 

إن القول من مقولة الكم» وإك الكم المنفصل أيضاً ينقسم إلى قار هر 
العدد» وغير قار هو القول. واحتج بأن (ذو) جزء”" يتقدر بجزئه وكل ما هو 
كذلك فهوكم 0 

بيان. الصغرى أن أجراء الأقاويل مقاطع مقصورة أو ممصدودة يقع” فيها 
التركيب بأن يردف ار بممدود مثل على أو بالعكس مثل كان ثم 
تركب هذه المقاطع مرة"“ أخرى فيحدث أشياء أعظم مما تقدم فأصغر ما يتقدر 
به الألفاظ هي المقاطع البسيطة المقصورة ثم الممدودة. ثم بعدها المركبة» 
وأكملها ما ذكر فيه المقصور أو لا ثم أردف بالممدود» والقول ربما يتقدر 
بواحد منهاء وربما يحتاج إلى أن يقدر باثنين أو أكثر كسائر المقادير» فإن منها 
ما يقدره ذراع فيستخرقه". ومنها ما يحتاج إلى ذراعين وأكثر. 

وأجيب بمنع الكبرى» وإنما ذلك إذا كان التقدير لذاته وهاهنا إنما 
عرضي للعقول خاصة الكم من جهة الكثرة التي فيه" كما أن الجسم يتقدر 
بالذراع ونحوه لما فيه من الكم المتصل.. 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (اسم) . (5) سقط من (ب) لفظ (مرة). 
(۲) في (ج) يفيد جمعية وهو تحريف. (۷) في (ب) فستعرفه . 

5) في (ج) هويدلاً من (ذو) . (۸) في (ب) التقدر. 

, في (ب) مقطع بدلا من (يقع). (۹) في (ب) منه‎ )٤( 


(ه) في (أ) بزيادة حرف (من) . 


م2 


النوع الرابع 


المذو قات 


(قال: النوع الرابع المذوقات20, وهي اللطعوم» وأصولها تسعة لأن 
الحار يفعل في اللطيف حرافة؛ وفي الكثيف مرارة» وفي المعتدل ملوحةء 
والبارد في اللطيف حموضة» وفي الكثيف عفوصة وفي المعتدل قبضاء 
والمعتدل في اللطيف دسومة» وفي الكثيف حلاوة» وفي المعتدل تفاهةء ثم 
یت رکب منها أنواع لا تحصى) . 


)١(‏ الذوق: الحاسة التي تميز بها حواص الاجسام الطعمية بواسطة الجهاز الحسي في الفم ومركزه 
:اللسان. 
والذوق: في الأدب والفن حاسة معنوية يصدر عنها انبساط النفس أو انقباضهالدى النظر في أثرمن 
آثار العاطفة أو الفكر. (المعجم الوسيطج١).‏ 
والذوق: أصله فيما يقل تناوله دون ما يكثرء فإن ما يكثر من ذلك يقال له الأكلء واختير في القرآن 
لفظ الذوق للعذاب لأن ذلك وإن كان في التعارف للقليل فهو مستصلح للكثير فخصه بالذكر 
ليعلم الأمرين وكثر استعماله في العذاب وقد جاء في الرحمة.قال تعالى: «ولئن أذقناه رحمة 
منا» ويعبر به عن الاختبار. يقال: أذقته كذا فذاق. 
والذوق: مباشرة الحاسة الظاهرة أو الباطنة ولا يختص ذلك بحاسة الفم في لغة القرآن» ولا في لغة 
العرب : قال تعالى : «إوذوقوا عذاب الحر يق . وقال «إفأذافها الله لباس الجوع والخوف بما كانوا 
يصنعو ل . فجمع الذوق واللباس حتى يدل على مباشرة اللوق وشموله» فأفاد الإخبار عن إذاقته 
أنه واقع مباشر غير منتظر» فإن اللخوف قد يتوقع ولا يباشر» وأفاد الإخبار عن لباسه أنه محيط شامل 
كاللباس للمدن. : 
وهي الصحيح عن النبي ولي ) : ذاق طعم الإيمان من رضي بالل ربا وبالاسلام ذيناً وبمحمد رسولاً» 
فأخبر أن للإيمان طعماً وأن القلب يذوقه كما يذوق الفم طعم الطعام والشراب» والذوق عند 
العارفين منزلة من منازل السالكين أثبت وأرسخ من منزلة الوجد عندهم . 

(راجع بصائر ذوى التمییز ج۳ ص "137 14). 


1۸٦ 


المشهور أن أصول الطعوم(')أي بسائطها تسعة حاصلة من ضرب أحوال 
ثلاثة للفاعل هي الحرارة والبرودة والاعتدال بينهما "في أحوال ثلاث للقابل 
هي اللطافة والكثافة والاعتدال بينهما وبيان أنية ما ذكر من التأثيرات ولميتها 
مذكور في المطولات ثم يتركب من التسعة طعوم لا تحصى مختلفة باختلاف 
التركيبات واختلاف مراتب البسائط قوة ER‏ وامتزاج شيء من الكيفيات 
اللعنيية ها بحت لا سحوقى التمين 6 وهله ال كات قد بكرن ليا سء 
كالبشاعة للمركب من المرارة والقبض كما في الحضض بضم الضاد الأولى 
نوع من الدواء وهو عصارة شجرة تسمى فليزهرج» و كالزعوقة للمركب من 
المرارة والملوحة كما في الشيحة وقد لا يكون كالحلاوة والحرافة في العسل 
المطبوخ والمرارة (والتفاهة في الهندباء والمرارة والحرافة» والقبض في 
الباذنجان» والفرق بين القبض والعفوصة أن القابض يقبض ظاهر اللسان» 
والعفص ظاهره وباطنه). والتفاهة المعدومة في الطعوم هي مثل ما في 
اللحم والخبز. 

وقد يقالب: التفه لا طعم له أصلاً كالبسائط ولما لا يحس بطعمهء لأنه لا 
يتخلل منه شيء يخالط”* الرطوبة اللعابية إلا بالحيلة كالحديد, وما قيل إن 
هذا هو(" »الذي يعد في الطعوم يبطله ما قالوا: إن طعم الهندبا مركب من 
'المرارة والتفاهة لا مرارة مسحضة . 


1 . في (ب) الطعم‎ )١( 
. في (أ) يخلط بدلا من (يخالط)‎ )٤( في (أ) بزيادة لفظ (بينهما).‎ )۲( 
. ما بين القوسين سقط من (ب) . (۵) في (ب) بزيادة لفظ (هو)‎ )۳( 


YAY 


النوع الخامس 
المشمومات وهي الروائح 


(قال: النوع الخامس: المشموات وهي الروائح » ولا أسماء لأنواعها إلا 
من جهة الملاءمة» والمنافرة كرائيحة طيبة ومئتئة(' )أو المجاورة كرائحة حلوةء 
أو الإضافة كرائحة المسك) . 

ولیس فيها محل بحث» واعلم أنهم وإن أجروا؟)هذه الأوصاف أعني 
المبصرات والمسموعات والملموسات والمذوقات والمشموات على الأنواع 
الخمسة من الكيفيات بل جعلوها بمنزلة الأسماء”الها فهي ايت اللغة 
متفاوتة في الوقوع على الكيفية أو على المحل»ء أو عليهما جميعا» وفي كون 
مصادرها موضوعة لذلك النوع من الإدراك كالإبصار والسماع» أو لما يفضي 
إليه كالبواقي » ومن ها هنا يقال: أبصرت الورد وحمرته وسمعت الصوت لا 
مصوته » ولمسث9:) الحرير لا لينه» وذقت الطعام وحلارته» وشممت العبي0©) 


ورائحته . 


5 في (ب) ومنتهية وهو تحريف.‎ )١( 
(؟4) في (آ) ولبست بدلا من (لمست).‎ <١ في (ب) وإن أخروا بدلا من (أجروا).‎ )۲( 
. في (ب) الانتهاء بدلا من (الأسماء) . (5) في (آ) العنبر بدلا من (العبير)‎ )۳( 


YAA 


القسم الثانى 
الكيفيات النفسانية كالإدراك 
وفيه مباحث 


المبحث الأول: حقيقة الإدراك 

المبحث الثاني : أنواع الإدراك 

المبحث الثالث: انقسام العلم إلى قديم وحادث 

المبحث الرابع : انقلاب العلم النظري إلى ضروري 

المبخث الخامس : اختلاف العلماء في تعدد العلم الحادث بتعدد المعلوم 
المبحث السادس : محل العلم هو القلب 

المبحث السابع : العقل مناط التكليف 


۸۹ 


الكيفيات النفسانية 


(قال: القسم الثاني: الكيفيات النفسانية أي المختصة بذوات الأنفس 
الحيوانية» وهي مع الرسوخ تسمى ملكةء وبدونه حالاً). 

أي من الأقسام الأربعة للكيف الكيفيات المختصة بذوات الأنفس 
الحيوانية بمعنى أنها إنما تكون من بينالأجسام للحيوان دون النبات 
والجماد فلا يمتنع ثبوت بعضها لبعض المجردات من الواجب تعالى وغيسره 
على أن القائلين بثبوت صفة الحياة والعلم والقدرة ونحوها للواجب لا 
يجعلونها من جنس الكيفيات والأعراض» ثم الكيفية النفسانية إن كانت 
راسخة سميت ملكة )ولا فحالاً. فالتمايز بينهما قد لا يكون إلا بعارض بأن 
تكون الصفة حالاً ثم تصير بعينها ملكة. كما أن الشخص من الإنسان يكون 
صبياً ثم يصير شيخاً ومثل ذلك» وإن كان يسبق إلى0»الوهم ويقع في بعض 


. في (أ) بزيادة لفظ (بين)‎ )١( 
الملكة: صفة راسسخة في النفس أو استعداد. عقلي خاص لتناول أعمال معينة بحذق ومهارة مثل‎ )۲( 
. الملكة العددية» والملكة اللغوية‎ 
(راجع المعجم الوسيط) . ويرادفها القوةء والقدرة والاستعداد الدائم وتحقيق ذلك أنه‎ 
دامت سريعة الزوال» فإذا تكررت ومارستها النفس حتى رسخت تلك فيها وصارت بطيئة الزوال‎ 
. (راجم تعريفات الجرجاني)‎ 
في (آ) سبق أن.‎ )۳( 


ES‏ ل ل E‏ ل 
العوارض المشخصة . 


الحياة مبدأ لقوة الحس والحركة 
(قال: فمنها الحياة<١»وهي”")في‏ الشاهد قوة تقتضي السس والحركة أي 
نكون مبدأ لقوة الحس والحركة, وهذا معنى 0 قوة تتبع اعتدال النوع 
وتفيض عنها سائر القوى أي القوى الحيوانية فتكون غير قوة الحس والحركة 
لتغيار المبدأء وذيالمبدأًء وغير قوة التغذية لوجودها في النبات مع عدم 
الحياة. ولهذا كان في العضو المفلوج. أو الذابل الحياة بأثزها من غير حس 
وحركة أو اغتداء) . 


سيجيء معنى الحياة في حق الله تعالى : وأما حياة الحي من الأجسام فقد 
اختلفت العبارات في تفسيرها لا من جهة اختلاف في حقيقتهاء بل من جهة 
عسر الاطلاع عليها والتعبير عنها إلا باعتبار اللوازم والآثار» فقيل: هي صفة 
تقتضي الحس والحركة مشروطة باعتدال المزاج» والقيد الأخير للتحقيق على ما 
هو رأي البعض لا للاحتراز وقيل قوة(*» هي مبدأ لقوة الحس والحركة, وكان هذا 
هو المراد بالأول ليتميز عن قوة الحس والحركة» وقيل قوة تتبع اعتدال النوع. 


)١(‏ الحياة 7 في اللغية نقيض المسوت» وهي النمو البقاء والمنفعة والحي من كل شيء نقيضص 
الميت» والحي أيضاً كل متكلم ناطق» وفسروا قوله تسالى كه ومايستوي الأحياء ولا 
الأموات) . بقولهم : الحي هو المؤمن والميت هو الكافر. ومن قتل في سبيل الله لا يجوز أن 
يقال له: ميت ولكن يقال له شهيد. وهو عند الله حي ؛ ويقال أيضاً: ليس لفلان حياة أي ليس 
عنده نفع ولا خير. 
وأما علماء المحياة المتأخر ون فيرون أن الحياة هي مجموع ما يشاهد في الحيوانات والنبانات من 
مميزات تفرق بينها وبين الجمادات مثل التغذية والنمو والتناسل وغير ذلك. وإذا أطلقت الحياة 
على مجموع ما يشاهد في الحي من مميزات كالتغذية والنمو والتناسل كان لها بالنسبة إليه 
ابتداء وانتهاء فبدايتها الولادة» ونهياتها الموت وتختلف مدتها باختلاف الأشخاص . 

)١(‏ في (ب) والتي بدلا من (هي). 

(۳) في (أ) و(ب) بزيادة (وذي) . (4):في (أ) بزيادة لفظ (قوة) . 


4۲ 


ويفيض عنها سائر القوى الحيوانية أي المدركة والمحركة على ما سيجيء 
تفصيلها ومعنى اعتدال النوع هو أن لكل نوع من المركبات العنصرية مزاجاً 
عام عق أصلح الأمزجة بالنسبة إليه بحيث إذا خرج عن ذلك المزاج لم يكن 
ذلك النوع ثم لكل صنف من ذلك النوع, ولكل شخص من ذلك الصنف 
مزاج يخصه هو أصبح بالنسبة إليه ويسمى ايك اعتد الا نوعياً والثاني ليا 
والشالث ا ولهذا زيادة تفصيل وتحقيق يذكر في بحث المزاج فإذا 
حصل في المركب اعتدال يليق بنوع من أنواع الحيوان فاض عليه" قوة الحياة 
فانبعثت عنها بإذن الله تعالى الحواس الظاهرة والباطنة والقوى المحركة نحو 
جلب المنافع ودفع المضار فتكون الحياة مشروطة باعتدال المزاج» ومبدأ القوة 
الحس والحركة فتغاير هما بالضرورة وكذا تغاير القوة الغاذية"لوجودها في 
النبات بخلاف الحياة لكن هذا إنما يتم لو ثبت أن الحياة مبدأ لقوة الحس 
والحركة لا نفسها وأن الغاذية في النبات والحيوان حقيقة واحدة ليلزم من 
مغايرة تلك الحياة مغايرة هذه لهاء فاستدلوا على مغايرة الحياة لقوة الحس 
والحركة ولقوة التغذية الحيوانية بأن الحياة موجودة ذ في العضو المقلوج 
للحيوان من غير حس وحركة» وفي العضو الذابل من غير اغتذاء . 


واعترض الإمام بأن عدم الإحساس والحركة وعدم الاغتذاء لا يدلان على 
عدم قوة الحس والحركة وعدم قوة”" التغذية لجواز أن توجد القوة ولا يصدر 


وأجيب بأن القوة ما يصدر عنه الأثر بالفعل بمعنى أنا نريد أن القوة التي 
ا بالفعل آثار الحياة كحفظ العضو عن التعفن مثلا باقية» والقوة التي 
يصدر عنها بالفعل الحس والحركة والتغذية غير باقية فلا تكون هي هي بهذا 
بشم كلام #الشيفن الل وليين ما أن الكو اسم :لما تضكر غه الا 


. في (ب) فافضي بدلا من (فاض)‎ )١( 
. (؟) في (ب) العادية بدلا من (الغاذية)‎ 
. سقط من (أ) لفظ (قوة)‎ )۳( 
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بالفعل فإن ظاهر البطلان. كيف وهو قد صرح بأن في العضو المفلوج قوة 
الحس والحركة باقية لكنها عاجزة عن الإحساس والحركة. نعم يتوجه أن 
يقال: لم لا يجوز أن يكون مبدأ جميع تلك الآثار قبوة واحدة هي الحياة وقد 
يعجز عن البعض دون البعض لخصوصية المانع لكن الحق أن مغايرة المعنى 
المسمى بالحياة للقوة الباصرة والسامعة وغيرهما من القوى الحبوانية والطبيعية 
ممالا يحتاج إلى البيان . 

اعتدال المزاج ووجود البنية ليسا شرطاً لإيجاد الحياة 


(قال: وعندنا لا يشترط اعشدال المزاج ووجود البئية واشروح الحيواني 
للقطع بإمكان أن يخلقها الله تعالى في الجزء, وخالفت()الفلاسفة والمعتزلة 
تعويلاً على ما يشاهد من زوالها بانتقاض”"البئية؛ وفقد الاعتدال والروح»› 
ومنا من استدل على عدم الاشتراط بأنها لو اشترط فإما أن تقوم بالجزءين حياة 
(واحدة فيلزم قيام العرض بأكشر من محل» وإما أن يقوم بكل جزء حياة 
وحينئذل)”"فالاشتراط من الجانبين دور:؛ ومن جانب واحد ترجيح بلا مرجح . 
ورد بأنه قائم بالمجموع على ما سبق . 

ولو سلم فدور معية» ولو سلم فعدم المرجع ممنوع(“غايته عدم الاطلاع 
عليه) . 

ذهب جمهرر المتكلمين إلى أن“تحقق المعنى المسمى بالحياة ليس 
مشروطاً باعتدال المزاج والبنية والروح الحيواني للقطع بإمكان أن يخلقها الله 
تعالى في البسائطء بل هي“ في الجزء الذي لا يتجزأ. والمراد بالبنية البدن 
المؤلف من العناصر الأربعة» وبالروح الحيواني جسم لطيف بخاري يتكون 
.من لطافة الأخلاط تنبعث من التجويف الأيسر من القلب» ويسرى إلى البدن 
في عروق نابتة من القلب تسمى بالشرايين. 


)١(‏ في (ب) وقالت. ل(٤)‏ سقط من (أ) كلمة (ممنوع). 
(7) في (أ) بانتفاض بالفاء. 3 (2) في () بزيادة لفظ (أن). 
(۳) ما بين القوسين سقط من (أ) . (5) في (ب) بزيادة لفظ (هي). . 


1۹٤ 


وذهب الفلاسفة وكثير من المعتزلة إلى أن« هذا الاشتراط بناء على ما 
يشاهد من زوال الحياة بانتقاض البنية وتفرق الأجزاء» وبانحراف المزاج عن 
الاعتدال النوعي وبعدم سريان الروح في العضو لسدة”'أو شدة ربط يملع 
نفوذه» ورد بأن غايته الدوران وهو لا يقتضي الاشتراط بحيث يمتنع 
بدون”'تلك | لأمور. 


واستدل بعض المتكلمين على امتناع كون الحياة مشروطة بالبنية بأنها لو 
اشترطت فإما أن تقوم بالجزئين من البنية حياة واحدة فيلزم قيام العرض بأكثر 
من محل واحد» وقد مر بطلانهء وإما أن يقوم بكل جزء حياة» وحينئذ إما أن 
يكون القيام بكل جزء مشروطاً بالقيام بالآخحر فيلزم الدور أو لا فيلزم 
الرجحان بلا مرجح لتماثل الأجزاء واتحاد حقيقة الحياة. لا يقال لا يجوز أن 
يقوم بالبعض فقط لأسباب مرجحة من.الخارج. لأنا نقول: فيكون الحي هو 
ذلك البعض لا البنية المؤلفة. 


وأجيب بأنها تقوم بالمجموع الذي هو البنية المؤلفة» وليس“هذا من 
قيام العرض بمحلين على ما سبق» أو يقوم بكل جزء حياة» ويكون اشتراط 
كل بالآخر بطريق المعية »دون التقدم فلا يلزم الدور المحال» أو يكون قيامها 


. في (ب) يزيادة لفظ رآن)‎ )١( 

(؟) في (ب) لشده بالشين وليس بالسين. 

(۳) سقط من (ب) لفظ (بدون) . 

(4) سقط من (ب) لفظ (ليس) . 

(0) المعية: هي الوجود معا» وسي زمانية» ومنطقية. أما المعية الزمانية فهي الحدوث في زمان 
واحد» وهي مطلقة أو نسيبة» أما المطلقة فهي وجود الأشياء في زمان واحدء أي في زمان 
متجانس الأجزاء لا تختلف أوقات وجودها فيه باختلاف موقف الشخص اللي يلاحظهاء 
وللمعية عند قدماء النظار أقسام مختلمة, ومنها المعية الشرفية: كشخصين متساويين في 
الفضيلة» والمعية بالرتبة : كنوعين متقابلين تحت جنس واحد» وشخصين متساويين في القرب 
من المحراب» والمعية بالذات: كجرمين مقومين لماهية واحدة في رتبة واحدة. والمعية 
بالعلية : كعلتين لمعلولين شخصين عن نوغ واحد. 


140 


ببعض الأجزاء مشروطاً بقيام حياة بالآخر من غير عكس لمرجح يوجد في 
الخارج» وإن لم يطلع عليه. 

لا يقال : فحينئذ تكون الحياة غير مشروطة بالبنية حيث تحققت فى الجزء 
الآحر من غير شرط لگنا نقول: : عدم اشتراط قيام الحياة به بيقام حياة كل 
الأول لا يستلزم عدم اشتراطه يوجود الجزء الأول الذي به تتحقق ق البنية . 

الموت كيفية تضاد الحياة 

(قال: وأما الموت”فزوال الحياة أي عدمها عما اتصف بهاء أو كيفية 
تضادهاء وكأن هذا مراد من قال: إنه فعل من الله تعالى أو من الملك يقتضي 
زوال حياة الجسم من غير حرج احتراز عن القتل على أن الفعل بمعنى الأثر إذ 
التأثير إمانة. فعلى الأول معنى خلقه تقديره. أو خلق أسبابه. 

فزوال الحياةء ومعنى زوال الصفة عدمها عما يتصف بها بالفعل وهذا 
معنى ما قيل إنه عدم الحياة عما من شأنه أي" عما يكون من أمره وصفته 
الحياة بالفعل فيكون عدم ملكة للحياة كما في العمى الطارىء بعد البصر لا 
كمطلق العم ولا يلزم کون عدم الحياة عن الجنين عند استعداده للحياة 
ل فعلى هذا لا يكون” الموت دما وقيل : هو كيفية تضاد الحياة فيكون 


)١(‏ الموت: عدم الحياة عما من شأنه أن يكون حياً. وقيل الموت: نهاية الحياة وضد الحياةء 
والتقابل بينه وبين الحياة تقابل العدم والملكة » وقد يطلق الموت» ويراد به ما يقابل الفعل 
والايمان أو ما يضعف الطبيعة ولا يلائمها كالخوف والحزن أو الأحوال الشاقة كالفقرء والذل 
والهرم والمعصية . والموت عند الصوفية هو الحجاب عن أنوار الكاشفات والتجلي» وهو قمع 
هوى النفس» فمن مات عن هواه فقد حيى بهداه (تعريفات الجرجانى). 
وقيل إن الموت موتان : موت إرادي » وموت طبيعي, وكذلك الحياة حياتان : حياة إرادية» وحياة 
طبيعية. عنوا بالموت الإرادي إماته الشهوات وترك التعرض لهاء وعنوا بالموت الطبيعى مفارقة 
النفس البدن» وعنوا بالحياة الإرادية ما يسعى له الإنسان في حياته الدنيا. 1 

(راجعم تهذيب الأخلاق لمسكويه ص ۲۱۲ والمنقذ من الضلال للغزالي ص 1۷ وكشاف 
اصطلاحات الفئون للتهانوي). ْ 

(۲) في (ب) حرف (أن) بدلاً من (أي عما). 

(۳) في (ب) بزيادة لفظ (لا) . (4) في (أ) بزيادة لفظ (هو) . 


حل 


وجوديأء وعلى هدا ينبغي أن يحمل ما ذكره المعتزلة من أن الموت فعل من 
الله تعالى » أو من الملك يقتضي زوال حياة الجسم من غير جرح . 

واحترز بالقيد الأخير عن القتل» وحمل الفعل على الكيفية المضادة مبني 
على أن المراد به الأثر الصادر عن الفاعل إذ لو أريد به التأثير على ماهو 
الظاهر لكان ذلك تفسيرا للإماتة لا للموت» وقد يستدل على كون المسوت: 
وجودا بقوله تعالى ”© «خلق الموت والحياة». فإن العدم لا يوصف بكونه 
مخلوقاًء ويجاب بأن المراد بالخلق في الآية التقدير» وهو يتعلق بالوجودي 
والعدمي جميعاًء ولو سلم فالمراد بخلق الله تعالى الموت إحداث أسبابه على 
حذف المضاف وهو كثير في الكلام . 


مثل هذا وإن كان حلاف الظاهر كاف في دفع الاحتجاج. 


)١(‏ في (أ) حرج وهو تحريف. 
(۲) في (ب) بزيادة (الله تعالى) . 


المبحث الأول 


ية حقيقة الإدراك 


(قال : ومنها الإدراك". وبيانه في مباحث : 
المبحث الأول: لا خفاء أنا إذا أدركنا شيئاً كان له تميز وظهور عند 
العقل. وليس ذلك بوجوده العيني إذ كثيراً ما يدرك ولا وجود أو يوجد ولا 
إدراك, بل يوجده العقلى» وهو المعنى بالصورةء فحقيقة إدراك الشىء 
حضوره عند العقل) . 
أي من الكيفيات النفسانية الإدراك, وقد سبق نبذ من الكلام فيه» والذي 
استقر عليه رأي المحققين من الفلاسفة أن حقيقة إدراك الشيء حضوره عند 
العقل» إما بنفسه وإما بصورته المنعزعة» أو الحالصلة ابتداء المرتسمة في 
:العقل الذي هو المدرك أو الته التي بها الإدراك» وهذا معنى ما قال في 
يدرك على أن المراد بتمثل الحقيقة حضورها بنفسها أو بمثالها سواء كان 
)ع2 الإدراك فيي اللغة هو اللحاق والوصول» يقال: أدرك الشيء بلغ وقته وانتهى » وأدرك الثمر 
نضج » وأدرك الولد بلغ وأدرك الشيء ع لحقى وأدرك المسألة علمهاء وأدرك 'الشيء اببصره راه 
فمن رای شيكاً ورأى جوانبه ونهاياته قيل: 0 افركة ويصح : : رأيت الحبيب» وما أدركه 
والإدراك عند معظم الفلاسفة إما أن يكون إدراك الحزفن أو إدراك الكلي. وإدراكالجزثي قد يكون 
بحيث يتوقف على وجوذه في الخارج» وهو هو الحس. ولا يتوقف وهو الخيباك» وإدراك التجزئي 


على وجه كلي ل 


۹ 


المثال منتزعاً من أمر حارج أو متحصلل ابتداء وسواء كان منطبعاً("')في ذات 
المدرك. أو في آلته. والمراد بالمشاهدة مطلق الحضوره وفي قوله يشاهدها 
ما به يدرك تنبيه على اننقسام الإدراك إلى مايكون بغير 
آلة فيكون ارتسام الصورة في ذات المدرك» وإلى مايكون 
بالة فيكون في محل الحس» كما في الإبصار بحصول الصورة 
في الرطوبة الجليدية, أو في المجاور كإدراك الحس المشترك 
بحصول الصورة الخيالية في مجل متصل بهء والمكراد بالمشاهدة مجرد 
الحضور على ما هو معنأها اللغوي لا الإبصار وإدراك عين الشيء الخارجي 
على ما هو المتعارف ليلزم فساد التفسير» نعم تضمنت العبارة في جانب 
الإدراك العقلى تكرارا بحسب اللفظ كأنه قيل('»)حضور عند المدرك حال 
الحضور عنده لأن ما به الإدراك العقلي هو ذات المدرك» وفي جانب الإدراك 
الج كران سبالم بعتن كان حا ي دمي عة المدرلة 
والآخر عند الآلةء وليس كذلك بل الحضور عند النفس هو الحضور عند 
الحس وتحقيق المقام آنا اذا أدركنا شيئاً فلا خفاء : في أنه يحصل لنا حال لم 
تكن وتكاد تشهد الفطرة ا ار لذ بزوال ا 
إلا تميزاً وظهوراً لذلك الشيء عند العقل» وليس ذلك بوجوده في الخارج إذ 
كثيراً ما ندرك ما لآ وجود له في الحارج من المعدومات بل الممتنعات, وكثيراً 
ما يوجد الشيء في الخارج ولا يدركه العقل مع تشوقه إليه» بل بوجوده في 
العقل بمعنى أن يحصل فيه أثر يناسب ذلك الشيء ببحيث لو وجد في العخارج 
لكان إياه» وهذا هو المعنى بحصول الصورة وحضورها وتمثلها وارتسامها 
ووصول النفس إليهاء ونحو ذلك ولا يفهم من إدراك الشيء سواه والااعتراض 
بأن الإدراك صفة المدرك والحصول ونحوه صفة الصورة مما لا يلتفت إليه عند 
المحققين سواء جعلنا الإدراك مصدراً بمعنى الفاعل أو المفعول» وأما 


)١(‏ في (ب) منطبقاً. 
(۲) في (أ) قبل بالباء. (۳) في (ب) عند المحصلين. 


00 


الاعتراض بأن ذكر المدرك وما به يدرك في تعريف الإدراك دور» فجوابه أن 
المراد به الشيء الذي قال له: المدرك وما به الإدراك. وإن لم تعرف حقيقة 
هذا الوصف» وقد يجاب بأن هذا ليس تعريفاً للإدراك» بل تعييئاً وتلمخيصاً للمعنى 
المسمئ بالإدراك الواضح عند العقل . ٠‏ 


المدرك إما أن يكون خارجاً أو غير خارج 
. (قال: أما بحقيقته كإدراك النفس ذاتها وصفاتها فيكون التغاير اعتبارياً 
وهو كاف كالمعالج يعالج نفسه. ومثله العلم بالعلم فلا يلرم وجود ما لا 
ينناهى, وإما بصورته المنتزعة كما فى الماديات أو غير المنتزعة كما فى 
المجردات والمعدومات). 
إشارة إلى ما ذكروا من أن الشيء المدرك إما أن لا يكون خارجاً عن ذات 
المدرك كالنفس وصفاتهاء وإما أن يكون خارجا وحينئذ فإما أن يكون ماديا أو 


غير مادي . 
فالأول تكون حقيقته المتمثلة عند المدرك نفس حقيقته الموجودة في 
الخارج فيكون إدراكه دائماً. 


والثاني : تكون صورة منتزعة عنه. 

والثالث: تكون صورة متحصلة في الغقل» غير مفتقرة إلى الانتزاع من 
حقيقة خارجية » لكونها صورة لما هو مجرد فى نفسه كإدراك المفارقات» أو 
لما لا تحقق له في الخارج”"ولا حقيقة أصل كإدراك المعلومات. 

واعترض على الأول بوجوه: 

أحدها: أنه يقتضي أن يكون إدراك النفس لذاتها وصفاتها دائماً لدوام 
الحضورء واللازم باطل لأن كثيرأً من الصفات مما لا نطلع على 


. في (ب) بزيادة (في الخارج)‎ )١( 


أنيتها١''‏ بوماهيتها إلا بعد النظر والتامل› وإنما الكلام في ماهية النفس» ولا 
يجوز أن يكون هذا ذهولا عن العلم بالعلم» لأنه أيضا مما يلزم دوامه سيما 
وهم يقولون: إن علمنا بذاتنا نفس ذاتنا. 

وشانيها: أن حصول الشيء للشيء وحضوره عنده يقتضصي تغاير الشيئين 
ضرورة فيمتنع علم الشيء بنفسه . 

وثالثها: أن النفس إذا كانت عالمة بذاتها وصفاتها كانت عالمة بعلمها 
بذلك» وهلم”بجراً لا إلى نهاية» فيلزم علوم غير متناهية بالفعل» وأجيب عن 
الأول بمنع مقدمات بطلان اللازم وهو مكابرة» وعن الأخيرين بأن التغاير 

اض أن ليس هناك إلا شيء واحد هو ذلك المجرد المدرك وهو لیس 
اتب عن تمه فمن حیت يعبر شاهدا يكون عالما: ومن حيك يعتبير 
شیو بكرن ماوعا وهن بے ر شهدا يكون علماء ومر“ إلى أن 
1 وجود الشيء عين حصوله. وحضوره لا يزيد عليه بحسب الخارج. 


المدرك لا يتصف بما يدركه لتغاير الصورة والهوية 


(قال: ولما بين صورة الشيء وهويته من التغاير لم يلزم اتصاف المدرك 
بما يدركه من السواد والحرارة والاستدارة» ونحو ذلك على أن حصول 
الصورة للنفس ليس كحصول العسرض للجوهر ولهذا لا يلزم من إدراك 
المعاني العقلية أيضا كالإيمان والكفر والجود والبخل اتصاف النفس بها 
وإنما الكلام في عكسه فكيف في مثل حصول السواد والبياض للجسم. ثم لا 
يقدح في ذلك أن المبصر هو هذا السواد لا شبحهء والمتعقل هو الإنسان لا 
)١(‏ في (ب) أنفسها. 
(۲) في (ب) وهو وهذا تحريف. 
(۳) في (ب) وهم أجزاء وهو تحريف. 


صورته» LE‏ سين > أو للحس المشترك مع أن الحصول 
في الجليدية مشلا وأنه زبما يتحقق الحصول فيهامع عدم الادراك لعمدم 
التفات الئقس. ثم الصور العلمية وإن كانت من حيث حصولها في العقل 
رات الماهية المعقولة جوهراً بمعنى أنها إذا وجنادت في 
الخارج كانت لا في موضوع , كما أنها يكون جرئياً لقيامها بالنفس الجزثيةء 
وكلياً من حيث انشائها إلى الأفراد» ونسبة الحصول إلى الصورة في العقل 
نسبة الوجود إلى الماهيه في الخارج فلا زيادة إلا باعتبار العقل» ومن هاهنا _ 
قد يجعل العلم نفس الصورة فهي من حيث إن الحصول نفسها علم وعرض 
موجود في الأعيان كسائر صفات النفس» ومن حيث إنه زائد عليها مفهوم ولا 
تحقق له إلا في( الأذهان » وأما المعلوم فهو ماله الصورة لا نفسهاء إلا أن 
يستأنف لها تعقل. ويلحقها 5 الشانية.» وبهذا الاعتبار 
يصح جعل الكلية من عوارض المعلوم حقيقة 

إشارة إلى دفع اعتراضات للإمام وغيرهمنها: 

أن العلم لو كان حصنول الصورة المساوية التي ربما تسمى ماهية الشيء 
لزم من تصور الحرارة والاستدارة كون القوة المدركة حارة مستديرة وكذا جميع 
الكيفيات › وهو مع ظهور فساده يستلزم اجتماع الضدين كالحرارة والبرودة عند 
تصورهما. | 000 

وجوابه: أن الحار ما قام به هوية الحرارة لا صورته» وماهيته وكذا جميع 
الصفات» وفرق ما بينهما ظاهرء فإن الهوية جزئية محفوفة” بالعوارض فاعلة 
للصفات الخارجية» والصورة كلية مجردة لا تلحفها الأحكام» ولا يترتب عليها 
ن 

وهذا لا ينافي مساواتها للهوية » بمعنى أنها بحيث إذا وجدت في الشارج 
كانت إياهاء ثم الماهية والحقيقة كما تطلق على الصورة المعقولة» فكذا على 
)١(‏ في (ب) بزيادة حرف الجر (في) . 
(۲) في (ب) مكنونة بدلاً من (محفوفة) 


۳۳ 


الموجود العيني» وبهذا الاعتبار يقال تارة إن المعقول من السماء مساو 
لماهيتهاء وتارة إنه نفس ماهيتها فضلً عن المساواة. 

جوب آخرء وهو أن حصول الشيء للشيء”' يقال لمعان متعددة كحصول 
المال لصاحبه وبالعكس» وحصول السواد للجسم وبالعكس» وحصول السرعة 
للحركة» وحصول الصورة للمادة وبالعكس» وحصول كل منهما للجسم 
تاكن وحص ول لادا مير هده وال ورن اا اا 
هو في حصول العرض بمحله» ولا كذلك" حصول الحاضر لما حضر عنده 
وبالعکس ")وهو معلوم لنا بالوجدانء ومتحقق كونه حصولاً لنا وإن لم نقدر 
على التعبير عن خصوصيته بغير كونه إدراكاً وعلماً أو شعوراً أو إحاطة بكنه 
الشيء» أو ما يجري مجرى هذه الاعتبارات” وبهذا أعني لكون الحصول 
الإدراكي مغايراً لحصول العرض للمحل المستلزم للاتصاف لا يلزم من إدراك 
المعاني التي تكون من صفات النفس كالإيمان والكفرء والجود والبخل» 
ونحو ذلك اتصاف النفس بها لانتفاء الحصول الاتصافي » فكيف يلزم ذلك 
فيما ليس من شأن النفس الاتصاف بها كالحرارة والاستداره ونحو ذلك وإنما 
الكلام في أن الحصول الاتصافي هل يستلزم الحصول ادراكي حتى يلزم 
دوام” تعقل النفس لصفاتها على ما زعمواء ثم إنهم لم يبينوا أن ذلك مبنى 
على أن مجرد الحصول الاتصافي كاف في الادراك النفسي صفاتهاء أو 
على "أنه مستلزم للحصول الإدراكي والحق أن الكل بوجود غير متأصل هو 
الصورة» .وما ذكروا من أنه لوكان كذلك لزم من" إدراك النفس لذاتها عدم 


. سقط من (ب) لفظ (للشيء)‎ )١( 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (كذلك). 

(۳) سقط من (ب) لفظ (وبالعكس). 
)٤(‏ في (أ) العبارات : 

(0) في (ب) جواز. 

(5) :في (ب) بزيادة حرف الجر (على) , 
(۷) في (أ) في بدلا من (من) . 


التمايز بين الصورة وذي الصورة» ولصفاتها اجتماع المثلين مدفوع يما مر من 
التغاير بين الصورة والهوية. وبأن التماثل المانع من الاجتماع. إنما هو بين 
الهويتين. ولو سلم فبطريق الحصول الاتصافي» وبالجملة إذا كان الحصول 
الإدراكي غير الحصول الاتصافي . ولم يتحقق كون الحصول الاتصافي لما من 
شأنه الإدراك مستلزماً للإدراك كان عدم استلزامه فيما ليس من شأنه الإدراك» 
كحصول السواد للحجر أولى» فلا يرد ما ذكر الإمام من أن الإدراك إذا كان 
نفس الحصول كان المدرك هو الذي ليسر ”كله الحصول وكان الجسم الحار 
مدركاً للحرارة» ومنها أنا نعلم قطعاً أن المدرك بالحس أو العقل هو الموجود 
العيني كهذا السواد» وهذا الصوت والإنسان, فالقول بأنه مثال وشبح من ذلك 
الموجود لا نفسه يكون”" سفسطة, والجواب: أنه لا نزاع في أن المدرك هو 
ذلك 'الموجود. لكن إدراكه عبارة عن حصول صورة منه. ومثال عند المدرك 
بحصولها فيه» أو في آلته. ومنها أنكم تجعلون المدرك للمحسوسات هو 
النفس» أو الحس ”© المشترك مع أن حصول الصورة ليس فيهاء بل في 
الخيال» أو غيره من الآلات كالرطوبة الجليدية للمبصرات» فلو كان الإدراك 
هو الحصول لكان المدرك ما فيه الحصول. والجواب: أنا لا نجعل إدراك 
المحسوسات هو الحصول في الآلة» بل الحصول عند المدرك للحصول في 
الآلة» فلا يلزم ما ذكرء وبهذا يندفع اعتراض أخمر وهو أنه لو كان مجرد 
الحضور عند الحس على ما هو المراد بالمشاهدة كافياً في الإدراك لكان 


(۱) في (ب) بزيادة لفظ (ليس). 
(۲) في (أ) بزيادة (يكون) . 
ف الحس في اللغة الحركة والصوت الخفي . وما نسمعه مما يمر قريبا منك ولا تراه والر 
والشر» وبرد يحرق الزرع والكلا . ووجع يصيب المرأة عند الولادة. 
والحس عند جمهور الفسلاسفة هو الإدراك بإحدى الحواس أو الفعل الذي تؤديه إحدى 
الحواس» أو الوظيفة النفنية التي تدرك أنواعاً مختلفة من الإحساس. ٠‏ ش 


وبعضها قوى تدرك معاني المحسوسات. 
(راجع الشفاء :١‏ ۲۹۰ والنجاة 5514). 


م 


الحاضر الذي لا تلتفت إليه النفس مدركاًء وليس كذلك. ومنها أن الصورة 
الغلمية عرس قالم بالنفس وقد جعلتموها مطابقة بقة للموجود العيني الذي ربما 
يكون جوهراً بل نفس ماهيته» وامتناع كون العرض مطابقاً للجوهر» ونفس 
ماهيته معلوم بالضرورة (وأيضاً: جعلتموها كلية مع أن كون العرض القائم 
بالنفس الجزئية جزئياً ضروري)”“ وأيضاً تجعلون العلم تارة حصول الصورة 
وتارة نفس الصورة مع ظهور الفرق بينهما . 

والجواب: أن الممتنع هو كون الشيء الواحد باعتبار واحد جوهراً 
وعرضاًء أو كلياً وجزئياًء وأما عند اخحتلاف الاعتبار فلاء فإن كون7'»الصورة 
العقلية عرضاً من حيث كونها في الحال قائمة ثمة بالموضوع الذي هو النفس لا 
ينافي كونها جوهراً من حيث إنها ماهية+ إذا وجدت: في الخارج كانت لا في 
موضوع» وإنما المستحيل كون الشيء جوهراً وعرضاً في الخارج بمعنى كونها 
ماهية إذا وجدت في الخارج كانت في موضوع ولا في موضوع., وكذا كونها 
جزئية من حيث قيامها بالنفس الجزئية لا ينافي كليتها من حيث مطابقتها للأفراد 
الكثيرة» بمعنى أن الحاصل في العقل من كل منها عند التجريد("عن 
العوارض تكون تلك”*)الصورة بعينهاء ثم نسبة الحصول إلى الصورة في 
العقل نسبة الوجود إلى الماهية في الخارج» فكماله ليس للماهية تحقق في 
.الخارج» ولعارضها المسمى بالوجود تحقق أخحر» حتى يجتمعا اجتماع القابل 
والمقسول, كذلك ليس للصورة تحقق في العقلء ولعارضها المسمى 


. ما بين القوسين سقط من (ب)‎ )١( 

(؟) في (ب) فكون بدلا من (فإن كون). 

(۴) التجريد في اللغة: التعرية من الثياب والتشايت»؟ تقول جرد الشيء قشره» وجرد الجلد نزع 
شعره: وجرد السيف من غمده سله» وجرد الكتاب عراه من الضبط والزيادات والفواتحم. 
والتجريد عند القلاسفة : هو انتزاع النفس عنصراً من عناصر الشيء» والتفاتها إليه وحده دون 
غيره. 

وله عند علماء اللغة عدة معان منها تجريد اللفظ الدال على المعنى عن بعض معنا 
ومنها عطف الخاص على العام ومنها أن ينتزع من أمر ذي صفة. 
)٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (تلك). 


۳٩ 


بالحصول تحقق آخرء وإنما الزيادةبمعنى أن المفهوم من هذا غير المفهوم 
من ذاك. فبهذا الاعتبار يصح جعل العلم تارة نفس الصورة» وتارة حصولها . 

فإن قيل: لا ارتياب في أن العلم عرض موجود في الخارج» لمعنى 
حصوله في النفس»› حصولا متأصلا موجبا للاتصاف كسائر صفات النفس . 

والصورة ليست كذلك إذ لا حصول لها إلا في النفس» وحصولها فيها 
ليس حصولاً اتصافياً مثل حصول العرض في المحل» على ما سبق . 

قلنا: لا كلام في قوة هذا الإشكال» بل أكثر الإشكالات الموردة على 
كون الإدراك صورة. وغاية ما يمكن أن يقال: إن الصورة قد تؤخذ" من حيث. 
اتصافياء فيكون موجوداً عينياً كسائر صفاتهاء وقد تؤخل9» من حيث إن 
الحصول غيرها فيكون صورة وماهية للموجود العيني الذي ربما يكون من 
الجواهر فلا تتصف النفس بهاء ولا هي تحصل للنفس حصولا متأصلاء وهي 
بهذا الاعتبار مفهوم لا تتحقق له إلا في الذهن؛ وإطلاق المعلوم عليها تجوز. 
لأن المعلوم ماله(" صورة في العقل. لا نفس الصورة. نعم : قد يستأنف لها 
تعقل. وتلحقها أحكام وعوارض لا يحاذي بها أمر في الخارج هي المسماة 
بالمعقولات الثانية» وبهذا الاعتبار يصح جعل الكلية من عوارض الملعوم» 
كما تجعل من عوارض المفهوم . 

وأما المعلوم الذي هوماله الصورة أعني الموجود العيني فلا يتصف 
بالكلية» إلا بمعنى أن الحاصل منه في العقل كلي . 

وذكر في المواقف عن الحكماء: أن لموجود في الذهن هو العلم 
والمعلوم» وأن معنى كون الإنسان كلياً هو أن الصورة الحصلة منه في العقل 


. في (ب) توجد بدلا من (تؤخل)‎ )١( 
. في (ب) يوجد بدلا من (تؤخذ)‎ )۲( 
في (ب) بدلا من (ماله).‎ )۳( 


المجردة عن المشخصات كلية, أو أن المعلوم بها كلي ثم قال: وهذا إنما 
يصح على رأي من يجعل العلم والمعلوم هي الصورة الذهنية» أو يجعل للأمور 
المتصورة ارتساماً في غير العقل وإلا لكان للمعلوم حصول في الخارج فيكون 
جرا اواك شير يانه إذا ارت الان القن الذهية لو يكن بين 
الوجهين فرق» ولا لقوله بها معنى . ظ 
الإدراك إما إضافة أو صفة لها 

(قال: والمتكلمون لما أنكروا الوجود الذهنى جعلوا الإدراك إضافة بين 
المدرك والمدرك, أو صفة لها إضافة إليه فورد عليهم العلم بالمعدومات 
والمات  E‏ إلى ما تحقق له أصلاء ولزم القول بالصورة 
في الكل لما أن الإدراك معنى واحد فإن قيل: كمالا إضافة إلى العدم 
المحض فكذا لا صورة له. 

وإن أخذت صورة لما في الذهن كان في الذهن من المعدوم أمران 
الصورة وذو الصورة وهو بين البطلان. 


قلنا: ليس من المعدوم إلا الصورة, ومعناها أن له ووا : 
وهي من حيث قيامها بالذهن علم. ومن حيث ذاتها معلوم بخلاف الموجود, 
فإن العلم ما في الذهن, والمعلوم ما في الخارج, وفي كلام ابن سينا أنه ليس 

في العقل من الممتنع صورة وتصوره إما على سبيل التشبيه بان يعقل بين 
السواد والحلاوة أمر وهو الاجتماع» ثم يحكم بأن مثله لا يمكن بين السواد 
والبياض» أو على سبيل النفي بأن بحكم أن ليس بينهما مفهوم هو الاجتماع» 
وكأنه مراد أبي هاشم حيث أثبت علماً لا معلوماً له) . 

يعني أن من لم يقل بالوجود الذهني وحصول الصورة جعل العلم إما 
مجرد إضافة وتعلق بين العالم( والمعلوم, وإما صفة لها تلك الإضافة فالصفة 
العلم » والإضافة العالمية. 


. في (ب) العلم بدلاً من (العالم)‎ )١( 


الكل 


وأثبت القاضي وراء العلم والعالمية إضافة إما لأحدهما فيكون هناك ثلاثة 
أمور ولكل منهما فتكون أربعة» وعلى هذا قياس سائر الإدراكات» فإنه أورد 
عليهم علم الشيء بنفس ذاته فإن التعلق لا يتصور إلا بين شيثين . 

أجيب بأن التغاير الاعتباري كاف على ما مر فى حصول الشىء للشىءء 
نعم يرد عليهم. العلم بالمعدؤمات من الممكنات ككثير من الأشكال الهندسية» 
والممتنعات كالمفروضات التي يبين” بها الخلف فإنه لا تحقق لها في 
الخارج» وإذا لم تتحقق في الذهن يشا لم تتصور الإضافة بينهما وبين 
العالم » وما يقال من إمكان تحققها قائمة بأنفسها على ما هو رأي أفلاطونء أو 
بغيرها من الأجرام الغائبة عنا فضروري البطلان في الممتنعات» لا يقال غاية ما في 
الباب إثبات الصورة الذهنية في العلم بالمعدومات. قلنا: الإدراك معنى واحد لا 
يختلف إلا بالإضافة إلى المدرك والمدرك, فإن29 علم أنه غير نفس الإضافة في 
موضع علم كونه كذلك مطلقاً. 


فإن قيل: العلم بالمعدومات وارد على القول بالصورة أيضاً لأن الصورة 
إنما تكون لذي الصورة لا للعدم المحض فإما أن تكون في الخارج 000 
ا والكلام فيه أو في الذهن فيكون من المعدوم أمر هو الصورةء وأمر آخر 
له الصورة وهو باطل لم يقل به أحد 


قلنا ليس في الذهن إلا أمر واحد هو الصورة» ومعنى كونها صورة 
للمعدوم أنها بحيث لو أمكن في الخارج تحققها وتحقق ذلك المعدوم لكانت 
إياه» ثم إنها من خيث قيامها بالذهن وحصولها فيه علم تتصف به النفس» 
ومن حيث ذاتها وماهيتها العقلية أعني مع قطع النظر عن قيامها بالذهن معلوم 
له وجود غير متأصل » وهذا بخلاف الموجودء فإن العلم ما في الذهن 


(1) في (ب) مبنى بدلا من (يبين) . 
(۲) في (ب) الخلق بدلا من (الخلف) 
(۳) في (ب) فإذا بدلا من (فإن). 


١‏ ل 


والمعلوم ما في الخارج كما مر")ء وبهذا يندفع إشكال آخر وهو: أنهم 
صرحوا بأن الصورة إنما تكون علماً إذا كانت مطابقة للخارج وذلك لأن هذا 
إنما هو في صور الأعيان الخارجية» وأما المعدومات من» الاعتباريات وغيرها 
فمعنى مطابقتها ما ذكرناء هذاء وفي بعض المواضع من كلام ابن سينا 
اعتراف بأن العلم بالممتنعات ليس حصول الصورة لأنه ذكر في الشفاء أن 
المستحيل لا يحصل له صورة في العقل ولا يمكن أن يتصور شيء هو اجتماع 
النقيضين بل تصور المستحيل إنما يكون على سبيل التشبيه بأن يعقل بين 
السواد (والحلاوة أمر هو الاجتماع. ثم يقال مثل هذا الأمر لا يمكن بين 
السواد)“والبياض» أو على سبيل النفي بأن يحكم العقل بأنه لا يمكن أن 
يوجد مفهوم هو اجتماع السواد والبياض وعلى هذا حمل صاحب المواقف 
كلام أبي هاشم حيث جعل العلم بالمستحيل علماً لا معلوم له بناء على أن 
المعلوم شيء والمستحيل ليس بشيء وحينئذ لا يرد اعتراض الإمام بأنه تناقض 
إذ لا معنى للمعلوم سوى ما تعلق به العلم ولا يحتاج إلى ما ذكره الآمدي من 
أن له أن يصطلح على أن المعلوم ما تعلق به العلم من الأشياء. ١‏ 


)١(‏ في (أ) بزيادة إكما مر). 
(1) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۳) في (أ) بالأشياء . 


م٠‎ 


المبحث الثانى 


أنواع الإدراك 


(قال: : أنواع الإدراك أربعة : 

إحساس» وتخيل'. وتوهم. وتعقل والاحساس مشر وط لحضور المادة 
واكتناف الهيئات» وكون المدرك جزثياًء والتخيل مجرد عن الأول» والتوهم 
عن الأولين؛ والتعقل عن الكل) . 

الاحساس إدراك للشيء الموجود في المادة الحاضرة عند المدرك على 
هيئات مخصوصة به » محسوسة من الأين والوضع.. ونح و ذلك . 

والتخيل : إدراك لذلك الشيء مع الهيئات المذكورة» ولكن في حالتي 
حصوره وعيبته . 

والتوهم : إدراك لمعان غير محسوسة من الكيفيات والإضافات مخصوصة 
بالشيء الجزئي الموجود في المادة. 

والتعقل: إدراك للشيء من حيث هو هو فقط» لا من حيث شيء الحر 
سواء أخحذ وحده. أو مع غيره من الصفات المدركة. هذا النوع من الإدراك, 
فالاحساس مشروط بثلاثة أشياء. حضور المادة» واكتناف الهيئات» وكون 
المدرك جا والتخيل: مجرد عن الشرط الأول» والتوهم: مجرد عن 


)0 راجع ما كتبه ابن سينا في كتاب النجاة عن الفرق بين إدراك الحس وإدراك التخيل» وإدراك 
الوهم » وإدراك العقل ص ١18‏ . 
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الأولين والتعقل: مجرد عن الجميع» بمعنى أن الصورة تكون مجردة عن 
العوارض المادية الخارجية» وإن لم يكن بد من الاكتناف بالعوارض الذهنية 
مثل تشخصها من حيث حلولها في النفس الجزئية» ومثل عرضيتها وحلولها في 
تلك النفس» ومقارنتها لصفات تلك النفس» وفي كون هذه من العوارضص 
الذهنية. كلام عرفته في بحث الماهية. 

(قال: وعند الشيخ الأشعري( )الإحساس بالشيء علم به فإن إرادته لا 
تخالف سائر العلوم إلا باعتبار المتعلق» والطريق فمردود بما نجد من الفرق 
بين حالتي العلم التام بالشيء والاحساس بهء وإن أراد أنها أنواع من العلم 
فلفظي مبنى على إطلاق العلم على مطلق الإدراك» وهو إنما يقال لما عدا 
الاحساس» وقد يخص بالأخيرء أو بإدراك المركب» ويسمى إدراك الجزئي, 
أو البسيط معرفة, أو بالتصديق الجازم المطابق الشابت› ويسمى الخالي عن 
الجزم ظناء وعن المطابقة جهلا مركباء وعن الثبات اعتقادا وقد لا يعتبر فيه 
المطابقة أيضاًٌ ولكون الشاك تردداً في الحكم والنوهم ملاحظة للطرف 
المرجوح كان عدهما من التصديق خطأ وإن أريد بالشك الحكم بتساوي 
الطرفين فهو أحد الأقسام السابقة). ١‏ 

فالإبصار علم بالمبصرات» والسماع علم بالمسموعات» وهكذا البواقى 
ورده الجمهور بأنا نجد فرقاً وريا بين العلم التام بهذا اللون» u‏ 
وهكذا بين العلم بهذا الصوت وسماعه» وبين العلم بهذه الرائحة وشمها 


وأجيب بأنا لا نسلم ان ما يتعلق به الإحساس يمكن تعلق العلم به بطريق 


)١(‏ هو علي بن إسماعيل بن إسحاق» أبو الحسن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري مؤسس 
مذهب الأشاعرة» كان من الأئمة المتعلمين المجتهدين. ولد في البصرة عام 5 ه وتلقى 
مذهب المعتزلة وتقدم فيهم ثم رجع وجاهر بخلافهم. توفي ببغداد عام 14 ه . من كتبه: 
مقالات الإسلاميين والإبانة» ورسالة في الإيمان» ومقالات الملحدين» والرد على ابن 
الراوندي وغير ذلك , ' 

(راجع طبقات الشافعية ۲ : ۲٤٥‏ والمقريزي ۲: ۳۵۹ وابن خلكان 1: .)۳۲١‏ 


1۴۳ 


احر» ولو سلم فيجوز أن يكونا علمين متخالفين بالماهية أو الهوية» وفيه ‏ 
أما أولا: فلأن إمكان تعلق علم آخر به ضرورى. كيف وأنا نحكم عليه 
عدم الإحساس أيضاً . 


وأما ثانياً: فلأن مقصود الجمهور نفى أن تكون حقيقة إدراك الشيء بالحس 
هى حقيقة إدراكه المسمى بالعلم » بحيث لا تفاوت | إلا ھی طريق الحصول كما 

فى العلم بالشيء بطريق الاستدلال أو الإلهام» أو الحدس» وإما بعد تسليم 
كونهما نوعين مختلفين من الإدراك فيصير البحث لفظياً مبنياً على أن العلم اسم 
لمطلق الإدراك, أو النوع منه. والحق أن إطلاقه على الاحساس مخالف للعرف 
واللغة فإنه اسم لغيره من الإدراكات» وقد يخص بإدراك الكل أ و إدراك 
المركب فيسمى إدراك الجزئي» أو إدراك البسيط معرفة وقد يخص العلم بأحد 
أقسام التصديق - أعني اليقين منهء وهو ما يقارن الجزم والمطابقة والثبات» 
فيسمى غير الجازم ظا“ قلنا" :وغير المطابق جهلاً مركباً". وغير الثابت اعتقاد 


. في (ب) بزيادة لفظ (ظناً)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (قلنا) . 

(۴) (الجهل : نقيض العلم. قال تعالى : «يحسبهم الجاهل أغنياء) يعني الجهل بحالهم ولم يرد 
الجهل الذي هو ضد المخبرة. والجهل هو اعتقاد الشيء على حلاف ما هو عليه واعترضوا 
2 بأن الجمل قد يكون بالمعدوم وهو ليس بشيء» والجواب عنه أنه شيء في الذهن (راجع 

اسلف الجهل عند المتكلمين على معنيين الأول : هو الجهل البسيط » وهو عدم العلم 
عما من شأنه أن يكون عالماً فلا يكون ضداً للعلم» ٠‏ بل مقابلا له تقابل العدم والملكةء ويقرب 
مشاه السهو والغفلة والذهول, والجهل البسيط بعد العلم يسمي نسياناً . والشاني هو الجهل 
المركب. وهو اعتقاد جازم غير مطابق للواقع وإنما سمي مركباً لأنه يعتقد الشيء على خلاف 
ما هو عليه فهذا جهل أول» ويعتقد أنه يعتقده على ما هو عليه» وهذا جهل آخر قد تركبا معاً 
وهو ضد العلم. : 


(راجع کشاف اصطلاحات الفنون ج ۱ ص ۲۷۸ : ۲۷۹). 


۳1۲ 


المقلد وقد لا.يعتبر في الاعتقاد المطابقة, فينقسم إلى الصحيح والفاسد وقد يطلق 
على مطلق التصديق في فيعم العلم وغيرة . 


وقد يراد بالظن ما ليس بيقين» فيعم الظن الصرف والجهل المركب واعتقاد 
المقلد» ثم ظاهر عبارة البعض أن اليقين يقارن الحكم بامتناع النقيض» والظن 
الصرف يقارن الحكم (بإمكان النقيض وإن كان مرجوحاء لكن التحقيق هو أن 
المعتبر في اليقين أن يكون بحيث لو أخطر النقيض بالبال لحكم)“ بامتناعه » وفي 
الظن أنه لو أخطر الحكم بإمكانه حتئ إن كلاً منهما اعتقاد بسيط لا يتركب عن 
حكمين» واعترض على اعتبار الثبات في اليقين بأنه إن أريد به عسر الزوال فربما 
يكون اعتقاد المقلد كذلك وإن أريد به" امتناع الزوال فاليقين من النظريات قد 
يذهل الذهن عن بعض مباديه فيشك فيه بل ربما يحكم بخلافه . 


والجواب أنه : إن أريد بالذهول مجرد عدم الحضور بالفعل عند العقل 
فإمكان طريان 35 حينئذ ممنوع» وإن أريد الزوال بحيث يفتقر إلى تحصيل 
واكتساب فلا يقين حينئذ بالحكم النظري”". ونحن إنما نحكم بامتناع الشك 
فى اليقين مادام يقينا فإن التصديق» على ما ذكرنا ينحصر فى العلم والجهل 
المركب والاعتقاد الصحيح والظن لأن غير الجازم لا بد أن يكون راجحا لأنه أقل 
مراتب الحكم أعنى قبول النفس وإذعانها لوقوع النسبة أو لا وقوعهاء وما ذكر 
الإمام وجمع من المتأخرين أن غير الجازم | إا أن يكون راجحا فظن اوا 
فشك أو مر حرجا فوهم محل نظر لأن الشك تردد فى الوفوع واللاوقوع › 
والوهم ملاحظة للطرف المرجوح وكلاهما تصور لا حكم معه أصلا. 


. ما بين القوسين سقط من (أ)‎ )١( 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (به) . 

. في (ب) الفطري بدلاً من (النظري)‎ )٣( 
في (ب) بزيادة (فإن).‎ )5( 


۳1٤ 


فإن قيل : المراد بالشك”" الحكم بتساوى الطرفين عند العقل . 
قلنا: هذا تصديق بكون أحد الأقسام الأربعة بمنزلة قولك: أنا شاك فى 
كذا. 
الفرق بين السهو والنسيان ”© 


(قال: والذهول عن الصورة الإدراكية إن انتهى إلى زوالها بحيث يفنقر إلى 
اكتساب فنسيان. وإلا فسهو» والجهل البسيط عدم ملكة العلم» والمركب 
مضاد له لصدق الحد. 


وقالت المعنزلة مماثل لأن الاختلاف إنما هو بعارض المطابقة 
واللامطابقة» ولأن العلم ينقلب جهلا مع بقاء ذاته كما إذا اعتقد قيام زيد طول 
تهاره» وقد قعد في البعض. 

والجواب أن العارض قد يكون لازماً فتختلف الذات باختلافه واتحاد 
الذات في الحالين نفس المتنازع) . 

يشير إلى الفرق بين السهو والنسيان» وقد لا يفرق بينهماء ونسبتهما إلى 
العدم نسبة الموت إلى الحياة» بمعنى أنهما عدم ملكة للعلم مع خصوصية قيد 


الك هو التردد بين نقيضين لا يرجح العقل أحدهما على الآخر وذلك لوجود أمارات متساوية 
فى الحكمين» أو لعدم وجود أية إمارة فيهماء ويرجع تردد العقل بين الحكمين إلى عجزه عن 
معاناة التحليل أو إلى قناعته بالجهل لذلك قيل: الشك ضرب من الجهل. 
والشك عند ديكارت: فعل من أفعال الإرادة» فهو ينصب على الأحكام لا على التصورات 
والأفكار لأن التصورات من غير حكم لا تسمى صادقة ولا كاذبة (عثمان أمين ديكارت 
ص ۱*۲). 

(۲) النسيان: هو الفقدان المؤقت أو النهائى لما حفظته النفس من الصور والمهارات الحركية» وهو 
قسمان: نسيان طبيعي كما في فقدان الخطور التلقائي أو العجز عند التذكر الإرادي» ونسيان 
غير طبيعي كما في أمراض الذاكرة. قال الجرجاني : اللسيان» هو الغفلة عن المعلوم في غير 
حالة السنة فلا ينافي الوجوب. أي نفس الوجوب» ولا وجوب الأداء , 

(تعريفات الجرجاني) . 
وقيل النسيان مرادف للسهو والذهول» والفرق بين السهو والنسيان أن الأول زوال الصورة 
عن القوة المدركة بعد بقائها في الحافظة» والثاني : زوالها عنهما معاً. 


ا" 


الطريان» والشك عدم ملكة للعلم التصديقي» فيكون جهلا بسيطاً بالنظر إليهء 
وإن كان علما من حيث التصور. ' 

وأما الجهل المركب أعني الاعتقاد الجازم الغير المطابق ويسمى مركباً لأنه 
جهل بما في الواقع مع الجهل بأنه جاهل به» فمضاد للعلم لصدق حد الضدين 
عليهما لكونهما معنيين يستحيل اجتماعهما لذاتهماء ولكونهما متقابلين وجوديبن 
ليس تعقل أحدهما بالقياس إلى تعقل الآخر. 

وقالت المعتزلة 2١١:‏ هما متماثلان» لأن الحقيقة واحدة والاختلاف إنما هو 
بالعارض» أما أو لا فلأنهما لا يختلفان إلا بمطابقة الواقع ولا مطابقته» وذلك 
حارج لأن النسبة لا تدحل في حقيقة المنتسبين» ا بالخارج لا يوجب 
الاخحتلاف بالذات . وأما ثانياً: فلأن من اعتقد أن زيداً في الدار طول النهار وقد 
كان فيها إلى قبل“ الظهر. ل جرع كان ا ا العلا كه لبي 
ذاته» مع أنه كان علماً ثم صار جهلا. 


والجواب أن المطابقة“ واللامطابقة أخص صفات النفس للعلم والجهل» 
فالاختلاف فيه يستلزم الاختلاف في الذات وظاهره معارضة» ويمكن تنزيله 
على المنع» أي لا نسلم (أن الاختلاف بالعارض لا يوجب الاختلاف بالذات» 
وإنما يكون كذلك لو لم يكن لازماًء ولا نسلم)». أن الذات واحدة بل 
الاعتقادات على التجدد, فما دام ريد في الدار فالمتجدد علم» وحين خرج 


)١(‏ راجع التعريف بهذه الفرقة وأشهر رجالها في كلمة موجزة في الجزء الأول من هذا الكتاب. 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (قبل) . 

(۳) آطبق القوم على كذا اجتمعوا عليه متوافقين» وأطبقت عليه الحمى استمرت به الليل والنهارء 
وأطبق الليل أظلم» وطابق الفرس في مشيه أو جريه مطابقة وطباقاً وضع رجليه موضع يديه 
والمطابقة : الموافقة والمعاونةء وطابقه على الأمر: مالأه وساعده» وطابق بين الشيئين جعلهما 
على حذو واحد. 

المعجم الوسيط ج ۲ ص .)00١‏ 

)٤(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 


۳1٦ 


المبحث الثالث | 


انقسام العلم إلى قديم وحادث 


(قال : المبحث الثالث : 


العلم'“ ينقسم إلى قديم وحادث. ومراتب الحادث ثلاث, لأنه إما بالقوة 
المحضة وهو الاستعداد, فاللضرورى بالحواس وللنظرى بالضرورى» وإما 
بالفعل إجمالاً بأن يكون عنده أمر بسيط هو مبدأ التفاصيل» أو تفصيلاً بان 
يلاحظ الأجزاء مفصلة, وذلك كما إذا نظر | إلى الصحيفة جملة ثم حرفاً حرفا 
فالحاصل في الإجمال صورة واحدة تطابق الكل, لا كل واحد. وفي التفصيلي 
صور متعددة فيندفع ما قال الإمام أن الصورة الواحدة لا تسطابق المختلفات؛ 
والمتعددة تكون تفصيلا. 


اللهم إلا أن يراد بالتفصيل حصولها مرتبة » وبالإجمال دفعة). 
إما قديم لا يسبقه العدم وهو علم الله تعالى وإما حادث52) سبقه العدم فهو 


)0 العلم : : هو الإدراك مطلقاً تصوراً كان أو تصديقاً؛ يقيئاً كان أو غير يقيني» وقد يسطلق على 
التعقل» أو على حصول صورة الشيء في الذهن, أو على إدراك الكلي مفهوماً كان أو حكماً 
أو على الاعتقاد الجازم المطابق للواقع» أو على إدراك الشيء ء على ما هو بدء أو على إدراك 
حقائق الأشياء وعللهاء أو على إدراك المسائل على ذليل» أو على المكانة الحاصلة عن إدراك 
المسائل. 

(راجع المعجم الفلسفي ج ۲ ص ٠ ١‏ وما بعدها) , 

(۲) الحادث : هو الواقع » وحدث مر أي وقع . والحادث عند فلاسفة العرب هوما يكون مسبوقاً 

بسالعدم ویسمی حادثاً زمانياء وفرقوا بين الحدوث الزماني» والحدوث الذاتي» فقالوا: 


1¥ 


علم المخلوق. ومراتب الحادث ثلاث: 
الأولى : ما يكون بالقوة المحضة» وهو الاستعداد للعلم» وحصوله 
للضروريات يكون بالحواس الظاهرة والباطنة» كما يستفاد من حس اللمس أن 
هذه التار حارة» فتستعل النفس للعلم بأن كل نار حارة» وعلى هذا القياس 
وللنظریات')یکون بالضروريات بأن يرتب فيكتسب اانظری . 
والثانية: العلم الإجمالي كمن علم مسألة فغفل عنها ثم سئل فإنه يحضر 
الجواب فى ذهنه دفعة من غير تفصيل» وحقيقته حالة: بسيطة إجمالية هى مبدأ 
والثالثة : العلم التفصيلي : وهو حضور صورة المركب بحيث تعرف اجزاؤه 
الصحيفة دفعة فلاشك أنا نجد حالة إجمالية من الإبصار» ثم إذا حدقنا النظر 
وأبصرنا كل حرف حرف على الانفراد حصلت لنا حالة أخرى مع أن 5-0 
حاصل في الحالين . 
. فالأولى : بمنزلة العلم الإجمالي, والشانية بمنزلة العلم التفصيلي ينيدا 
يتبين معنى کلامهم» أن العلم بالماهية يستلزم العلم بأجزائها, لكن إجمالا لا 
واعترض الإمام بأن الحاصل في العلم الإجمالي إما أن يكون 
صورة واحدة فيلزم أن يكون للحقائق المختلفة صورة واحدة مطابقة“ 
د الحدوث الزماني هو کون الشيء اوقا بالعدم سبقاً زمانيأ أما الحدوث الذاتي فهو کون 
الشيء مرا في وده إلى 0 
)١(‏ النظرية: أقضية تبت يرهااء واظرية في الفلسفة A E‏ 
e‏ ا العارف ا وفي و ا فطرية أو مكتسبة 


(1).في (ب) الحوادث بدلاً من (الجواب). 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (إمطابقة) , 


۳1۸ 


لكل منها على أنهاة""' متساوية لهابل نفس ماهيتهاء وما 
أن يكون صوراً متعددة لتلك المختلفات فيكون العلم التفصيلي بها 
حاصلاً وغاية التفرقة أن يقال إن حصول الصورة إن كان دفعة 
واحدة فعلم إجمالي» وإن كان على ترتيب زماني بأن يحضر واحد بعد واحد 
فتفصيلي, لكن على هذا لا يكون الإجمالي مرتبة متوسطة بين القوة المحضة» 
والفعل المحض التفصيلي على ما زعمواء ويمكن الجواب بأن الحاصل في 
الإجمالي صورة واحدة تطابق الكل من غير ملاحظة لتفاصيل الأجزاءء وفي 
التفصيلي صور متعددة يطابق كل منها واحداً من الأجزاء على الانفراد» وفهم 
بعضهم من العلم الإجمالي مجرد تميز الشيء عند العقل. ومن التفصيلي ذلك 
مع العلم بتميزه» وقد سبق الكلام في أن العام بالشيء هل يستلزم العلم بالعلم 
به» وفي أنه على تقدير الاستلزام هل يلزم من العلم بشيء واحد علوم غير 
متناهية» بناء على تغاير العلم بالامتياز وبامتياز الامتيازء وهكذا إلى غير النهاية . 


(1) سقط من (ب) حرف الجر (على) . 


۳۱۹ 


المبحث الرابع 
انقلاب العلم النظري إلى ضروري 


(قال: المبحث الرابع : 

قبل : لا خلاف فى جواز انقلا بالنظري ضر وريا بأن يخلق الله تعالى 
وجوز القساضي0؛ عكسه لتجانس العلوم بناء على كون التعلقسات 
والتشخصات من العوارض التى ليست مقتضى الذات فيجوز على كل ما 
بجوز على الآخر. كما يجوز على الإنسانية التى فى زيد ما يجوز على التى 
فى عمروء ومن قال: لو سلم التجانس فلا شك فى اختلاف الأنواع ذهل عن 
معنى التجانس. ومنعه الجمهور. مطلقا لاستحالة الخلو عن الضروري؛ مع 
التوجه» وبعضهم فيما هو شرط للنظر للدور) . 


قال الإمام: لا يجوز انقلاب العلم البديهي كسبياً وبالعكس لأن كود 
تصور الموضوع والمحمول كافياً فى جزم الذهن بالنسبة بينهماء أو مفتقراً إلى 
النظر أمر ذاتى له» والذاتي لا يزول» وهذا مع ظهور المنع على مقدمته الأولى 
مختص بالأوليات. 


وذكر الآمدي“ وغيره أن انقلاب النظري ضر ورياً جائزاً اتفاقاً بان يخلق الله 


(1) هو محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر أبو بكر الباقلاني ت عام +٠۳‏ ه. سبق الترجمة له. 
(۲) هو علي بن محمد بن سالم التغلبي أبو الحسن سيف الدين الآمدي ت ١11ه.‏ سبق الترجمة 
اله 


حص 


تعالى في العبد علماً ضرورياً('“ متعلقاً بما يتعلق به علمه النظري . 


والمعتزلة عولوا فى الجواز على تجانس العلوم» ومنعوا الوقوع فيما يكون 
مكلفاً به كالعلم بالله وصفاته المقدسة لثلا يلزم التكليف بغير المقدور وأنه 

قبيح يمتنع وقوعه من الله تعالى . 

فإن قيل: فاللازم نفي الجواز دون مجرد الوقوع . 

قلنا: ليس معنى كلامهم أن فى العلم بالله تعالى الانقلاب جائز وليس 
بواقع › بل إنه جائز ز نظراً إلى كونه علماً وإنما امتنع وقوعه لعارض من خارج 
مو کر ا به ر ر القاضي وبعضص المتكلمين لأن العلوم 

متجانسة» أى متماثلة متفقة الماهية بناء على كون التعلق بالمعلومات › 

والتشخص الحاصل بواسطة الخصوصيات من العوارض التى لست مقتضى 

الذات» وإذا كانت متماثلة وحكم الأمثال واحد جاز على كل منها ما جاز على 

الآحرء كما جاز على الإنسانية التى في زيد ما جاز على التي في عمرو» 

بالنظر إلى نفس الإنسانية . 

فإن قيل: قد سبق أن التصور”“ والتصديق”“ مختلفان بالحقيقة قلنا: 

)١(‏ العلم الضروري : هو ما يحصل من غير فكر وكسب» والعلم الاكتسابي الذي يحصل بالنظر 
والبحث» وهو عقل وعمل» فالعقلي : هوها يحصل بالنظر والتأمل» ويسمى نی بالعلم النظري. 
والعملى : هو ما يحصل بالعمل والتجربة. 

(۲) تصور الشيء : تخیله» وتصور له الشيء. صارت له عنده صورة والتصور عند علماء النفس : 
هو حصول صورة الشيء في العقل وعند المناطقة : هو إدراك الماهية من غير أن يحكم عليها 
بنفي أو إثبات. 

(تعريفات الجرجاني) . 

() العلم عند الفلاسفة القدماء. إما تصور فقط» وهو حصول صورة الشيء في العقل» وإما تصور 
معنه حكم وهو إسناد أمر إلى آحر إيجاباً أو سلباء ويقال لهذا التصور المصحوب بالحكم 
تصديق . 

ا لح و كي قهز انين فا بالا ا 
مجراه مثل تصديقنا بان للكل مبدأ. 
(راجع النجاة ص 7: (E:‏ 


۳۲١ 


لعله0"» أراد بالعلم ما هو أحد أقسام التصديق على ما اشتهر فيما بين 
المتكلمين» أو ادعى أن حقيقة الكل هى الصفة الموجبة للتميز على ماسبق. 
أو أراد أن التصورات متماثلة» وكذا التصديقات فيجوز على الضروري هن 
كل منهما أن ينقلب إلى النظريمنه . 

' والجواب بعد تسليم التجانس أنه إن أريد بالجواز عدم الامتناع أصلا 
فمجرد التجانس لا يقنضيه لجواز أن يمتنع بواسطة العوارض والخصوصيات 
على البعض ما يجوز للبعض الآخر. 

وإن أريد عدم الامتناع نظراً إلى ماهية العلم فغير متنازع وما ذكر الامدي 

من أنه لو سلم التجانس فلا شك فى الاختلاف بالنوع والشخص» فلعل 
التنوع أو التشخص يمنع ذلك مبني على أنه فهم من التجانس الاشتراك فى 
الجلس على ما هو مصطلح الفلاسفة» ولا أدري. كيف ذهب عليه مصطلح 
المتكلمين» وأن مشل القاضي لا يجعل الاشتراك فى الجنس دليلا على أن 
يجوز على كل من المشتركين ما يجوز على الآخرء والجمهور على أن 
الضروريلا يجوز أن ينقلب نظرياً وإلا لزم جواز خلو نفس المخلوق عنه مع 
التوجه والالتفات وسائر شرائط حصول الضروريات لأن ذلك من لوازم 
النظريات وعلى هذا لا يرد الاعتراض بأن الضروري قد لا يحصل لفقد شرط 
أو استعداد إلا أنهم عولوا فى استحالة الخلو عن الضروري على الوجدان وفيه 
ضعف لأن غايته الدلالة على عدم الخلو دون استحالته» سلمنا لكن لاخفاء 

فى“ أن الخلو عن الضروري إنما يمتنع مادام ضرورياأًء وبعد الانقلاب لا 
يبقى هذا الوصف. 

وذهب إمام الحرمين وهو أحد قولي ,القاضي إلى أنه لايجوز فى ضرورى 

هو شرط لكمال العقل الذى به يستأصل © لاكتساب النظريات لأنه لو انقلب 
نظرياً لزم كونه شرطاً لنفسه» وهو دور. 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (لعله) . (۳) في (ب) يتأهل بدلا من (یستاصل) 
(۲) في (أ) بزيادة حرف الجر (في). 


۲۲ 


فإن قيل هذا التفصيل نشعربأن القول الآخر للقاضي هو الجواز مطلقاً. 
أى فى كل ضروري وفساده ظاهر لظهور استحالة النظري بدون ضروري» ما 
قلنا هذا إنما يمنع جواز اجتماع الكل على الانقلاب بحيث ل يبقى شيء من 
الضروريات لا جواز انقلاب كل على الانفراد. 


اختلاف العلماء فى استناد الضر وري إلى النظري 

(قال: والخلاف فى جواز استناد الضر وري إلى النظري يشبه أن يكون 

قد اختلفوا فى أن العلم الضروري هل يستند الى النظري, آم لا. ؟ 

تمسك المانع بأنه لو استند أى ابتنى وتوقف على النظري المتوقف على 
النظر لزم توقفه على النظر فيكون نظرياً لا ضرورياً هذا خلف” . 

وتمسك المجوز بأن العلم بامتناع” اجتماع الضدين ضر وري ويتوقف 
على العلم بوجودهما لأن الاجتماع واللا اجتماع فرع الوجود. 

والجواب يمنع تعلق العلم بامتناع اجتماع الضدين ضعيف لأنه إن 
أريد أنا لا نتصور اجتماعهماء ولا يجزم بامتناعه فمكابرة» بل مناقضة لأن 
بعدم تصوزة» 0007 نم بامتناعه 2 يستدعي تصوره 2 ات 
نقلاً عن الشفاء فلا ا لأن حكمنا بأن الاجتماء 0-6 بين 
السواد والحلاوة لا يمكن مثله فيما بين السواد والبياض يتوقف على العلم 
بوجودهما » بل الجواب منع ذلك فإن كون الاجتماع واللا اجتماع فرع 
الوجود على تقدير حقيقته لا يستدعي توقف العلم بامتناع الاجتماع على العلم 
بالوجود» بل على تصور الضدين بوجه وهو لا يلزم أن يكون بالنظرء نعم ربما 


)١(‏ في (ب) بزيادة (هذا حلف). 
(۲) في (أ) بزيادة (بامتناع) . 
() في (ب) والجواز وهو تحريف : 


ولك 


يكون التصديق المستغني عن النظر فيه مفتقراً إلى النظر فى تصور الطرفين» 
فإن سمي مثله ضرورياً كان مستنداً إلى النظري» فمن هاهنا قيل إن هذا نزاع 
الفظي يرجع إلى تفسير التصديق الضروري أنه( الذى لايفتقر إلى النظر 
أصلاء أو لا يفتقر إلى النظر فى نفس الحكم وإن كان طرفاه بالنظر» والحق 
أن مراد المتكدمين بالعلم ماهومن أقسام التصديق» وبالصسروري منه ما لا 
يكون حصوله بطريق: الاستدلال عليه والمتنازع هو آنه هل يجوز أن يبتنى 
على علم حاصل بالاستدلال. 


. في (ب) بزيادة لفظ (أنه)‎ )١( 


۳4 


المبحث الخامس 
اختلاف العلماء فى تعدد العلم الحادث بتعدد المعلوم 


(قال: المبحث الخامس : هل يتعدد العلم الحادث بتعدد المعلوم؟ 

قال الشبخ» وكثير من المعتزلة . نعم , لأن التعلق داخل فبه» وقيل : لا لكونه 
خارجاً كما في القديم فهو فرع الخلاف في تفسير تفسير العلم» وقيل: يتعدد إن كان 
المعلومان نظريبن لثلا يلزم اجتماع النظرين في علم» ورد بجواز أن يحصلا بنظر 
كما علما بعلم وهو ضعيف. 

وقال القاضي والإمام: يتعدد إن كان المعلومان مما يجوز انفكاك العلم 
بهماء وإلا لزم جواز انفكاك الشيء عن نفسه» ورد بأنه قد يعلم تارة بعلم. 
وتارة بعلمين) . 

اتفق القائلون بالعلم القديم على أنه واحد يتعلق بمعلومات متعددة» 
واختلفوا فى الحادث فذهب الشيخ وكثير من المعتزلة إلى أن الواحد مله يمتنع 

وهذا هو المعنى بقولنا بتعدد العلم بتعدد المعلوم . 

وذهب بعض الأصحاب إلى أنه يجوزء وجعل الإمام الرازي الخلاف مبنياً 
على الخلاف فى تفسير العلم أنه إضافة فيكون التعلق بهذا عين(2 التعلق 
بذاك» أو صفة ذات إضافة فيجوز أن يكون للواحد تعلقات بأمور متعدذةا 
كالعلم القديم . 
(۱) في (أ) غير بدلا من (عين). 


Y2 


ومحل الخلاف هو التعلق بالمتعدد على التفصيل» ومن حيث إنه كثير فلا 
يكون التعلق بالمجموع المشتمل على الأجزاء من هذا القبيل ما لم يلاحظ 
الأجزاء على التفصيل ويرد على الإمام أن الجواز الذهني ‏ أعني عدم الامتناع 
عند العقل بالنظر<2 إلى كون العلم صفة ذات إضافة لا يستلزم الجواز 
الخارجى - أعني عدم الامتناع فى نفس الأمر على ما هو المتنازع لجواز أن 

يمتنع بدليل من خارج كما قيل» اث كان هنا ان السو عد أولى من عدد 
فلو تعلق بما فوق الواحد لزم تعلقه بما لا نهاية له» وكما قال أبو الحسن 
الباهلي : إنه يمتنع فى المعلومين النظريين» وإلا يلزم اجتماع النظرين فى 
علم واحد ضرورة أن النظر المؤدي إلى وجود الصانع غير المؤدي إلى وحدته . 

وأجيب بمنع اللزوم لجواز أن يكون المعلومان بعلم واحد حاصلين بنظر 
واحدء إذ لا امتناع فى أن يحصل بنظر واحد أمور متعددة كالنتيجة ونفي 
المعارض وكون لامر علماً لاجهلا » وكما قال القاضي 29 وإمام 
الحرمين: إنه يمتنع إن كان( المعلومات. بحيث يجوز انفكاك العلم 
بأحدهما عن العلم ا وإلا يلزم جواز انفكاك الشيء عن نفسه ضرورة أن 
العلم بهذا نفس العلم بذاك, والتقدير جواز انفكاكهما. 


وأجيب بأنه يكفي في جوز الانفكاك كونهما معلومين بعلمين فى 


)١(‏ النظر: تأمل الشيء بالعين» والنظر: تقليب البصيرة لإدراك الشيء ورؤيته» وقد يراد به التأمل 
والفحص» وقد يراد به المعرفة الحاصلة بعد الفحص وقوله تعالى: #انظروا ماذا في 
السموات» سورة يونس آية ١١‏ . والنظر: الانتظار قال تعالى : «انظرونا نقتبس من نوركم» 
سورة الحديد آية ١‏ . ويستعمل أيضاً في التحير في الأمر. قال تعالى : طإفأخذتكم الصاعقة 
وأنتم تنظر ون سورة البقرة اية 0 . 

والنظر: وهو أعم من القياس» لأن كل قياس نظرء وليس كل نظر قياس. 
(راجع بصائر ذوي الميز يتصرف جم ٤‏ ص وما بعدها) . 

(؟) القاضي : هو محمد بن الطيب بن محمذ بن جعفر أبو بكر الباقلاني» ت ٤۹۳‏ ها. سبق 
الترجمة له. 

(۳) إمام الحرهين: هو عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني» ت ٤۷۸‏ . سبق 
الترجمة له. 

. في (ب) إذا بدلاً من (إن)‎ )٤( 


فض 


الجملة. وهذا لا ينافى معلوميتهما بعلم واحد فی بعضص الاحيان. وحينئذ ل 
انفكاك. فإن قيل: الإمكان للممكن دائم فيجوز الانفكاك دائماً وفيه المطلوب . 


قلنا: نعمء إلا أنه لا ينافي الامتناع بالغير وهو المعلومية بعلم واحد. فإن 
عند تعلق العلم الواحد بهما جواز الانفكاك بحالة بأن يتعلق بهما علمان فإن ظ 
قيل: نفرض الكلام“ فى معلومين يجوز انفكاكهما فى التعقل كيف ما 
علمنا. 

قلنا: إمكان معلومين بهذه الحيثية نفس المتنازع وقد يستدل بأنه لو جاز 
كون الصفة الواحدة مبدأ للأحكام المختلفة كالعالمية بالسواد» والعالمية 
بالبياض لجاز كونها مبدأ للعالمية والقادرية» ويلرم استغناء("2 الأشياء عن تعدد 
الصفات باستناد آثارها إلى صفة واحدة » ويجاب بأنه تمثيل بلا جامع كيف 
والأحكام هاهنا متجانسة بخلاف مثل العالمية والقادرية وأما فيما لا يجوز 
الانفكاك كالمجاورة والمماثلة والمضادةء وغير ذلك» فيجوز أن يتعلق علم 
واحد بمعلومين» بل ربما يجب كما في العلم بالشيء مع العلم بالعلم به» فإن 
هناك معلومات غير متناهية» لأن العلم بالشيء مستلزم للعلم بالعلم به ضرورة» 
.وهو للعلم. للعلمء للعلم به. وهكذا لا إلى نهاية فلولم يكن عدة من هده 
المعلومات منعلومة بعلم واحد لزم أن يكون لكل من علم شيئاً ما علوم غير متناهية» 
وهو ظاهر البطلان . 

وجوابه منع الاستلزام المذكور لجواز أن يعلم الشيء ولا يلتفت الذهن 
إلى العلم به. ش 


ولو سلم فلا تغاير بين العلم بالشيء» والعلم بالعلم به إلا بحسب 
الاعتبار فينقطع بانقطاع الاعتبار. 


(۱) في (ب) تعرض بدلا من (نفرض) . 
(۲) في (ب) استثناء بدلا من (استغناء) , 


YY 


العلمان يتعلقان بمعلوم واحد 


(قال: ثم عند التعدد فالعلمان المتعلقان بمعلومين مختلفان وإن تماثل 


المعلومان وبمعلوم واحد متمائلان . 
وقيل إن اتحد وقته وإلا اختلفا ضرورة اختلاف المعلوم باختلاف 
لوقت). 


لاخفاء فى جواز تعلق العلمين بمعلوم واحد. وهل هما متماثلان9" . 

فيه حلاف . وتفصيل ذلك : أن للعلم محلا هو : العالم؛ ومتعلقاً هو 
المعلوم . فإذا تعدد المحل كعلم زيد وعمرو بأن الصانع قديم فالعلمان 
مختلفان( إن جعلنا اختصاص كل منهما بمحله لذاتهء وإلا فمثلان. وإذا تعدد 
متعلقهما فالعلمان مسختلفان)22 سواء كان المعلومان متمائلين كالعلم ببياضين 
أو مختلفين كالعلم بالسواد والبياض» إذ لو كانا مثلين لم يجتمعا فى محل 


واحد0" . 
ال 


أما عند الاتحاد فظاهرء وأما عند الاختلاف فلأن اختلاف الوقت لا يؤثر 
فى اختلاف العلمين كما لا يؤثر اختلاف الوقت وتقدمه وتأخره فى اختلاف 
الجوهرين .. 

واعترض الآمدى8؟»2 بأن الفرق ظاهر. فإن الوقت هاهنا داخمل فى متعلق 
العلم كالعلم بقيام زيد الآن وقيامه غداًء ولاخفاء فى اختلاف الكل باختلاف 
)١(‏ في (ب) مثلان بدلاً من (متماثلان). 
(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 
() في (ب) بزيادة لفظ (واحد) . 


)2 هو علي بن محمد بن سالم التغلبي أبو الحسن سيف الدين الآممدي»› ت ٦۳۱١‏ هہ. سبق 
الترجمة له. 


۳۲۸ 


الجزء بخلاف كون الجوهر فى زمانين فإنه خارج عنهء وإنما نظير ذلك العلم 
بالشىء فى وقتين لا العلم بمعلوم مقيد بوقتين» هذا والحق أن المعلوم إذا 
اختلف وقته كان متعددا لا متحدا وأن اتحاده مع تعدد العلم إنما يتصور عتد 
اختلاف.وقت العلمء والظاهر أنهما حينئذ مثلان» أو عند اختلاف محله وقد 
سبق الكلام فى أنهما حینئذ مثلان» أو مختلفان. 


۲4 


المبحث السادس 
محل العلم هو القلب 


008 هو القلب'“ بدليل السمعء وإن جاز أن يخلقه الله تعالى فی 
أ جوهر شاءء إلا أن الظاهر أن ليس المراد بالقلب هو ذلك العضو» وعند 
الفلاسفة هو الئفس الناطقة» إلا انه فى الجزئيات يتوسط الآلات. وسيجيء 
لهذا زيادة بيان) . 

قد دلت الأدلة السمعية من الكتاب والسنة على أن محل العلم الحادث 
هو القلب. وإن لم يتعين هو لذلك عقلاء بل يجوز أن يخلقه الله تعالى فى 
أى جوهر شاءء. لکن الظاهر من كلام كثير من المحققين أن ليس المراد 


الذى به امتياز الإنسان. 


)١(‏ القلب: الفؤاد وقد يعبر به عن العقل. وقال الفراء القلب العقل. وقيل القلب احص من الفؤاد 
ومنه الحديث «أتاكم أهل اليمن أرق قلوباً وألين أفئدة» وقد ورد القلب في القرآن على ثلاثة. 
معان . : 

الأول: بمعنى العقل: طإن في ذلك لذكرى لمن كان له قلب الثاني : بمعنى الرأي, 
والتدبير وقلوبهم شتى # أي آراؤعم مختلفة» الثالث: : بمعنى حقيقة القلب الذي في الصدر 
«ؤولكن تعمى القلوب الني في الصدور» . سورة الحج آية رقم 45 . 

(۲) الروح: اسماً للنفسن» » وذلك لكون للنفس بعض الرؤح. فهو كتسمية النوع پاسم الجنس. نحو 
تسمية ة الإنسان بالحيوان» والروح في القرآن على سبعة أوجه: الأول بمعلى الرحمة ة واي دهم 
بروح مند» أى رحمة. والثاني. بمعنى الملك «ؤيوم يقوم الروح والملائكة صفاً): الشالث: 2 


مرف 


وظاهر كلام الفلاسفة أن محل العلم بالكليات هو النفس الناطقة 
المجردة. وبالجزئيات هو المشاعر الظاهرة أو الباطنة؛ إلا أن المحققين منهم 
الجزئيات بتوسط الآلات أعنى المشاعر» وسيجيء بيان ذلك فى بحث 
النفس . 


بمعنى جبريل «إنزل به الروح الأمين) الرابع: بمعنى الوحي والقرآن «أوحينا إليك روحاً من 
أمرثاج الخامس بمعئى عيسى عليه السلام «فنفخنا فيه من روحنا» السادس: في شأن آدم 
عليه السلام #ونفخت فيه من روحي) السابع: بمعنى اللطيفة التي فيها مدد الحياة «يسألونك 
عن الروح». 
وأقسسام الروح من حيث العلم ثلاثة أنواع: حيواني وطبيعي ونفساني. فمركز الروح 
الحيواني القلب» ومركز الروح الطبيعي الدم» ومحل الروح النفساني الدماغ . 

وأما حقيقة الروح: فهي لطيفة ربانية وعنصر من عناصر العالم العلوي تتصل بمدد رباني 
إلى العالم السفلي » :وعلى حسب درجة الحيوانات وتفاوت الحالات التي لهم تتصل بهم . 

(راجع بصائر ذوي التمييز ج ۳ ص 10 (MT:‏ 


1 


المبحث السابع 


العقل مناط التكليف 


(قال: المبحث السايع : العقل(١)‏ الذي هو مناط التكليف 

قال الشيخ : هو العلم ببعض الضروريات. 

وقيل: القوة التى تحصل عند ذلسك بحيث يتمكن بها من اكتساب 
التظريات» وهو معنى الغريزة التى يتبعها العلم بالضروريات عندسلامة 
الآلات, والقوة التى بها يميز بين الأمور اللحسئة والفبيحة). 


مك ا ES‏ 
فاقديه من الصبيان والمجانين والبهائم. وسيجيء أن لفظ العقل مشترا شترك 


)١(‏ العقل في إللغة: هو الحجى والنهى» وقد سمي بذلك تشبيهاً بعقل الناقةء لأنه يمنع صاحبه 
من العدول عن سواء السبيل كما يمنع العقان الناقة من, الشرود. 
والجمهور يطلق العقل على ثلاثة أوجه , الأول: : يرجم إلى وقار الإنسان وهيشة› ويكون 
حده أنه هيئة محمودة للإنسان مي كلامه واختياره وحركاته وسکناته . والثاني : يراد به ما يكتسبه 
الإنسان بالتجارب من الأحكام الكليةء فيكون حده أنه معان مجتمعة في الذهن تكون مقدمات 
شا بها الأغراض والمصالح والثالث: يراد به صحة ة الفطرة الأولى في الإنسان» فيكون 
حده أنه قوة تدرك صفاث الأشياء من حسنها وقبحها وكمالها ونقصانها. 
' (راجع معيار العلم للغزالي ص ؟7١1).‏ ش 
أما الفلاسفة فيطلقون العقل على المعاني الآتية: ١‏ أول هذه المعاني قولهم: إن العقل 
جوهر بسيط مدرك للأشياء بحقائقها. 
(الكندي : رسالة.في حدود الأشياء ورسومها) . 
وهذا الجوهر ليس مركباً من قوة قايلة لماه واي ا الإشارات ص 1798). 


يفي 


معان كثيرة» فذهب الشيخ إلى أن المراد به هاهنا العلم ببعض الضروريات أي 
الكليات البديهية بحيث يتمكن من اكتساب النظريات إذ لو كان غير العلم 
لصح انفكاكهما بأن يوجد عالم لا يعقل وعاقل لا يعلم وهو باطل» ولو كان 
العلم بالنظريات وهو مشروط بالعقل لزم تآخر الشيء عن نفسه. ولو كان العلم 
بجميع الضروريات لما صدق على من يفقد بعضها لفقد شرطها من التفات أو 
تجربة أو تواترء أو نحو ذلك مع أنه عاقل اتفاقاً. 

واعترض بمنع الملازمة» فإن المتغايرين قد يتلازمان كالجوهر مع 
العرض» والعلة مع المعلول» وقد يمنع بطلان اللازم» فإن العاقل قد يكون 
بدون العلم » كما فى النوم وهو ضعيف » والأقرب أن العقل قوة حاصلة عند 
العلم بالضروريات بحيث يتمكن بها من اكتساب النظريات» وهذا معنى ما 
قال الإمام إنها غريزة يتبعها العلم بالضروريات عند سلامة الآلات» وما قال 
بعضهم إنها قوة بها يميز بين الأمور الحسنة والقبيحة وما قال بعض علماء 
الأصول إنها نور يضيء به طريق تبتدأ به من حيث ينتهي إليه درك الحواس» 
أى قوة حاصلة للنفس عند إدراك الجزئيات بها يتمكن من سلوك طريق 
اكتساب النظريات(١2‏ وهو الذى يسميه الحكماء العقل بالملكة. 


)١(‏ النظرية: قضية تثبت ببرهان وهي عند الفلاسفة تركيب عقلى مؤلف من تصورات منسقة» 
تهدف إلى ربط النتائج بالمباديء فإذا أطلقت النظرية على ما يقابل الممارسة العملية في مجال 
الواقع دلت على المعرفة الخالية من الغرض المتجردة من التطبيقات العملية وإذا أطلقت على 
ما يقابل العمل في المجال المعياري دلت على ما يتقوم به معنى الحق المحض أو الخير 
المثالي المتميز عن الالزامات التي يعترف بها الجمهور ونظرية المعرفة: هي التي تبحث في 
طبيعة المعرفة» وأصلها وقيمتها ووسائلها وحدودها. 

ونظرية النسبية: هي النظرية التي وضعها (آينشتين) على مرحلتين إحداهما مرحلة النسبية 
الخاصة عام ۱۹٠٠١‏ والأخرى مرحلة النسبية العامة عام ۱۹۱۳ . 


۳۳ 


الإرادة 
وفيها مبحثان 


الأول : تعريف الإرادة 
الثاني : إرادة الشيء كراهة ضده 


Yo 


المبحث الأول 


تعريف الإرادة 

(قال: : ومنها الإرادة . 

وفيها بحثان : 

البحث الأول الأشبه أن معناها واضح عند العقل ومغاير للشهوة ولذا قد 
يريد الإنسان ما لا يشتهيه. أو بالعكس وجمهور المعتزلة على أنها اعتقاد 
النفع , » أو ميل يتبعه. وعندنا ليس ذلك شرطاً لها فضلا عن أن يكون نفسها لما 
أن الهارب من السبع يسلك أحد الطريقين من غير اعتقاد نفع أو وجود ميل 

وما ذكره أصحابنا من أنها صفة بها يرجح الفاعل أحد مقدوريه من الفعل 
أو الترك لا يفيد يفيد مغايرتها للاعتقاد والميل» ولا لزوم لكون متعلق كل من الإرادة 
والكرهة2»9 قد يكون إرادة وكراهة). 


(1( الإرادة: موضوعة في اللغة لتعيين ما فيه غرضص» وهي في الأصل طلب الشيء» أو شوق 
الفاعل إلى الفعل» إذا فعله كف الشوق وحصل المراد. 
(راجع تهافت التهافت لابن رشد ص 4) . 
ولها عند الفلاسفة عدة معان. الإرادة: هي نزوع النفس وميلها إلى الفعل بحيث يحملها 
عليه» وهي قوة مركبة من شهوة وحاجة وأمل. والإرادة: هي القوة التي هي مبدأ النزوع وتكون 
قبل الفعل. والإرادة: هي اعتقاد النفع أو ظنه» وقيل ميل يتبع ذلك فإذا اعتقدثا أن الفعل 
eT‏ أو دفم ضرر» وجدنا من أنفسنا ميلا إليه . 
(المواقف للايجي ج۲ ص 719). 
(0) في (ج) بزيادة جملة (مقدوراً ليبطل ما قبل أن تعلق) . 


يفن 


أي من الكيفيات النفسانية الإرادة» ويشبه أن يكون معناها واضحاً عند 
العقل غير ملتبس بغيرهاء إلا أنه تعسر معرفتها بكنه الحقيقة » والتعبير عنها بما يفيد 
تصورها وهي تغاير الشهوة» كما أن مقابلها وهي الكراهية تغاير النفرة ولهذا قد 
يريد الإنسان ما لا يشتهيه كشرب دواء كريه ينفعه وقد يشتهي ما لا يريده کأکل 
طعام لذيذ يضره. 

وذهب كثير من المعتزلة ٠‏ إلى 22 أن الإرادة اعتقاد النفع أو ظنهء فإن 
نسبة القدرة إلى طرفي الفعل ”“ على السوية فأذا حصل 8؟» في القلب اعتقاد 
النفع (في أحد طرفيه) (» أو ظنه ترجح بسببه ذلك الطرف وصار مؤثراً عنده . 


وذهب بعضهم إلى أنها ميل“يعقب اعتقاد النفع أو ظنه, لأن القاذر كثيراً 

ما يعتقد النفع أو يظنه ولا يريده ما لم يحدث هذا الميل . 
وأجيب بأنا لا نجعله مجرد اعتقاد النفع أو ظنه» بل اعتقاد نفع له أو إلى 
غيره ممن يؤثر خيره» بحيث يمكن وصول ذلك النفع إليه» أو إلى غيزه من غير 
مانع من تعب أو معارضة وما ذكر من الميل إنما يحصل لمن لا يقدر على 
تحصيل ذلك الشيء قدرة تامة كالشوق إلى المحبوب لمن لا يصل إليهء أما 


(1) ذهب النظام مع كثيرين مثل أبي الهذيل ومعمر وجعفر بن حرب والإسكافي والأدمي والشحام 

وعيسى الصوفي : إلى أن الإرادة التي يكون مرادها بعدهأ بلا فصل موجبة لمرادها. 
(راجع مقالات الإسلاميين ج ۲ ص .)4١‏ 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (إلى) . 

(1) في (ب) العقل بدلا من (الفعل) . 

(5) في (ب) جعل بدلا من (حصل) . 

(0) ما بين القوسين سقط من (ب). 

(5) الميل: قال ابن سينا: فإن كل قوة فإنما تحرك بتوسط الميل» والميل هو المعنى الذي يحس 
في الجسم المتحرك» وإن سكن قسراً أحس ذلك الميل» كانه به يقاوم المسكن مع سكونه 
طلبا للحركة. فهو غير الحركة لا محالة» وغير القوة المحركةء لأن القوة المحركة تكون موجودة 
عند اتمامها الحركة» ولا يكون الميل موجوداً. 

(النجاة ص ٤١٤‏ والميل : قسري وطبعي ونفساني). 
(راجع القاموس الفلسفي ج ۲ ص "107). 
(۷) في (أ) بزيادة لفظ (كثيراً) . 


۳۳۸ 


في القادر التام القدرة فيكفي الاعتقاد المذكور. وذهب أصحابنا إلى أن الإرادة 
قد توجد بدون اعتقاد النفع, أو ميل يتبعه فلا يكون شئء منهما لازما لها فضلا 
عن أن يكون نفسها. 

وذلك كما في الأمثلة التي يرجح فيها المختار أحد الأمرين (المتساويين من 
جميع الوجوه بمجرد إرادته من غير توقف في طلب المرجح واعتقاد نفع في ذلك 
الطرف. 

والمعتزلة ('» ينكرون ذلك ويدعون الضرورة بأنه لا بد من مرجح حتى لو 
تساويا في نفس الأمر لم يستبعد منع اختيار أحد الإمرين)”© وسلوك أحصد 
الطريقين وإنما يستبعد عند فرض التساوي» وهو لا يستلزم الوقوع والأصحاب 
يدعون الضرورة بأن ذلك الترجيخ ليس إلا لمحض الإرادة» من 29 غير رجحان 
واعتقاد نفع في ذلك المعين. 

فالإرادة عندهم صفة بها يرجح الفاعل أحد مقدوريه من الفعل والترك» 
وهذا معنى الصفة المخصصة لاحد طرفي المقدور بالوقوع. وهذا التفسير كما 
لا يقتضي كونها من جنس الاعتقاد أو الميل كذلك لا ينفيه وكذا لا يقتضي كون 
متعلقهما مقدوراً لجواز أن يكون صفة تتعلق بالمقدور وغيره» ويكون من شأنهما 
الترجيح والتخصيص لأحد طرفي المقدور. 

ولهذا جاز إرادة الحياة والموت فبطل ما قيل: إن متعلق الإرادة على هذا 
التفسير لا يكون إلا مقدوراً فيمتنع تعلقها بالإرادة جو الكراهة؛ وبالعكس إلا إذا 
جعلناها من مقدورات العبد بإقدار الله تعالى. وصح ما قيل في الفرق بين 
الإرادة والشهوة بأن الإرادة قد تتعلق بالإرادة وبالكراهة بأن يريد الإنسان إرادته 
لشيء أو كراهته له» وكذا الكراهة ولا يلزم مه كون الشيء الواحد مراداً © 


)١(‏ راجع ما كتبه القأضي عبد الجبار في كتابه المغني في أبواب التوحيد والعدل. الجزء السادس 
ص ٠‏ وما بعدها, 


(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). - َ 
(؟) سقط من (ب) لفظ (من) . (4) في (ب) فردا وهو تحريف. 


۳۳۹ 


ومكروها معاً لإن إرادة الكراهة وكراهة الإرادة لا توجب إرادة المكروه وكراهة 
ا وهذا بخلاف الشهوة فإنه لا معنى لاشتهاء الإنسان شهوته لشيء إلا 
بمعنى الإرادة كما قيل لمربض: أي شيء تشتهي فقال: اشتهي ألا اشتهي ٩(‏ 
وكذا النفرة لا تتعلق بالنفرة . 
(قال : والفلاسفة لما زعموا أن الواجب موجب وتفطنوا لشناعة نفي الإرادة 
عنه زعموا أنها نوع من العلم ففسروها بالعلم بما هو عند العالم كمالاً وخيرأء 
e E eS,‏ 
ولا مكره. ثم ذكروا أن لها معنى آخر أعم هي حالة ميلانية توجد عند الإنسان 
وغيره) . 
يعني أنهم لما ذهبوا إلى أن الله تعالى موجب بالذات لا فاعل بالاختيار 
والإرادة وعلموا أن في نفي الإرادة عنه تعالى شناعة وإلحاقاً لأفعاله تعالى 
بأفعال الجمادات حاولوا إثبات كونه مريداً على وجه لا ينافي كونه تعالى 
موجباً فزعموا أن الإرادة عبارة عن العلم بما هو عند العالم كمال وخير من حيث 
هو كذلك» أو عن العلم بكون الفاغل عالماً بما يفعله إذا كان ذلك العلم سبباً 
لصدور ذلك الفعل عنه حال كونه غير مغلوب في ذلك ولا مستکره» والله تعالى 
عالم بذلك فيكون مريداً» واعترض بأن الإرادة والكراهة لو كانتا نوعين من العلم 
لاختصتا بذوي العلم» واللازم باطل لأن الحركة بالإرادة مأخوذة في تعريف 
مطلق الحيوانء فأجابوا بأن المراد من الإرادة المشتركة بين الحيوانات حالة 
ميلانية إلى الفعل أو الترك وهي منفية عن الواجب. 


. في (أ) سقط لفظ (ألا)‎ )١( 


لمكا 


المبحث الثاني 


إرادة الشيء كراهة ضده 

(قال: المبحث الثاني : 

إرادة الشىء عند الشيخ نفس كراهة ضده» وإلا لكان مضاداً لهاء أو مماثلاً 
فلم يجامعهاء أو مخالفاً فيجامع ضدها الذي. هو إرادة الضد, ورد (© بعدم 
نسليم لزوم حن الأمور لأن المتخالفين قد يكونان متلازمين» أو ضدين لواحد. 
فلو لزم جواز اجتماع كل مع ضد الآخر لزم جواز اجتماع المتنفايين . 

وعورض بأنه قد يراد الشيء. ولا يشعر يضده» ثم على تقدير الشعور لا 
دليل على الاستلزام» وإن حكم به القاضي فضلا عن الاتحاد) . 

ذهب الشيخ الأشعري وأتباعه إلى أن إرادة ايء ء نفس كراهة دف إذ لو 
كانت غيرها لكان إما ممائل لها ا قاد اراتا والكل باطل . 

أما الملازمة فلأن المتغايرين إن استويا في صفات النفس أعني ما لا يحتاج 
الوصف به إلى تعقل أمر زائد كالإنسانية للإنسان» والحقيقة والوجود والشيئية له 
بخلاف الحدوث والتحيز ونحوه فمثلان كالبياضين وإلا فإن تنافيا بأنفسهما. 
فضدان كالسواد والبياض» وإلا فمتخالفان كالسواد والحلاوة وأما بطلان اللازم 
فلأنهما لو كانتا ضدين أو مثلين لامتندع © اجتماعهماء وهذا ظاهر لزوماً 


. سقط من (ج) لفظ (رد)‎ )١( 
في (ب) لا ينفع بدلا من (لامتنع).‎ )۲( 


۳4١ 


هذا شأن المتخالفين كالسواد المخالف للحلاوة» وتجتمع مع ضدها الذي هو. 
الحموضة ومع خلافها الذي هو الرائيحة فيلزم جواز اجتماع إرادة الشيء مع إرادة 
ضده لأن كراهة الضد إرادة الضد. 


سلمناه» لكن لا نسلم جواز اجتماع كل من المتخالفين مع ضد الاخر 
لجواز أن يكونا متلازمين › وامتناع اجتماع الملزوم مع صد اللازم ( ظاهر أو 
ضدين لأمر واحد كالشك للعلم والظن» فاجتماع كل مع ضد الآخر يستلزم 
اجتماع الضدين . وعورض بأن شرط إرادة الشىء وكراهته الشعور به ضر و عقلي وعملي 
يراد الشيء ء أو يكره من غير شعور بضده فإرادة الشيء ء لا تستلزم كراهة ضده 
فضلا أن تكون نفسها إلا أن يقال المراد أنها نفسها على تقدير الشعور بالضدء 
بمعنى أنها نفس كراهة الضد المشعور به وإلا فلا معنى لاشتراط كون الشيء 
نفس الشيء بشرط . 
واختلف القائلون بالتغاير في الاستلزام» فذهب القاضي والغزالي 22 إلى 
أن إرادة الشيء و كراهة ضده المشعور بهء إذ لولم بك ا 6 
مكروها بل مراداً لزم إرادة الضدين وهو محالء. لأن ؛ الإرادتين المتعلقتين 
بالضدين متضادتان . 


وأجيب بمنع المقدمتين لجواز أن لا يتعلق بالضد كراهة ولا إرادة ككثير من 
الأمور المشعور بهاء ولجواز أن يكون كل من الضدين مرادا من جهة إرادة على 


. في (ب) الآخر بدلا من (اللازم)‎ )١( 
هو محمد بن محمد بن محمد الغزالي الطوسي أبو حامد» حيجة الإسلام فيلسوف متصوف» له‎ )«0( 
نحو مثتي مصتقس مولده في الطابران (قرية طوس بخرسان) عام لاه هه . رحل إلى نيسابور‎ 
ثم إلى بغداد والحجاز فبلاد الشام ومصر وعاد إلى بلدته, نسبته إلى صناعة الغزل عند من‎ 
. ه‎ ٤٠٥ يقول بتشديد الزاي » أو إلى غزالة من قرى طوس لمن يقول بالتخفيف. توفي عام‎ 
.)٠١:٤ وشذرات الذهب‎ ,.١ : ء وطبقات الشافعية؛‎ ٣ : ١نايعألا (راجع وفيات‎ 
. في (أ) بزيادة لفظ (مشعورا)‎ )۳( 


£۲ 


السوية» أو مع ترجح أحدهما بحسب ما فيه من نفع راجح . 

وأيضاً لو صح ما ذكر لكان كراهة الشيء مستلزمة لإرادة ضده المشعور به 
فيلزم من إرادة الشيء الذي له ضدان أن يكون كل منهما مكروها لكونه ضد 
المراد» ومراداً لكونه ضد المكروه» ولا محيص إلا بتغاير الجهتين أو تخصيص 
الدعوى 2١(‏ بماله ضد واحد» وإذا جاز ذلك فتجويز إرادة كل من الضدين بجهة 
لا يصلح في معرض إبطالي حكم القاضي بالاستلزام المذكور لجواز أن يكون 
كل منهما مكروهاً أيضاً بجهةء وإنما يصلح في معرض الجواب كما ذكرناء 
حتى لو دفع بأنكم تجعلون متعلق الإرادة مقارنا لهاء فيلزم من إرادة الضدين 
اجتماعهما كان كلاماً على السند مع أنه ضعيف لأن القول بأن متعلق الإرادة 
الحادثة لا يكون إلا مقدورا للمريد مقارنا لإرادته حتى لا يتعلق بفعل الغير» 
وبالمستقبل» ويكون كل ذلك من قبيل التمني دون الإرادة مخالف للغة والعرف”"» 


)١(‏ الدعوى في اللغة: هي القول» تقول دعوى فلان كذاء وهي أن يقصد الإنسان إثبات حق له 
على غيره» والإقرار عكسه» وهو إثبات محق الغير على نفسه. 
والدعوى عند أهل المناظرة تشتمل على الحكم المقصود إثباته بالدليل وإظهاره بالبينة. 
والقاصد أو المتصدي لإثبات الحكم أو لإظهاره هو المدعي› ونتصمه هو المدعى عليه , 
قال الغزالي : نسمي العلم التصديقي الذي هو نسبة بين مفردين دعوى إذا تحدى به 
المتحدي ولم يكن عليه برهان» وكان في مقابلة القائل خصمء فإذا لم يكن في مقابلته نحصم 
(راجع محك النظر ص ٤٠ء .)٠١‏ 
(۲)العرف: ما استقرت النفوس عليه بشهادة العقول» وتلقته الطبائع بالقبول. 
(راجع تعريفات الجرجاني) . 
وهو قسمان: عرف عام» وعرف خاص» أما العرف العام فهو مجموع العوائد والتقاليد 
العامة المنتشرة في المجتمع» وأما العرف الخاص فهو مجموع ما يتعوده الفرد من أنماط 
السلوك. 1 
والعرف: مرادف للعادة إلا أن القدماء يفرقون بينهما بقولهم: إن استعمال العصادة في 
الأفعال. والعرف في الأقوال. أما المحدثون من الفلاسفة الغربيين فيفرقون بينهما بقولهم: إن 
العرف خارجي» والعادة داخلية وخارجية معاء ولذلك قال بعضهم: العرف لا يثبت إلا بالتكرار 
على حين أن العادة قل تثبت بمرة. 


tr 


القدرة 
وفيها مباحث 
المبحث الأول: تعريف القدرة 


المبحث الثاني : القدرة الحادثة لا توجد قبل الفعل 
المبحث الثالث: العجز ضد القدرة 


f0 


تعر يف القدرة 


(قال: ومنها القدرة(١)‏ : 


وبيانها في مباحث : 

المبحث الأول القوة وهي صفة تكون مبدأ التغير في آخر من حيث هو“ 
آخرء إما مقارنة للقصد أولا. وكل مهما إما مختلفة الآثار أو لاء فالأولى القوة 
الحيوانية والثانية الفلكية, والثالثة النباتية. والرابعة العنصرية» وليس الكلام في 
الصور النوعية والنفوس لأنها من قبيل الجواهرء والمعتبر في كون القوة قدرة 
إما مقارنة القصد أو اختلاف الآثار» ولهذا قيل: صفة تؤثر وفق الإرادة» أو 
يكون مبدأ لأفعال مختلفة, فالمشتملة عليهما قدرة اتفاقاً كالقوة الحيوائيةء 
والخالية عنهما ليست بقدرة اتفاقاً كالقوى العنصرية: والمشتملة على إحداهما 


)١(‏ القدرة: هي القوة على الشىء» وهي مرادفة للاستطاعةء والفرق بينها وبين القوة أن القوة 
تضاف إلى العاقل وغير العاقل فتكون طبيعية وعقلية كما في قولبا: قوة التيار. ووقوة الجسم 
وقوة الخيال. على حين أن القعدرة لا تضاف إلا إلى الكائنات العاقلة كما في قولناء قدرة 
المربي » وقدرة الحاكم» وقدرة الإرادة» والقدرة في الاصطلاح : صفة ة الإرادة . وقد نفى جهم 
ابن صفوان كل قدرة عن الانسان. وقال:. لا قدرة له أصلا وهذا غلو في الجبر. أما المعتزلة 
فيقررون وجوذ القدرة ويقولون: إنها صفة پتاتی منها الفعل بدلا من الترك» والشرك بدلا من 
الفعل. وأما الرازي فإنه يطلق القدرة على مجره القوة التي هي مبدا الأفعال الحيوانية 
المنختلفة » أو على القوة الجامعة لشرائط التأثير. 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (هو). 


EY 


فقط مختلف فيها كالقوى الفلكية والنباتيةء والمراد استعداد التأثير ليشمل 
القدرة الحادثة على رأ 

ولهذا قيل صفة بها يتمكن من الفعل والترك) . 

لفظ در يقال للصفة التي بها يتمكن الحيوان من مزاولة شاقة» 
N‏ فقوله في او ور ال 
والمتأثر» وقيد الحيثية إشعار بأنه يكفي التغاير بحسب الاعتبار كالطبيب يعالج 
نفسه فيؤثر من حيث إنه عالم بالصناعة. ويتأثر من حيث إنه جسم ينفعل عما 
يلاقيه من الدواء» وهذا بالنظر إلى ظاهر الإطلاق» وإلا فعند التحقيق التأثير 
للنفس والتأثر للبدك» ولو مشل بالمعالج نفسه في تهذيب الأخلاق وتبديل 
الملكات لكان أقرب» ثم القوة التي هي وصف المؤثرية إما أن" تكون مع قصد 
وشعور بأثرها أو لا وعلى التقديرين فإما أن تكون آثارها مختلفة أو لاء فالأولى 
وهي الصفة المؤثرة مع القصد والشعور واخحتلاف الآثار والأفعال هي القوة 
الحيوانية المسماة بالقدرة» والثانية وهى هى القوة المؤثرية على سبيل القصد 
والشعور. (لكن على نهج واحد من غير اختلاف في اثارها وهي القوة الفلكية » 
والثالئة وهي المبدأ لآثار وأفعال مختلفة لا على سبيل القصد والشعور)0), هى 
القوة النباتية› والرابعة وهي مبدأ الأثر على نهج واحد بدو القصد والشعور هي 
القوة العنصرية, وهذه كلها من أقسام العرض على ما يشعر به لفظ الصفة وهي 
المبادىء القريبة للأفعال» وإما أن لكل منها أو لبعضها مبادىء من قبيل الجواهر 
تسمى بالصور النوعية والنفوس فذلك بحث آخرء وقد ينازع في إثبات القوى 
الفلكية والنباتية إذا أريد بها غير النفوس والصور إذا تقرر هذا فنقول: 

اعتبر بعضهم في كون القوة قدرة مقارنتها للقصد 22 والشعور ففسر القدرة 
)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 
)( ا توجه النفس إلى الشىء ء أو انبعاثها نحو ما تراه موافقاً وهو مرادف للنية» وأكثر استعماله 


في فى التعبير عن التوجه الإرادي أو العملي » وإن كان بعض الفلاسفة يطلقونه على التوجه 


۳5۸ 


ew 


بصفة تؤثر وفق الإرادة فخرج من الصفات ما لا يؤثر كالعلم وما يؤثر لا على وفق 
الإرادة كالقوى النباتية والعنصرية» وأما النفوس والصور النوعية التي هي من 
قبيل الجواهر فلا تشملها الصفة . 


واعتبر بعضهم اختلاف الآثار. ففسر القدرة بصفة تكون مبدأ لأفعال مختلفة 
فالقوة الحيوانية تكون قدرة بالتفسيرين (لمقارنتها القصد والاختلاف» والقوة . 
العنصرية لا تكون قدرة بشىء من التفسيرين لخلوها عن الأمرين» والقوة الفلكية 
قدرة بالتفسير)27 الأول دون الثاني والنباتية بالعكس وهذا ظاهر فبين التفسيرين 
عموم من وجهء فإن قيل القدرة الحادثة غير مؤثرة عند الشيخ فلا تدخل في شيء 
من التعريفين . 


قلناء لمن المراد التائين بالفعل بل بالق مى انه فة شانها الف 
والإيجاد على ما صرح به الآمدي حيث قال : 


القدرة صفة وجودية من شأنها تأني الإيجاد والإحداث بها على وجه يتصور 
ممن قامت به الفعل بدلا عن الترل.. والترك بدلا عن الفعل» والقدرة الحادثة 
كذلك لکن لم : تؤثر لوقوع متعلقها بقدرة الله تعالى على ما سيجيء إن شاء الله 
تعالى وبهذا يندفع ما يقال: لا بد من القول بكون فعل العبد بقدرته على ما هو 
مذهب المعتزلة"» أو بنفي قدرة العبد أصلا على ما ذهب إليه جهم 


= الذهني . فالفلاسفة المدرسيون يطلقون لفظ القصد على اتجاه الذهن نحو موضوع معين› 
ويسمون إدراكه المباشر لهذا الموضوع بالقصد الأول وتفكيره في هذا الإدراك بالقصد الثاني . 
والفلاسفة الظواهريون والوجوديون يطلقون لفظ القصد على تركيز الشعور في بعض الظواهر النفسية 
كالادراك الحسي والتخيل والذاكرة لتفسيرها وتوضيح أسبابها فمعنى القصد عندهم قريب من 
معناه عند المدرسيين . 

(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). 

. (۲) في (ب) التأثير بدلا من (التفسير) . 

(۳) راجع ما كتبه القاضي عبد الجبار في خلق أفعال العباد في کتابه (شرح الأصول الخمسنة) 
تحقيق الدكتور عبد الكريم عثمان ص ۳۲۳ وما بعدها. 
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ابن صفوان”'“ مع الفرق الضروري بين حركتي الرعشة والبطش)» وحركتي 

الصعود والنزول والحاصل أنا قاطعون بوجود صفة شأنها الترجيح والتخصيص 

والتأثير» ولا امتناع في أن لا يؤثر بالفعل لمانع والنزاع في أنها بدون التأثير 
بالفعل هل تسمى قدرة لفظي» والقول بقدم قدرة الله تعالى مع حدوث 
المقدورات على ما هو رأيناء وبثبوت القدرة الحادثة قبل الفعل على ما هو رأي 
المعتزلة يؤيد ما ذكرنا. ` 

(قال: والوجدان يشهد بهاء وبكونها صفة غير المزاج وسلامة البئية توجد 
في بعض الذوات دون البعض أو على بعض الأفعال دون البعض) . 

تنبيه على أن طريق معرفة القدرة هو الوجدان على ما هو رأي الأشارعة فإن 
العاقل يجد من نفسه أن له صفة بها يتمكن من حركة البطش وتركها دون 
الرعشة لا العلم بتأتي الفعل من بعض الموجودينء وتعذره على الغير على ما 

ذهب إليه بعض المعتزلة لأن الممنوع قادر عندهم مع تعذر الفعل» إلا أن يقال: 

الفعل يتأتى منه على تقدير ارتفاع المنع» فإن قيل: ويتأتى من العاجز بتقدير 

ارتفاع العجز قلنا: يتأتى من الممنوع وهو بحالة في ذاته وصفاته» وإنما التغير 
في أمر من ارج بخلاف العاجز فإنه يتغير من صفة إلى صفة ولا العلم بصحة 
الشخص وانتفاء الآفات منه على ما ذهب إليه الجبائي لأن النائم كذلك وليس 
بقادر» إلا أن يقال : النوم افة» ثم الوجدان كما يدل عليها يدل على أنها صفة زائدة 
على المزاج الذي هو وآثارها من الكيفيات المحسوسة» وليست بطريق القصد 
والاختيار؛ وعلى سلامة البنية» وليست من قبيل الأجرام على ما نسب إلى ضرار 
وهشام”2 من أن القدرة على البطثر هي اليد السليمة» وعلى المشي هي الرجل 
)١(‏ هو جهم بن صفوان السمرقندي أبو محرز. ت عام ۱۲۸ ه. 
(راجع ترجمة وافية عنه في الجزء الأول). 

(۲) الرعشة: الرعدةء والرعشة: العجلة والسرعة يقال به رعشة إلى لقاء العدو. أما البطش» فهو 
الأحذ بالعنف قال تعالى : «وإذا بطشتم بطشتم جبارين4 ويقال بطشت بهم أهوال الدنيا 
وبطش بالشيء أمسكه بقوة. 

(۴) هو هشام بن الحكم الشيباني بالولاء الكوفيء أبو محمد متكلم مناظر كان شيخ الإمامية في 


ل 


السليمة. وهذا ما قالا القدرة بعص القادرء وإن فشر بأنها صفة في القادر فهو 
مذهب الجمهور. 

وما قيل : إنها بعص المقدور فإنما يصح في القدرة بمعنى المقدورية. أي 
كون الفعل بحيث يتمكن الفاعل منه ومن تركه» وذهب بشر ابن المعتمر(» إلى 
أنها عبارة عن سلامة البنية من الآفات» وإليه مال الإمام الرازي واعترض على ما 
ذكره القوم من أنا نميز بالضرورة بين حركتي البطش والرعشة ؛ وما ذاك إلا بوجود 
صفة غير سلامة البنية توجد لبعض الأفراد دون البعض كالقدرة على لكتابة لزيد 
دون عمروء وعلى بعض الأفعال دون البغض كقدرة زيد على القراءة دون 
الكتابة بأن الاختيار قبل الفعل باطل عندكم ومعه ممنوع لامتناع العدم حال 
الاحتيار؟ | ظ 

انشا حصول الفعل °“ علد استواء الدواعى محال وعلدك عدم الاستواء 
يجب الراجح ويمتنع المرجوح فلا تلبت الممكنة . 


والجواب أن الضرورى هو التفرقة بمعنى التمكن من الفعل والترك بالنظر 
إلى نفس حركة البطش مع قطع النظر عن الأمور الخارجية ببخلاف حركة 
المرتعش . 


وقته ولد بالكوفة » ونش بواسط» وسكن بغداد وانقطع إلى يحيى بن خالد البرمكي . صنف كتباً 
منها: الإمامة والقدر والشيخ والغلام والرد على المعتزلة والرد على الزنادقة. توفي عام ۹ ھہ. 
(راجع لسان الميزان ۱۹٤ :٩‏ وفهرست النديم :١‏ 47 7). 

: هو بشر بن المعتمر البغدادي, أبو سهل فقيه معتزلي مناظر من أهل الكوفة قال الشريف يقال‎ )١( 
إن جميع معتزلة بغداد من مستجيبيه تنسب إليه الطائفة «البشرية» عاش في خلافة الرشيدء وقد‎ 
عدد الشهر ستانى ست مسائل انفرد بها بشر عن أصحابه من علماء المعتزلة. له مصنفات فى‎ 
1 ه.‎ 7٠١ الاعتزال. مات ببغداد عام‎ 

(راجع دائرة المعارف الإسلامية ۳: 55١‏ والمللل والنحل للشهر ستاني وأمالى. المرتضى 
(TT:‏ 
(1) في (ب) العقل بدلا من (الفعل) . 
(۳) في (1) المكنة وهو تحريف. 


وحاصله : أن الوجوب أو الامتناع بحسب أخل الفعل مع وصف الوجود أو 
العدم» أو بحسب أن الله تعالى خحلقه, أولم يخلقه. 


أو بحسب ترجح دواعي الفعل(١١)‏ أو الترك لا ينافي تساوي الطرفين بالنظر 
إلى نفس القدرة . 


(1) الفعل: هو العمل والهيئة الغارضة للمؤثر في غيره بسبب التأثير أولا كالهيئة الحاصلة .للقاطع 
بسبب كونه قاطعاً» وفي اصطلاح النحاة ما دل على معنى في نفسه مقترن بأحد الأزمنة الثلاثة , 
(راجع تعريفات الجرجاني) . 
وللفعل في اصطلاح الفلاسفة عدة معان. فالفعل بالمعنى العام يطلق على كونه الشيء مؤثراً في 
غيره ومثاله: أفعال الطبيعة كتأثير النار في التسخين فهي فاعلة والمتسخن منفعل. ا 
الصناعة كالقاطم مادام قاطعاً . 


ويطلق الفعل أيضاً على ما يقوم به الانسان من أفعال إرادية أو غير إرادية. 


Toe 


المبحث الثانى 
القدرة الحادثة لا توجد قبل. الفعل 


(قال : المبحث الثانى : 

القدرة الحادثة'» على الفعل لا توجد قبله خلافاً للمعتزلة . 

لنا: أنها عرض فلا يبقى إلى زمان الفعل بخلاف القديمة» ولأن الفعل قبل 
وجوده ليس بممكن لامتناع الوجود مع العدم» واستلزام فرض وقوعه الخلف . 

ورد الأول بعدم تسليم امتناع بقاء العرض بأن المراد القدرة السابقة 
المستمرة بتجدد الأمثال كالعلم» والميل» والتمني. ونحو ذلك مما هو قبل 
الفعل7 وفاقاً. 

والثاني بالنقض بالقدرة القديمة» والحل بأن الممتئع والمستلزم للخلف هو 
وجود الفعل بشرط عدمه لا حال عدمه بأن يفرض بدل العدم الوجود . 


واحتجت المعتزلة بأنها لو لم تتعلق إلا حال الفعل لزم إيجاد الموجود 
وامتناع التكليف وقدم آثار القدرة القديمة . 


)١(‏ القدرة الحادثة: عرض من الأعراض تقبل الأشد والأضعف فنقول قدرة أشد من قدرةء وقدرة 
أضعف من قدرة. والقدرة لها ضد العجز والأضداد لا تكون إلا أعراضاً تقتسم طرفي البعد 
كالخضرة والبياض» والعلم والجهل» والذكر والنسيان وهذا أمر يعرف بالمشاهدة . 

(راجع ما كتبه ابن حزم في القدرة الحادثة أو الاستطاعة في كتابه القيم الفصل في الملل 
والأهواء والنحل بتحقيقنا ج۳ ص ۲١‏ وما بعذها). ا 
(۲) في (أ) زيادة لفظ (الفعل). 
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وأجيب عن الأول بما سبق . 


وعن الثاني : بأنا لا نشترط في المكلف به أن يكون متعلق القدرة بالفعل» 
بل بالإمكان كإيمان الكافر دو ن خلق الأجسام . 


احتلفوا في أن الاستطاعة أي القدرة الحادثة على الفعل تكون قبلهء أو 


فذهبت الأشاعرة وغيرهم من أهل السنة إلى أنها مع الفعل لا قبله» وأكثر 
المعتزلة إلى أنها قبل الفعل ثم اختلفوا في أنه هل يجب بقاؤها إلى حالة وجود 


المقدورء لا وجوه( : 


الأول: أن القدرة عرض» والعرض لا يبقى زمانين» فلو كانت قبل الفعل 
لانعدمت حال الفعل»› فيلزم وجود المقدور بدون المقدرة. والمعلول بدون 
العلةء وهو محال» ولا يرد النقض بالقدرة القديمة لأنها ليست من قبيل 
الأعراض» وأاجيب بعل تسليم امتناع بقاء العرض بأن المحال هو وجود المعلول 
بدون أن يكون له علة أصلاء واللازم هو وجوده بدون مقارنة العلة بل مع 
سبقهاء وإستحالة ذلك نفس المتنازع. ولو سلم فيجوز أن تنعدم القدرة» 
ويحدث مثلها فيكون لها بقاء بتجدد الأمثال على الاستمرار في حال الفعل كما 
هو شان العلم» والميل والتمني › ونحو ذلك مما لا نزاع في جواز سبقها على 
)١(‏ يقول ابن حزم مناقشاً فرق المعتزلة في قولهم : إن الاستطاعة كلها ليست إلا قبل الفعل. أخبر ونا 
عن الكافر هل يقدر قبل أن يؤمن في حال كفره على الإيمان قدرة تامة أم لا؟ وعن 
تارك الصلاة هل يقدر قدرة تامة على الصلاة في حال تركه. . الخ فإن قالؤا نعم هو قادر على 
ذلك كابروا العيان وخالفوا المعقول والحس وأجازوا كل طاقة من كون المرء قاعداً قائماً معأ 
مؤمناً بالله كافراً به معأ وهذا أعظم ما يكون من المحال الممتنع . وإن قالوا: لا يقدر قدرة تامة 
يكون بها الفاعل للشيء هو فاعل لخلافة قالوا الحق ورجعوا إلى أنه لا'يستطيع أحد استطاعة, 
تامة يقع بها الفعل حتى يفعله. 
(راجع الفصل في الملل والأهواء والنحل ج۳ ص (o‏ . 
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متعلقاتها. وفيه نظر لأن وجود المقدور حينئذ إما بالقدرة. الزائلة فيعود المحذور. 

ثم لا يخفى أن الكلام إلزامي على من يقول بتأثير القدرة الحادثة . 

الثاني : أن الفعل حال عدمه ممتنع لاستحالة اجتماع الوجود والعدم ولا شيء 
من الممتنع © قن اقا | 

الثالث: لو كانت القدرة قبل الفعل لكان الفعل قبل وقوعه ممكناً لكنه محال 
لأنه يلزم من فرص وقوعه كون القدرة معه لا قبله هذا لف : والوجهان 
متقاربان. وجوابهما بعد النقض بالقدرة القديمة إنه إن أريد بامتناع الفعل 
حال العدم وقيل الحدوث امتناعه مح وصف كونه معدومة وغير واقع 
فممنوع“) لكنه لا ينافي المقدورية فإمكان الحصول من القادر وإن أريد امتناعه 
في زمان عدمه وكونه غير واقع فممنوع بل هو ممكن بأن يحصل بدل عدمه 
الوجود كما هو شأن ساثرالممكنات وهذا كقيام زيد فإنه ممتنع مع القعود 
وبشرطه لكنه ممكن حال القعود, وفي زمانه بأن يزول القعود(*» ويحصل القيام . 

وا حتلحتك المعتزلة بوجوه : 

الأول : أن القدرة لولم تتعلق بالفعل إلا حال وجوده وحدوله لزم محالات : 

الأول: إيجاد الموجود وتحصيل الحاصل لأن هذا معنى تعلق القدرة. 

الثاني : بطلان التكليف لأن التكليف بالفعل إنما يكون قبل حصوله ضرورة 
أنه لا معنى لطلب حصول الحاصل فإذا كان الفعل قبل الوقوع غير مقدور كان 
جميع التكاليف الواقع تكليف ما لا يطاق» وهو باطل بالاتفاق لأن القائل بجوازه 
لم يقل بوقوعه فضلا عن عمومه . 
)١(‏ سقط من (أ) جملة (ولا شيء من الممتنع). )٤(‏ في (ب) فمسلم بدلا من (فممنوع) . 


(؟) سقط من (أ) جملة (هذا خلف) . (0) في (أ) بزيادة لفظ (القعود) . 
(۴) في (ب) على بدلا من (حال) . 


الثالث: كون جميع الممكنات الواقعة بقدرة الله تعالى قديمة لأن 
المقارن“ للأزلي أزلي بالضرورة. 

فإن قيل : المعتزلة لا يقولون بالقدرة القديمة . 

قلنا: لا بل إنما ينازعون في كونها صفة زائدة على الذات» ولو سلم 
فيكون إلزامياً . 

والجواب عن الأول بعد تسليم أن معنى ٩‏ تعلق القندرة الحادثة بالفعل 
إيجاده هو أن المستحيل إيجاد الموجود بوجود حاصل بغير هذا الإيجاد. وأما 
بهذا الإيجادفلا. وعن الثاني أن من يقول بكون القدرة مع الفعل لا يشترط في 
المكلف به أن يكون مقدوراً بالفعل حال التكليف» بل أن يكون جائز الصدور 
عن الملكف مقدوراً له فى الجملة كإيمان الكافر» بخلاف خلق الأجسام ونحوه 
ا ا ا وقريب من هذا ما يقال إن معنى کون 
الملكف به0) مشروطاً بالقدرة أن يكون هو أو ضده متعلق القدرةء وهاهنا قل (۶) 
تعلقت القدرة بترك الإيمان. 


وعن الثالث بمنع الملازمة» وإنما يتم لو كانت القدرة القديمة والحادثة 


وقد يجاب بأن الكلام إنما هو في تعلق القدرة» والأزلي إنما هو نفس 


)١(‏ المقارنة: عملية ذهنية تقوم على ربط موضوع بأخر برابط واحد لاستخلاص أوجه الشبه 
والاختلاف بينهماء وقد يشمل هذا الربط موضوعين أو أكثر. 

والقضية المقارنة في المنطق: هي القضية التي تبل على أن موضوعاً من الموضوعات 0 
إحدى الصفات عليه بدرجة أكبر أو أصغر من درجة حفلها على غيره . 

والقضية المقارنة: قضية مركبة من قضيتين مثال ذلك قولنا: إن الألم شرء وثانيتهما قولنا: إن هذا 
الشر أعظم الشرورء والبرهان على القضية المقارنة يحتاج إلى البرهان على جزأيها. 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (معنى). 

(۳) في (ب) بزيادة لفظ (به) . 

. في (أ) بزيادة لفظ (قد)‎ )٤( 


۳0٦ 


القدرة» ؤكونها قديمة سابقة لا ينافي کون تعلقها مقارناً حادثاً فلا يزم من كون: 
تعلق القدرة القديمة مع الفعل قدم الحادث» أو حدوث القديم» ولو حمل ما 
قال الآمدي : إن القدرة القديمة وإن كانت متقدمة على جميع المقدورات فهي 
إنما تتعلق بالأفعال الممكنةء والفعل في الأزل غير ممكن» فلا تتعلق به في 
الأزلء بل فيما لايزال» على هذا المعنى لم يرد عليه(“ اعتراض المواقف بأن 
فيه التزا م ما التزمه المعلل مع بيان سبب له في القدرة القديمة› فليجز في 
الاح افا سب ارا ای ور اک أمكن فيما لا يزال 
في زمان سابق على الزمان الذي وجد فيه فيجاز تعلق القدرة به» فلو لزمت 
المقارنة لزم كون الفعل في الزمان السابق دون اللاحق» نعم : : يرد أن الكلام في 
تعلق القدرة بالمعنى الذي يصح قولنا: فلان قادر على كذا متمكن من فعله 
وتركه. وهو لا يتأخر عن نفس القدرة لا بالمعنى الذي إذا نسب إلى المقدور 
كان صدوره عن القادر» وإذا نسب إلى القدرة كان إيجابها للمقدور» وإذا نسب 
إلى القادر كان خحلقه وإيجاده له, فإن هذا مقارن بلا نزاع حادث في حق القديم 
أيضاً . 


(قال: ويتفرع على كون القدرة مع الفعل أن الممنوع عن الفعل لا يكون 
قادرا عليه كالزمن› وان القدرة الواحدة لا تتعلق بمقدورين وإن لم يكونا 
ذات أو صفة ولا طريان ضد للقدرة. 

واتفقوا على أنها تتعلق بالمتمائلات لكن على تعدد الأوقات . 

وجوز بعضهم تعليها بالضدين على البدل» وتردد أبو هاشم فجوز تارة أن 
تعلق كل من القلبية" والعضوية بمتعلقاتها دون متعلقات الأخرى. وتارة 


. في (ب) بزيادة لفظ (عليه) . (۴) في (ب) العينية بدلا من (القلبية)‎ )١( 
1 . في (أ) بزيادة حرف (آن)‎ )۲( 


Foy 


لمتعلقاتها من غير تأثير في متعلقات الأخرى» وتارة خص الحكمين بالقلبية 
والحق أنه إن أريد بالقدرة القوة( التي هي“ مبدأ الأفعال بطريق الإيجاد. 
وتسمى القدرة المؤثرة» أو بطريق جري العلة". وتسمى الككاسبية فهي قبل 
الفعل ومعه» وبعده وتتعلق بالمقدورين» ونسبتها إلى الضدين على السواء. 
وإن أريد القوة المستجمعة لجميع شرائط التأثير على أحد الوجهين فهي مع 
الفعل» ولا تتعلق بمقدورين لاختلاف الشرائط بالنسبة إلى المقدورات). 

أي الذي منع من فعل من“ يصح صدوره عنه في الجملة لا يكون قادراً 
عليه حال المنع كالزمن الذي هو عاجز عن الفعل وأن القدرة الواحدة لا تتعلق 
بمقدورين سواء كانا ضدين أو مثلين» أو مختلفين» فإن ما نجده في نفوسنا عند 
صدور أحد المقدورين غير ما نجده عند صدور الآخر. 

واعترض بأنه إن أريد المغايرة والاختلاف بحسب التعلق على ما قال 
الإمام : إن مفهوم التمكن من هذا غير مفهوم التمكن من ذاك فغير قادح» وإن 
أريد تغاير الحالتين بالذات» والمفهوم» أو كون القدرة اسماً بمجموع التمكن 
المشترك مع ما به الاختلاف كان لفظ القدرة مقو بالاشتراك ولم يقل به 
أحد. ش 

ذهبت المعتزلة إلى أن الممنوع قادر» والمنع لا ينافي القدرة» وإنما ينافي 
المقدور سواء كان المنع بل ما به المنع عدمياً كانتفاء شرط وقوع المقدور» أو 
وجودياً ضداً له كالسكون للحركة؛ أو مولداً للضد كالثقل<“ المولد للحركة 
السفلية المضادة للحركة العلوية . 

واستدلوا بأنا نفرق بالضرورة بين المقيد الممنوع من المشي 22 والزمن (© 


. في (أ) بزيادة لفظ (القدرة)‎ )١( 


(۲) في (ب) بزيادة لفظ (هي). 1 
(۳) في (ب) العادة بدلا من (العلة) , )٥(‏ في (ب) كالنقل وهو تحريف. 
)٤(‏ في (ب) بزيادة حرف (من) . (5) في (ب) الشيء بدلا من (المشي). 


(۷) زمن: الرجل يزمن من أصابته الزمانة فهو زمنء وأزمن الشيء مضى عليه زمان» والزمانة: 
العاهة. ويقال: هو زمن الرغبة ضعيفها فاترها. 
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العاجز عن وما ذاك إلا بوجود القدرة في المقيد دون العاجز.» وبأن المقيد لم 
يلحقه تغير في ذاته ولا صفاته » ولم يطرأ عليه ضد من أضداد القدرة وقد كان 
قادرا حال المشي» فكذا مع القيد لأن القدرة من صفات النفس . 

وأجيب عن الأول بأن الفرق عندنا عائد إلى جري العادة بخلق القدرة في 
المقيد بارتفاع القيد بخلاف الزمن العاجز فإنه وإن كان ارتفاع العجز ممكناً 
ممكناً لكن لم تجر العادة بذلك. 

واتفقت المعتزلة على أن القدرة الواحدة تتعلق بالمتماثلات لكن على مرور 
الأوقات إذ يمتنع وقوع مثلين في محل واحد بقدرة واحدة في وقت واحد. 

واختلفوا في تعلقها بالضدين». فجصوز أكثرهم تعليقهما بهما على سبيل 
البدل'). إذ إذ لولم يمكن القادر على الشيء قادراً على ضده لكان طا إلى 
ذلك المقدور حيث لم يتمكن من تركه هذا خلف. 

وتردد أبو هاشم فزعم تارة أن كلاً من القدرة القائمة بالقلب» والقدرة القائمة 
بالجوارح تتعلق بجميسع أفعال محلها دو محل الأخحرى. بمعنى أن القائمة 
بالقلب تتعلق بالإرادات والاعتقادات مثلا دون الحركات والاعتمادات والقائمة 


. بالجوارح على العكس. 


وتارة أن كلا منهما يتعلق بالجميع إلا أنها لا نؤ ؤثر إلا في أفعال محله مثلا 


ش )0 اليدل: لغة العوض » وبدل الشيء غیره» والخلف منهء قال سيبويه : إن بدلك زيد أي بديلك 


زيدء والأصل في التبديل تغيبر الشيء عن حاله. والأصل في الإبدال جعل الشيء مكان شيء 
آخر. 

والبدل في اصطلاح الفلاسفة : الشيءالذي تجعله مكان غيره» أو تأحذه عوضاً عن وقل استعمل 
الفيلسوف (تين) لفظ الإبدال في كتاب العقل . باعتبار أن البدل: إشارة أو علامة تساعدك على 
إجراء أعمال ذهنية مختلفة من دون أن تحتاج إلى التفكير في الشيء المدلول عليه والحروف 
التي نستعملها في علم الجبر أبدال .تقوم مقام الكميات» والألفاظ أبدال تنوب عن الصور 
الذهنية , 
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القائمة بالقلب تتعلق بأفعال القلوب والجوارح لكن يمتنع اتحادا'“ أفعال 
الجوارح بها لفقد الشرائطء والقائمة بالجوارح بالعكس . 

وتارة أن القائمة بالقلب7(© تتعلق بجميع أفعال القلب» والقائمة بالجوارح 
لا تتعلق بجميع أفعال الجوارح. 

وتارة أن القائمة بالقلب تتعلق بأفعال القلوب والجوارح جميعاً وإن لم تؤثر 
في أفعال الجوارح» والقائمة بالجوارح لا تتعلق بأفقعال القلب. وإلى القولين 
الأخيرين أشار في المتن بقوله وتارة خص الحكمين بالقلبية» وأراد بالحكمين 
التعلق بجميع أقعال محله» خاصة والتعلق بجميع أفعال محله» ومحل الأخرى 
وأورد الإمام الرازي كلاماً حاصله: إنه0© إن أريد بالقدرة القوة التي هي مبدا 
الأفعال المختلفة سواء كملت جهات تأثيرها أو لم تكمل» فلا شك في كونها©». 
قبل الفعل ومعه وبعده. وفي جواز تعلقها بالضدين . (وإن أريد القوة التي كملت 
جهات تأثيرها فلا خفاء في كونها مع الفعل بالزمان لا قبله وفي امتناع تعلقها 
بالضدين0*). بال بالمقدورين مطلقاً ضرورة أن الشرائط المخصصة لهذا غير 
الشرائط المخصصة لذاك إلا أن الشيخ لما لم يقل بتأثير القدرة الحادثة. (بمعنى 
الإيجاد فسرنا التأثير والمبدائية بما يعم الكسب الذي هو شأن القوة الحادثة٠)‏ . 
وذلك بحصول جميع الشرائط التي جرت العادة بحصول الفعل عندها فصار 
الحاصل أن القوة مع جميع جهات حصول الفعل بها لزوماً أو معها عادة مقارنة 


وبدون ذلك سابقة . 


)١(‏ في (ب) إيجاد بدلا من (اتحاد) . )٤(‏ سقط من (أ) لفظ (في). 
(؟) في 0( بزيادة لفظ (القلب). )٩(‏ ما بين القوسين سقط من (ب) 
(۳) في (ب) بزيادة لفظ (إنه) , (1) ما بين القوسين سقط من (ب) . 


۳۹۰ 


المبحث الثالث 
العجز ضد القدرة 


(قال: المبحث الثالث: 

العج:”) ضد القدرة لا عدم ملكة كما هو رأي أبي هاشم لما نجد من 
الفرق بين الزمن, والممنوع مع اشتراكهما في عدم القدرة» وله أن يمنع ذلك 
في الممنوع, أو يجعل الفرق أن من شأنه القدرة بخلاف الزمن 

ويتفرع عن التضاد ما نقل عن الشيخ» وإن كان خلاف الظاهر أن متعلق 
العجز هو الموجود» حتى إن الزمن عاجز عن القعود بمعنى أن فيه صفة9» 
تستعقب القعود لا عن قدرة. ويبطله القطع بأن عجز المتحدين إنما هو عن 
الإتيان بمثل القران» والتزام اشتراك اللفظ بين“ تلك الصفة» وعدم القدرة 
خلاف اللغة) . 


الجمهور على أن العجز عرض ثابت مضاد للقدرة للقطع بأن في الزمن 
معنى لا يوجد في الممنوع مع اشتراكهما في عدم التمكن من الفعل . 
وعند أبي هاشم هو عدم ملكة للقدرةء وليس في الزمن صفة متحففة تضاد 


)١(‏ العجز من كل شيء: مؤخره.. قال تعالى : كأنهم أعجاز نخل خاوية) والعجز أصله التاحر 
عن الشيء وحصوله عند عجز الأمر أي مؤخره كما ذكر في الدبر. وصار في العرف اسماً 
للقصور عن فعل الشيء اوهو ضد القدرة» وأعجزته وعجزته وعاجزته. جعلته عاجزاً. 

(۲) في (ب) ضعفاً, 

. في (ج) عن بدلا من (بين)‎ )٣( 


۳۹ 


القدرة. بل الفرق أن الزمن ليس بقادرء والممنوع قادر بالفعل» أو من شأنه 
القدرة بطريق جري العادة على ما سبق . 

ويتفرع على كون العجز ضد القدرة ما ذهب إليه الشيخ الأشعري من أنه 
إنما يتعلق بالموجود كالقدرة لأن تعلق الصفة الموجودة بالمعدوم خيال )١‏ 
محض » فعجز الزمن يكون عن القعود الموجود لا عن القيام المعدوم . 

ولا خفاء في أن هذا مكابرة» وأن العجز على تقدير أن يكون وجودياً وإن 
لم يقم عليه دليل فلا امتناع في تعقله بالمعدوم كالغلم والإرادة» ولهذا أطبق 
العقلاء على أن عجز المتحدين لمعارضة القرآن إنما هو عن الإتيان بمثلهء لا 
عن السكوت وترك المعارضة والقول باشتراك لفظ العجز بين عدم القسدرة 
'فيكون علميا يتعلق بالمعدوم دون الموجود» وبين صفة تستعقب الفعل لا عن 
قدرة" فيكون وجودياً يتعلق بالموجود دون المعدوم9؟ حلاف العرف واللغة. ولو 
سلم فالكلام فيما هو المتعارف الشائع الاستعمال. 

قال: وفي تضاد النوم للقدرة تردد. إذ قد يصدر عن النائم بعض 
الأفعال, ويمتنع الأكثر) . 


)١(‏ الخيال: الشخصء والطيف وصورة تمثال الشىء في المرآةء وما تشبه لك في اليقظة والمنام 
من صور. ر 
والخيال أيضا: الظن والتوهم وهو يدل على الصورة الباقية في النفس بعد غيبة المحسوس عنه. 
والخيال عند الفلاسفة القدماء : قوة النفس تحفظ ما يدركه الحس المشترك من صور المحسوسات 
بعد غيبوبة المادة» ونحن نسمي ذلك تخيلاً وله نوعان, أحدهما تمثيلي والآخر مبدع . 
والخيال عند الصوفية : هو الوجودء لأن الناس كما قيل نيام لا يرون في هذه الدنيا إلا حيالاً فإذا ماتوا 
انتبهوا. 

(۲) العدم: ضد الوجودء وهو مطلق أو إضافي . فالعدم المطلق هو الذي لا يضاف إلى الشىء. 
والعدم الإضافي أو المقيدء هو المضاف إلى شىء كقولنا عدم الأمن» وعدم الاستقرار» وعدم 
التأثر. قال ابن سينا: البالغ في النقص غايته. فهو المنتهي إلى مطلق العدم فبالحرى أن يطلق 
عليه معنى العدم المطلق (الاشارات .)۷١ :٠٠‏ وقال أيضأً: وأما العدم» فليس هو بذات 
موجودة على الاطلاق ولا معدومة على الاطلاق بل هو ارتفاع الذات الوجودية بالقوة. 

(راجغ النجاة ص 154). 
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لا حفاء في جواز بعضص الأفعال عن النائم » وامتناع الأكثر واختلفوا فيما 
يصدر. 

فذلهب المعتزلة وبعضص أصحابنا إلى أنه مقدور له وأن النوم لا يضاد 
القدرة» ونفاه الأستاذ أبو اسحاق ذهاباً إلى التضاد كالعلم والإدراك . 


وتوقف القاضي وبعضصس الأصحاب». وللمعتزلة في القدرة DS‏ 
وتفاصيل لا نطول الكتاب بذكرها. 

(قال: ويضادها الخلق من جهة أنه ملكة تصدر بها الأفعال عن النفس 
بسهولة» ومن غير روية» وان نسبته إلى الطرفين لا تكون على السوية) . 

يريد أن من الكيفيات النفسائية الخلق» وفسز بملكة تصدر بها عن النفس 
أفعال بسهولة من غير تقدم فكر وروية» ذ فغير الراسخ من صفات النفس لا 
يكون خلقاً كنضب الحليم» وكذا الراسخ الذي يكون مبدأ لأفعال الجوارح 
بسهولة كملكة الكتابة أو يكون نسبته إلى الفعل والترك على السواء كالقدرة» أو 
يفتقر في صدور الفعل عنه إلى فكر وروية كالبخيل إذا حاول الكرم» وكالكريم 
إذا قصد بالعطاء الشهرة. ولكا كانت القدرة تصدر عنها الفعل لا سهولة 
بأنها تضاد الخلق مضادة مشهورة . 

وهذا ما قال في التجريد ٠‏ أن القدرة تضاد الخلق. لتضاد أحكامها . 

(قال: ومنها: اللذة )١‏ والألم وهما بديهيان,. وقد يفسران بإدراك 


)١(‏ كتاب تجريد الكلام . للعلامة المحقق نصير الدين أبي جعقر محمد بن محمد الطوسي 
المتوفي سنة 51/17 ه , 
أول الكتاب: أما بعد حمد واجب الوجود الخ قال: فإني مجيب إلى ما سألت من تحرير مسائل. 
الكلام وترتبها على أبلغ نظام وسميته تجريد العقائد وهو على ستة' مقاصد. والكتاب له شروح 
كثيرة . 

(راجع كشف الظئون ج١‏ ص 55 ؟ وما بعدها) . 

(؟) اللذة مقابلة للألم» وهما بديهيان» أي من الكيفيات النفسانية الأولية فلا يعرفان بل تذكر 

خواصهما وشروطهما وأسبابهما. 
۳1۳ 


الملائم والمنافى من حيث هما كذلك فهما نوعان من الإدراك اعتبر فيهما 
إضافة تختلف بالقياس إلى المدرك وإضافة لذات الملائم أو المنافي لا 
صورتهما والحق أنا نجد حالة هي اللذة» ونعلم أن ثمة إدراكا للملائم واما 


انهما نفسه» أو أمر حاصل به . 

وهل يحصل بغیره» ففيه تردد. 

وقد يفسر بالخروج عن الحالة الغير الطبيعية ويبطله الالتذاذ بإصابة مال» أو 
مطالعة جمال من غير طلب وشوق). ْ 


أي من الكيفيات النفسانية اللذة والألم وتصورهما بديهي كسائر 
الوجدانيات» وقد يفسران قصدا إلى تعيين المسمى وتلخيصه فيقال: اللذة 
إدراك الملائم من حيث هو ملائم, والألم إدراك المنافي من حيث هو مناف. 
والملائم للشيء كماله الخخاص أعني الأمر اللائق به (“ كالتكيف بالحلاوة 
للذائقة» وتعقل الأشياء على ما هي عليه للعاقلة» وقيد بالحيثية لأن الشيء قد 
يكون ملائماً من وجه دون وجه فإدراكه لا من جهة الملائمة لا يكون لذة 
كالصفراوي لا يلتذ بالحلوء والمراد بالإدراك الوصول إلى ذات الملائم لا إلى 
مجرد صورته» فان تخيل اللذيذ غير اللذة. ولذا كان الأقرب ما قال ابن سينا 
إن اللذة إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من حيث هو 
كذلك. والألم إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك آفة وشر من حيث هو 
كذلك )» فذكر مع الإدراك النيل. أعني الإصابة والوجدان, لأن إدراك 


= وقد قيل: إن اللذة إدراك الملائم من حيث إنه ملائم كطعم الحلاوة عند حاسة الذوق» والنور عند 
البصر. 
(راجع تعريفات الجرجاني). 
وقال ابن سينا: اللذة هي إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من حيث هو كذلك. 
(راجع الاشارات ص .)١19١‏ 
)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (به) . 
(۲) راجع الإشارات ص 15١‏ . 


4 


الشيء قد يكون بحصول صورة تساويه» ونيله لا يكون إلا بحصول ذاتهء 
واللذة لا تتم بحصول مايساوي اللذيذ. بل إنسا يتم بحصول ذاته. وذكر 
الوصول لأن اللذة ليست هي إدراك اللذيذ فقطءبل هي إدراك حصول اللذيذ 
للملتذ. ووصوله إليه» والفرق بين الكمال ٠"‏ والخير هو أن حصول ما يناسب 
الشيء ويليق به من حيث اقتضائه براءة ما لذلك الشىء من القوة إلى الفعل 
كمال له ومن حيث كونه مؤثراً خير» ثم المعتبر كماليته وخيريته بالقياس إلى 
المدرك لا في نفس الأمر لأنه قد يعتقد الكمالية والخيرية في شيء فيستلذ به 
وإن لم يكونا فيه وقد لا يعتقدهما فيما تحققنا فيه فلا يلتذ به» ولهذا يحصل 
من شيء معين لذة» أو ألم لزيد دون عمرو وبالعكس. فكل من اللذة والألم 
نوع من الإدراك اعتبر فيه إضافة إلى ملائم» .أو مناف يختلف بالقياس إلى 
المدرك» وإصابة ووجدان لذات الملائم؛ أو المنافي من حيث هو كذلك لا 
للصورة الحاصلة منه» وبقيد الحيثية يندفع ما يقال : إن المريض قد يلتذ 
بالحلاوة مع أنها لا تلائمه بل تضره وينفر () عن الأدوية › وهي تلائمه 
وتنفعه»› 0 الإمام بعد الاعتراف بأن اللذة والألم حقيقتان غنيتان عن 
التريك آنا تجد من اتسنا حالة نسميها بالللة» وتعرف أن هناك إدراكاً 
للملائم لكن لم يثبت لنا أن اللذة نفس إدراك الملاثم أو غيرهء وبتقدير 
المغايرة هل هي ملز له. أم لا؟ وبتقدير المعلولية هل يمكن حصولها 
بطريق آخر؟ . 


)١(‏ الكسال: مصدر كمل» وهو حال الكامل» ويطلق على ما يكمل به النوع في ذاته أو في 
صفاته » فالذي يكمل به النوع في ذاته يسمى بالكمال الأول لتقدمه على النوع, والذي يكملٍ 
به النوع في صفاته يسمى بالكمال الثاني . 
والكمال الأول يسمى عند أرسطو (انتلثيا» وهو حال الموجود المتسحقق بالفعل» أوهو الصورة أو 
العلة التي تخرج الشيء من القوة إلى الفعل ومنه قول ابن سينا: النفس النباتية كمال أول لجسم 
طبيعي آلي من جهة ما يتولد ويربو ويتغلى. _ 
والنفس الحيوانية . كمال أول لجسم طبيعي آلي من جهة ما يدرك الجزثيات ويتحرك بالارادة. 
والنفس الإنسانية كمال أول لجسم طبيعي آلي من جهة ما يفعل الأفعال الكامنة بالاختيار 
الفكري والاستنباط بالرأي ومن جهة ما يدرك الأمور الكلية. 

(راجع النجاة 104).. (۲) في (أ) تغيره وتینفر بدلاً من (تضره وتنفر). 


مد 


ثم قال: والأقرب أن الألم ليس هو نفس إدراك المنافي ولا هو كاف في 
حصوله. لأن التجارب الطبية قد شهدت له 20 بأن سوء المزاج الرطب غير 
مؤلم مع أن هناك إدراك أمر غير طبيعي » وسنتكلم على ذلك وزعم محمد 
ابن زكريا أن اللذة عبارة عن التبدلوالخروجعن حالة غير طبيعية” إلى حالة 
طبيعية» وبه صرح جالينوس 29 في مواضع من كلامه» وهو معنى الخلاص 
عن الألم» وذلك كالأكل للجوع» والجماع لدغدغة المنى أوعيته . 
وأبطله ابن سينا وغيره بأنه قد تحصل اللذة من غير سابقة ألم» وحالة غير 

التفصيل ولا على الإجمال بأن لم يخطر ذلك بباله قط >١‏ لا جزئياً ولا كليًء 
وكذا في إدراك الذائقة الحلاوة أول مرة» وقد يحصل ذلك التبدل من غير لذة 
كما في حصول الصحة على التدريج وفي ورود المستلذات من الطعوم 
والروائح والأصوات وغيرها على من له غاية الشوق إلى ذلك» وقد عرض له 
شاغل عن الشعور والإدراك قالوا: وسبب السهو أخذ ما بالعرض مكان ما 
بالذات» فان الألم واللذة لا يتمان إلا بإدراك, والإدراك الحسي خصوصا 
اللمسي لا يحصل إلا بانفعال عن العند © ولذلك متى استقرت الكيفية 
الموجبة لذلك لم يتحصل الانفعال ٩‏ فلم يحصل الإدراك بل تحصل لذة ولا 
ألم . 
)١(‏ في () بزيادة لفظ (له). (؟) في (أ) بزيادة لفظ (قط) . 
)١(‏ في (أ) بزيادة (طبيعية). (0) في (ب) الضد بدلا من (العند) . 
(۳) سبق أن ترجم له في هذا الجزء. 
(5) اتفعل مطاوع فعل» تقول: فعلت الشىء فانفعل» كقولك: كسرته فانكسر وقد أطلق أولا على 

إحدى مقولات أرسطو (أن ينفعل) وهي ضد مقولة (أن يفعل) . 

قال ابن سينا: الانفعال: هو نسبة الجوهر إلى حالة فيه بهذه الصفة كالتقطع والتسخن . 

ر(راجع النجاة ص .)١78‏ 

وقال الغزالي : هو نسبة الجوهر المتغير إلى الجوهر المغير فإن كل منفعل فمن فاعل وكل متسخن 

ومتبيرد فمن مسخن ومبرد بحكم العادة المطردة عند أهل الحق. وبحكم ضرورة الجلسة عند 

المعتزلة والفلاسفة . والانفعال على الجملة تغير والتغير قد يكون من كيفية إلى كيفية . 


۳1٦ 


وبالجملة فلما لم تحصل اللذة إلا عند تبدل الحالة الغير الطبيعية ظنوا 
أنها نفسهء ولا خفاء في إمكان معارضة هذا 0 بالمثل. ودفعها بما سبق 

من الوجهين . 

(قال: ثم كل من اللذة والألم ينقسم إلى الحسي والعقلي حسب 
الإدراك» والعقلي أقوى لأن المعقولات أكثر وإدراك العقلي أكمل'“ وكلاهما من 
الكيفيات النفسانية لأن المحسوس في الحسي هو ما يلتذ به» أو يتألم لا نفس اللذة 
وات 

فإنه ينقسم إليهما فينحصر فيهما عند أرباب البحث» أما الحسي فظاهر 
كتكيف 0 الذائق بالحلاوة والقوة الغضبية بتصور غلبة ما والوهم بصورة 
شىء يرجوه إلى غير ذلك . ظ | 

وأما العقلي فلأن للجوهر العاقل أيضاً كمالاً وهو أن يتمثل فيه ما يتعقله"! 

من الواجب تعالى بقدر الاستطاعة؛ ثم ما يتعقله من صور معلولاته 
المترتبة أعني الوجود كله تمثال ا خالياً عن أشوائب الظنون والأوهام بحيث 
يصير عقا مستفاداً على الإطلاق ولا شك أن:هذا الكمال خير بالقياس إليه 
وأنه مدرك لهذا الكمال» ولحصول هذا الكمال له فإذن هو ملتذ بذلك وهذه 
هي اللذة العقلية» وأما الألم فهو أن يحصل له ضد هذا الكمال» ويدرك 
حصوله من حيث هو ضد ثم إذا قايسنا بين اللذتين فالعقلية أكثر كمية» وأقوى 
كيفية أما الأول: فلأن عدد تفاصيل المعقولاث أكثر بل يكاد لا يتناهى . 

وأما الثاني : فلأن العقل يصل إلى كنه المعقول» والحس لا يدرك إلا ما 
يتعلق بظواهر الأجسام» فتكون الكمالات' العقلية أكثر وإدراكاتها أتم» فكذا 


(راجع معيار العلم ص .)۲٠١ : 7١9‏ 
وقال العجرجاني : الانفعال هو الهيئة الحاصلة للمتأثر من غيره بسبب التأثير أول. كالهبيئة الحاصلة 
للمنقطع ما دام منقطعا. 
(راجع التعريفات) . 
امد تر (۲) في (ب) ما يتعلق بدلا من (ما يتعقله) . 


ينض 


اللذات التابعة لهما وبحسب هذا تعرف حال الالام عند التنبه لفقد الكمالات 
أما أن العالم قد لا يلتذ بالإدراكات» ولا يتألم بالجهالات فعله لانتفاء بعض 
الشروط» والقيود المعتبرة في كون الإدراك لذة أو ألما. 

فإن قيل: الحسي من اللذة والألم ينبغي أن يعد من الكيفيات المحسوسة 
دون الكيفيات النفسانية. انا : المدرك بالحس هو الكيفية التي يلتذْ بها أو 
يتألم » كالحلاوة والمرارة مثلا 


وأما نفس اللذة 80 التي هي من جنس الإدراك والنيل فلا سبيل 
للحواس الظاهرة إلى إدراكها . 

(قال: والحسي ٠‏ من الألم سيما اللمس يسمى وجعاً وحصر ابن سينا 
سببه في تفرق الاتصال وسوء المزاج المختلف الحاد أو البارد لأن الرطب 
واليابس انفعاليات .' 

نعم : قد يؤلم اليابس بالعرض لاستتباعه لشدة التقبيض تفرق لاتصال بخلاف 
الرطب فإن ما يستعقبه من التمديد إنما هو بالمادة بخلاف المتفق, أعني ما استقر 
في جوهر العضوء وأبطال المقاومة وصار في حكم المزاج الأصلي» وذلك لآن 
شرط انفعال الحاسة عن المحسوس المخالفة في الكيف) . 

لا شك أن لفظ اللذة أو الألم بحسب اللغة ا 
بحسب اتف فالظاهر أنه بحسب المعنوي حيث يوذ الإدراك أ عم من . 
الإحساس والتعقل» ولا يرد الاعتراض بأن المدقوق. (قد يتعقل أن فيه حرارة غير 
طبيعية ولا يتألم لأن الحاصل )٠(‏ . بهذا التعقل صورة الحرارة المطابقة فهو إدراك 


ا بی 


)١(‏ المحسوس ما يدرك بالحواس» ويرادفه الحس» ويقابله المعقول وجمعه محسوسات . قال ابن 
سينا: المحسوسات كلها تتادى صورها إلى آلاث الحس وتنطبع فيهما فتدركها القوة الحاسة. 
(راجع النجاة ,)151١‏ 
وقال التهانوي : المحسوس هو الحس أي المدرك بالحس. ' 
(راجع كشاف اصطلاححات الفنون) . (؟) ما بين القوسين سقط من (ب). 


۳A 


ثم لا مناف. وإنما المنافي هوية الحرارة الغريبة وليست بمدركة» وإن كانت 

حاصلة لأنها صارت بمنزلة الطبيعة فلم يكن هناك انفعال وشعور فلم يكن ألم . 

وقيل: الاشتراك لفظي . والتفسير إنما هو للحسي خاصة» وأما الوجع 
فمختص بالحسي في العرف أيضاًء بل الأظهر اختصاصه باللمس على ما صرح به 
البعض» وإن كان ظاهر كلام أئمة اللغة أنه يرادف الألم» فلذا قلنا: الحسي من 
الألم سيما اللمسي يسمى وجعاً. 

واتفقت كلمة الأطباء على أن كلا من تفرق الاتصال وسوء المزاج المختلف 
يقع للوجع في الجملة > وأن لا سبب له١١)‏ سواهماء إما بحكم الاستقراءء 
وإما بالاستدلال وإن كان ضعيفاًء وهو أن كمال العضو صحته وهي بالمزاج 
المعتدل» والهيئة التي بها تتأتى الأفعال على ما يجب. 

فالمنافي لهذا الكمال يكون مبطلاً لاعتدال المزاجء وهو سوء المزاج» أو 
للهيئة وهو تفرق الاتصال. 

وإنما سارك ا ار بالعرض وهو 
مذهب ابن سينا . 

أو السبب بالذات هو تفرق الاتصال فقط» وسوء المزاج إنما يكون سپا ش 
بواسطة ما يلزمه من تفرق الاتصال وهذا هو المشهور من مذهب جاليئوس وكثير من 
الأطباءء أو بالعكس أي السبب بالذات هو سوء المزاج فقط, والتفرق إنما يكون 

سبباً بواسطته . وإلى هذا مال الإمام الرازي وجمع من المتأخرين. 

وعلى كل من المذاهب احتجاجات واعتراضات أعرضنا عنها مخافة 
التطويل» وتفاصيلها في شرح القانون 2 واشترط ابن سينا في سوء المزاج ° 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (له) . 
(۲) راجع ما كتبه ابن سينا في كتابه القانون الفصل الثالث في علامات الأمزجة الجبزء الأول ص 

SF‏ وأيضاً ما كتبه في الفن الثالث في سبب الصحة والمرض وضرورة الموت الجزء الأول 


ص58 ١‏ ط مؤسسة الحلبي وشركاه. 
(۴) عبارة ابن سينا في كتاب القانون «وقد يمكن أن يتعرف من حال أظافر اليدين في لينهاح 


۳1۹ 


المؤلم أن يكون حارأًء أو باردء لا رطباً أويابساًء وأن يكون مختلفاً لا متفقاً. 


أما الأول : فلأن الرطوبة واليبوسة من الكيفيات الانفعالية دون الفعلية» وفيه ' 
بحث لأنه إن أريد أنهما ليست فاعليتين والمؤلم بالذات فاعل فيشكل بجعل 
اليبوسة سبباً لتفرق الاتصال وكليهما لكثير من الأمراض فليكونا سببين للوجع 
بذلك المعنى » من غير توسط تفرق الاتصال فلا ينحصر السبب فيه» وفي سوء 
المزاج الحار أو البارد. 


وأما السبب بالذات بمعنى المؤثر بالطبع فلا دليل على كون الحار والبارد 
وتفرق الاتصال كذلك, وإن أريد أن الوجع إحساس ماء والإحساس انفعال 
والانفعال لا يكون إلا عن فاعل وهما ليسا من الكيفيات الفاعلة فيشكل بتصريح 
ابن سينا في مواضع من كتبه بل إطباق القوم على أنهما من الكيفيات المحسوسة 
بل أوائل الملموسات فعند خروجهما عن )١١(‏ الاعتدال يكونان متنافيين» فإدراكهما 
من حيث هما كذلك يكون ألما ثم ذكر ابن سينا أن : سوء المزاج اليابس قد يكون 
مؤلماً بالعرض لأنه قد يتبعه لشدة التقبيض ”© تفرق الاتصال المؤلم بالذات. 


واعترض بأن الرطب أيضا © قد يستتبعه بواسطة التمديد اللازم لكثرة 
الرطوبة المحوجة إلى مكان أوسع وأجيب بأن ذلك إنما يكون في الرطوبة التي مع 
المادة فيكون الموجب هو المادة لا الرطوبة نفسها 

وأما الثاني : فلأن سوء المزاج المتفق غير مؤلم » ولذلك يسمى بالمتفق 


= وجرا ويها خال مرح البدن اذالم ذلك يسبب غريب على أن الحكم من اللين والصبلاية 
متوقف على تقدم صحة دلالة الاعتدال ې الحرارة والبرودة فإنه إن لم يكن كذلك أمكن أن 
يلين الحار ر الملمس الصلب والخشن فضلا عن المعتدل بتحليله فيتوهم أنه لين بالطبع ورطب» 
وأن يصلب البارد الملمس اللين فضلا عن المعتدل إجماده الخ». : 

(كتاب القانون ١‏ ص؟١١).‏ 

. في (ب) من بدلاً من (عن)‎ )١( 

(؟) في (ب) النقص وعبارة ابن سينا (التقييض). 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (أيضاً) . 


والمستوى حيث شابه المزاج الأصلي في عدم الإيلام» وذلك لأنه عبارة عن الذي 
استقر في جوهر العضو وأبطل المقاومة» وصار في حكم المزاج الأصلي فلا 
انفعال فيه للحاسة » فلا إحساس فلا ألم » وأيضاً المنافة إنما تتحقق بين شيثين فلا 
بد من بقاء المزاج الأصلي عند ورود الغريب لية ليتحقق إدراك كيفية ملافية لكيفية 
العضو فيتحقق الألم» وأيضاً الدق ٠2‏ أشد حرارة من الغب لان الجسم الصلب لا 
يتسخن إلا عن حرارة قوية» ولأنها تستعمل فيها مبردات أقوى مما يستعمل في 
الغب» ولأنها تؤدي إلى ذوبان مفرط من الأعضاء حتى الصلبة منها وصاحب 
الدق ٠‏ لا يجد من الالتهاب ما يجده صاحب الغب وما ذاك إلا لكون سوء المزاج 
المتفق لا يحس به. 

وأيضاً المستحم في الشتاء يشمكز 9© بدنه عن الماء الفاتر ويتأذى به ثم انه 
بعد ذلك يستلذه ويستطيبه ثم | E‏ ثم بعد ذلك يستلذه ثم 
إذا استعمل الماء الأول استبرده وتألم به» وذلك لما ذكرنا. . واعلم أن سوء المزاج 
المختلف قد لا يوجع بل لا يدرك بالكلية وذلك إذا كان حدوثه بالتدريج فان 
الحادث منه أولاً يكون قليلاً جداً فلا يشعر به وبمنافاته» ثم في الزمان الثاني تكون 
الزيادة على .تلك الحالة غير مشعور بهاء وكذا في كل زمان. 

وهذا بخلاف ما يحدث دفعة لكثرته يكون مذركاً ثم ©» يستمر إدراكه ما دام 


(قال : واعترض الامام الرازي بأن التفرق <“ عدمي» وبأن من دوام الاغتذاء 
والتحلل تفرقاً كثيراً في الأعضاء ولا ألم وبأن الألم قد يتأخر عن التفرق كما في 


)١(‏ في (ب) الذوق وهو تحريف. 

(؟)في (ب) الذوق بدلا من (الدق). 

(۳) ني (ب) يقشعر بدلاً من (يشمثز) . 

)٤(‏ في (أ) لم بدلا من (ثم). 

().الفرقة بالضم: الافتراقء وفرق بينهما فرقاً وفرقاناً: فصل. وقوله تعالى: طفيها يفرق كل أمر 
حكيم )أي يقضى., وقوله تعالى «وقرآناً فرقئاه» أي فصلناه وأحكمناه» وقوله تعالى: وإذا 
فرقنا بكم البحر #أي فلقناهء وقوله تعالى «إفالفارقات فرق أي الملائكة تنزل بالفرف بين 
الحق والباطل. . : 


۳۴۷1 


القطع بما هو في غاية الحدة مدفوع بأن التفرق حركة» بعض الأجزاء عن البعض 
على أن الممتنع سببية المعدوم دون العدمي خصوصاً في المدوم والمراد أن 
من غير ألف واستمرار وقد أدرك من جمعه كونه منافيا فهو مؤلمء ولو بواسطة 
استتباعه فقدان هيئة العضو كماله اللائق وحيئئذ لا إشكال) . 

إشارة إلى دفع الشبه التي أوردها الإمام على كون تفرق الاتصال سبباً للوجع» 
فمنها: أن التفرق يرادف الانفصال وهو عدمي فلا يصلح علة للوجع لأنه وجودي . 

وأجيب : أن الانفصال المرادف للتفرق:ليس هوعدم الاتصال بل حركة بعض 
الأجزاء عن البعض فلا يكون عدمياً» ولو سلم فلا محالة يلزمه كون هيئة العضو 
فاقدة كماله اللائق به وأمكن إدراكه من هذه الجهة فيكون موجعاً بذاته بمعنى أنه 
كمالها. 
فالمراد بالسبب ها هنا المعد أي الفاعل لإعداد العضو لقبول الوجع لا المؤثر 
الموجد. ولا امتناع في أن يكون التفرق العدمي بحيث متى حصل اقتضى الوجع 
كسوء المزاج . 

ومنها أنه: لو كان سبباً للوجع لكان الإنسان دائماً في الوجع لأنه دائماً في 
تفرق الاتصال بواسطة الاغتذاء والتحللء لأن الاغتذاء والنمو إنما يكون بنفوذ 

لا يقال: هذا التفرق لكونه في غاية الصغر لا يؤلم أو لا يحس بألمه لا سيما 
وقد صار مألوفاً بذوامه . 

لأنا نقول: كل تفرق وإن كان صغيراً لكن جملتها كثيرة جداً» ولو كان التفرق 
حين ما كان مألوفا غير مؤلم لكان تفرق كذلك. لأن حكم الأمثال واحد. 

ومنها: أن التفرق لو كان سبباً بالذات لما تأخر عنه الأثر بحسب الزمان. 


¥۲ 


واللازم باطل لأن قطع العضو بآلة في غاية الحدة قطعاً في غاية السرعة لا يحس منه 
بالألم إلا بعد لحظة. ريشما © يحصل سوء المزاج. 

وجوابهما: ع حر ارق الوا المي الات أل لفيا 
العلة بحيث لا يتخلف الوجع عنه أصلاً ,بل نعني أن القدر المحسوس من التفرق 
إذا كان في عضو جاس“ مع التفاث النفس إليه والشعور به من غير أن يصير 
مستمراً مألوفاً. ويشترط أن يدرك من جهة كونه منافياً لكيفية العضو فهو مؤلم 
بالذات بمعنى عدم التوقف على سوء المزاج» وإن كان إيلامه بواسطة ما يلزمه من 
فقدان هيئة العضوء كماله اللائق به وحينئذ يجوز أن“ لا يكون.التفرق في 
الاغتذاء والتحلل قدر ما يدركه الحس» أو يكون مألوفاً لا يضر ولا يؤلم أو يكون 
إدراكه لا من جهة كونه منافيا وتفرقاء بل من جهة كونه ملائما ونافعاً(؟» للبدن ببقاء 
الصحة والقسوة وبقاء البدن» من الفضول. 

وما ذكر من لزوم استواء التفرقات في الأحكام ظاهر الفساد. 

كيف : والتفرق (5) ا ا ل o‏ 
للبدن مصالح كثيرة وقطع العضو ليس كذلك وأما قطع العضو سريعا بآلة في غاية 
الحدة فإن كان مع التفات النفس والشعور فلا نسلم تأحر الألم E‏ 
فلا إشكال. 

ألا ترى أن من انصرف فكرته إلى أمر مهم "2 شريف كالتأمل في مسألة 
علمية » أوخسيس كاللعب بالنرد"' والشطرنج".أو بتوسط كالابتلاء بوجع أقوى 


. في (ب) ربما وه وتحريف. (4)في (ب) تابعاً بدلا من (نافعاً)‎ )١( 
. (؟) في (ب) خاص بدلا من (حاس) . (5) في (أ) والتعرف بدلا من (التفرق)‎ 
. في (ب) إذ بدلا من (أن) . (5) في (ب) ألهم بدلا من (مهم)‎ )۳( 


(۷) النرد: لعبة ذات صندوق وحجارة وفصين تعثمد على الحظ وتنقل فيها الحجارة على حسب ما 
يأتي به الفص (الزهر) وتعرف عند العامة ب (الطاولة) . 

زنك الشطرنج:. .لعبة تلعب على -رقعة ذات أربعة وستين مرا وتمثل دولتين متحاربتين باثنين وثلاثين 
قطعة تمثل الملكين والوزيرين والخيالة والقلاع والفيلة والجلود. 


v۲ 


أو الوقوع في معركة والاهتمام بمهم دنيوي.ربما لا يدرك ألم الجوع والعطش» وكثير 
من المؤذيات» وكذا المستلذات . 


ومنها: أنه لو كان سبباً لكانت الجراحة العظيمة أقوى إيلاماً من لسعة 
العقرب» لكون التفرق في الجراحة أكثر وجوابه أن ذلك “: إنما يلزم لو كان ألم 
لسعة العقرب أيضاً لتفرق الاتصال وهو ليس بلازم لجواز أن يكون لما يحصل 
بواسطة السمية من سوء مزاج مختلف أقوى تأثيراً من الجراحة العظيمة. 


الصحة والمرض 
(قال: منها الصحة والمرض. 
أما الصحة فعرفها ابن سينا ٠”‏ بأنها ملكة أو حال تصدر عنها الأفعال من 
الموضوع لها سليمة يعني أن 29© جنسها الكيفية النفسانية سواء كانت بصفة 
الرسوخ أو دونها لا كما هو رأي البعض 2 من تخصيصها بالراسخة على ما قال 
في الشفاء ملكة في الجسم الحيواني تصدر عنه لأجلها الأفعال غير فارقة» وقدم 
الملكة لأنها أشرف وأغلب» والمتفق على كونها صحة. وفيما زعم الإمام من 
شمولها صحة التبات ذهول عن معنى الملكة والحالة» وأما تخصيصها بالإنسان 
فيما قال: إنها هيئة يكون بها بدن الإنسان في مزاجه وتركيبه بحيث يصدر عنه 
الأفعال كلها صحيحة سلي سليمةٌ فبالنظر إلى أنها المبحوث عنها في الطب 
والمراد بالصحة والسلامة المعنى اللغوي بدليل الإسئاد إلى الأفعال فلا دوز . 
والدلالة بكلمتى عن ومن على مبدئية كل من الحال والمحل مبنية على أن 
(1) في (ب) بزيادة حرف (أن) . 
)1( راجع ما كتبه ابن سينا في كتاب القانون في الفصل المفرد في سبب.الصحة والمرض وضرورة 
الموت الجزء الأول ص ١48‏ وما بعدها, 
() في () بزيادة حرف (أن) . 
)٤(‏ في (أ) بزيادة حرف (من). 
() راجع ما كتبه ابن سينا في كتاب القانون الجزء الأول ص ؟ عن حد الطب في الفصل الأول 
من التعليم الأول من الفن الأول من الكتاب الأول. 


لضن 


الأول فاعلي والثاني مادي أو الأول آلي والثاني فاعلي» وأما المرض فجعله تارة : 
ملكة أو حالة مضادة للصحة» وتارة عدم ملكة لها بناء على أنه قد يطلق على زوال 
الصحة› وقد يطلق على ما يحدث عنده من المبدأ للافة فى الأفعال, وعلى تقدير 
التضاد فهما من جنس الكيفية النفسانية وقد يذكر عند تعداد أنواعهما ما يدل على 
أن كليهما أو المرض خاصة من قبيل المحسوسات. أو غير الكيفيات وهو 
تسامح) . 

أي من الكيفيات النفسانية الصحة والمرض. 

أما الصحة فقد عرفها ابن سينا فى أول القانون بأنها : ملكة أو حالة يصدر عنها 
الأفعال من المؤضوع لها سليفة ريست فة از لترويد الاق للتحديد بل 
للتنبية على أن جنس الصحة هو الكيفية النفسانية سواء كانت راسحخة أو غير 
راسخة» ولا يختص بالراسخة كما زعم البعض على ما قال في الشفاء إنها ملكة 

في الجسم الحيواني يصدر عنه لأجلها أفعاله الطبيعية وغيرها على المجرى 
الطب غير ار فاووذينا ع وطيحة بالإنقاق وهذ انها قبل : إن جنسها هو المسمى 
بالحال أو الملكةء وليس هناك شك في ذاتي للصحة ولا في عرضي على ما قال 
الإمام إنه لا يلزم من الشك في اندراج الصحة بحسب ٠‏ الحال أو الملكة شك في 
شىء من مقومات 27 الصحة» بل في بعض عوارضها. 

لأن المخالفة بين الحال والملكة إنما هي بعارض الرسوخ ‏ وعدمه وإنما 
قدم العلكة على الحال في الذكر مع أنها متأخرة (۶) عنه في الوجود حيث تكون 
الكيفية أولاً حالاً ثم تصير ملكة لأن الملكة لرسوخها أشرف من الحال» ولأنها 
أغلب في الصحة وقال الإمام : لأنها لم يقع اختلاف في كونها صحة بخلاف 
الحال ولأنها غاية الحال» والغاية متقدمة في العلية وهذا التعريف يتناول صحة 
الإنسان وغيره من الحيوانات وما ذكر الإمام من أنه يتناول صحة النبات أيضاً وهو ما 
إذا كان أفعاله من الجذب <“ والهضم سليمة ليس بمستقيم لأن الحال والملكة 
)١(‏ في (أ) تحثوهو تحريف. 


(1) في (ب) مقولات بدلا من (مقومات) . )٤(‏ في (ب) متنافرة بدلا من (متأخرة) . 
م في (ب) الموضوع . بدلا من (الرسوخ) . (0) في (ب) الجدب بالدال بدلا من (الذال). 


Ye 


إنما تكونان من الكيفيات النفسانية» أي المختصة بذوات الأنفس الحيوانية على ما 
صرحوا به» وعلى هذا يكون في تعريف الشفاء تكرار اللهم إلا أن يراد بالملكة 
الحال الراسخ وغير الراسخ من مطلق الكيفية» أو يراد بالأنفس أعم من الحيوانية 
والنباتية وكلاهما خلاف الاصطلاح . 

وأما ما ذكر في موضع آخر من القانون أن الصحة هيئة مكون بها بدن الإنسان 
في مزاجه وتركيبه بحيث تصدر عنه الأفعال كلها صحيحة سليمة» فمبني على 
أن الصحة المبحوث عنها في الطب هي صحة الإنسان والمراد بصحة الأفعال 
وسلامتها خلوصها عن الافة وكونها على المجرى الطبيعي على ما يناسب المعنى 
اللغوي فلا يكون تعريف صحة البدن والعضو بها تعريف الشىء بنفسه وهذا ما قال 
الإمام : أن الصحة في الأفعال أمر محسوس وفي البدن غير محسوس» وتعريف 
غير محسوس بالمحسوس جائز» وأما الاعتراض بأن قوله: تصدر عنها الأفعال 
مشعر بأن المبدأ هي تلك الملكة أو الحال وقوله: من الموضوع مشعر بأنه 
الموضوع أعني البدن أو العضو. 

فأجيب عنه بوجهين : 

أحدهما: أن الصحة مبدأ فاعلي » والموضوع قابل والمعنى كيفية تصدر عنها 
الأفعال الكائنة من الموضوع الحاصلة فيه. 

وثانيهما: أن الموضوع قابل“ والصحة واسطة بمنزلة العلة لفاعليته 
والمعنى يصدر لأجلها وبواسطتها الأفعال من الموضوع وتحقيقا أن القوى 
الجسمانية لا تصدر عنها أفعالها إلا بشركة من موضوعاتهاء فالمسخن 
هو النارء والنارية علة لكون النار مسخنة. فالمراد أن الصحة 
علة لصيرورة البدن مصدراً للفعل السليم. وهذا المعنى واضح في 


paler 


. في (أ) قابل بدلاً من (فاعل)‎ )١( 


۳۷٦ 


عبارة القانون؟ في التعريف الثاني» وأوضح منه عبارة الشفاء لأن 
اللام أوضح في التعليل من الباء» وهي من عن . فاندفاع الاعتراض عنها في 
غاية الظهور. والإمام إنما أورده على العبارة الأولى فما ذكر في المواقف أن 
الصحة ملكة أو حالة تصدر بها الأفعال عن الموضوع لها سليمة. وأن الإمام أورد 
عليه هذا الاعتراض ليس على ما ينبغى وأما المرض فقد عرفه ابن سينا بأنه هيئة 
مضادة للصحة أي ملكة أو حالة ©> اط غا الأفعال عن الموضوع لها غير 
سليمة» وذكر في موضع من الشفاء © أن المرض من حيث هو مرض بالحقيقة فهو 
عدم محض 249 لست أعني من حيث هو سوء () مزاج أو ألم » وهذا مشعر بأن 
بينهما تقابل الملكة والعدم» ووجه التوفيق بين كلاميه على ما أشار إليه الإمام» هو 
أن الصحة عنده هيئة هى مبدأ لسلامة الأفعال» وعند المرض تزول تلك الهيئة. 
وتحدث هيئة هي مبدأ للافة في الأفعال» فإن جعل المرض عبارة عن عدم الهيئة 
الأولى وزوالها فبينهما تقابل العدم والملكة » وإن جعل عبارة عن نفس الهيئة الثانية 
فتقابل التضادء وكأنه يريد أن لفظ المرض مشترك بين الأمرين أو حقيقة في 
أحدهماء مجاز في الآخرء وإلا فالإشكال بحاله. وقيل المراد أن بينهما تقابل 
العدم والملكة بحسب التحقيق وهو العرف الخاص على ما مر أو تقابل التضاد 
بحسب الشهرة» وهو العرف العامي لأن المشهور أن الضدين أمران ينسبان إلى 
موضوع واحدء ولا يمكن أن يجتمعا كالزوجية والفردية لا بحسب التحقيق ليلزم 
كونهما موجودين في غاية التخلف تحت جنس واحد قريب ٠‏ وقد صرح بذلك 


)١(‏ كتاب القانون: للشيخ الرئيس أبي علي حسين بن عبدالله المعروف بابن. سينا 
المتوفى سنة 78 4ه . وأوله الحمد الله حمدا يستحق بعلو شأنه.وقد تكلم فيه في الأمور العامية 
الكلية في قسمي الطب أعنى النظرى والعملىء ثم تكلم في كليات أحكام قوى الأدوية ثم في 
الأمراض »وقد شر حه الإمام فخر الدين الرازي» وقطب الدين محمود بن مسعود الشيرازي. 
(راجع كتاب كشف الظموم ص ۱۳۱۲) . 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (خالة) وعبارة ابن سينا: المرض هيئة في بدن الإنسان مضادة لهذه وحالة 
عنده ليست بصحة ولا مرض (راجع قانون الطب ج ١‏ ص .)۷٤‏ 

(1) سبق التعريف بكتاب الشفاء في هذا الجزء. )١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (سواء) . 

(4)افي (ب) بزيادة لفظ (محض). )١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (واحد). 


VY 


ابن سينا حيث قال: إن ن أحد الضدين في التضاد المشهوري قد يكون عدماً لاخر 
كالسكون ار والمرض للصحة. لكن قوله هيئة مضادة ربما يشعر بأن 
المرض أيضاً وجودي كالصحة» ولا خفاء في أن بينها غاية الخلاف» فجاز أن 
يجعلا ضدين بحسب التجقيق مندرجين تحت جنس هو الكيفية النفسانية . 
واعترض الإمام بأنهم اتفقوا على أن أجناس الأمراض “ المفردة ثلاثة 
سوء المزاج» وسوء التركيب» وتفرق الاتصال. ولا شيء منها بداخل تحت 
الكيفية النفسانية المسماة بالحال أو الملكة. أما سوء المزاج فلأنه إما نفس 
لكيفية الغريبة التي بها حرج المزاج عن الاعتدال على ما يصرح به حيث 
يقال الحمى حرارة كذا وكذا وهي من الكيفيات المحسوسة» وإما اتصاف 
0 أن ينفعل» وأما سوء التركيب فلأنه عبارة عن مقدار أو 
عن غايه أو وضع أو شكل أو انسداد مجرى مخل بالأفعال» وليمس شيء منها منها 
داحلا تحث الحال والملكةء وكذا اتصاف البدن بهاء وذلك لأن المقدار 
والعدد من الكميات والوضع مقولة ٠”‏ برأسهاء والشكل من الكيفيات 
المختصة بالكميات والانصاف من أن 00 ولم يتعرض للانسداد» وكأنه 
يجعله من الوضع أو أن ينفعل» وأما تفرق الاتصال فلأنه عدمي لا يدخل 
تحت مقولة أصلاء ولذا لم يدخل المرض تحت الحال والملكة لم يدخل 
الصحة تحتها لكونه ضدا لها. هذا حاصل ”"' تقرير الإمام. لا ما ذكر في 
المواقف من أن سوء المزاج » وسوء التركيب» وتفرق الاتصال. إما من المحسوسة 


)١(‏ عبارة ابن سينا كما ذكرها في قانون الطب : إن أجناس الأمراض المفردة ثلاثة : الأول جنس الأمراض 
المسنوبة إلى الأعضاء المتشابهة الأجزاء وهي أمراض سوء المزاج الخ. (راجع جاص 10/4 

(۲) الوضع : مقولة من مقولات أرسطوء وهو كون الجسم بحيث تكون لأجزائه بعضها إلى بعض نسبة 
في الانحراف والموازاة بالقياس إلى الجهات وأجزا اء المكان, إن كان في مكان مثل القيان والقعود 
(راجم النجاة ص ۱۲۸ لابن سینا) . 
وقيل الوضع : هيئة عارضة للشيء بسبب نسبتين» نسبة أجزائه إلى الأمور الخارجية عند القيام 
والقعوؤد. فإن كلا منهما هيثة عارضة للشخص بسبب نسسبة أعضائه بعضها إلى بعض وإلى الأمور 
الخارجية عنده . (راجع تعريفات الجرجاني) . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (حاصل) . 


۴Y۸ 


أو الوضع أو عدم التركيب» 227 فإنه اختصار مخل» والعذر بأنه لم يقيد بباقي 
المحتملات لظهور بطلانها ظاهر البطلان. لأن قولنا: سوء التركيب إما مقدار يخل 
بالأفعال» أوعدد أو وضع أو انسداد مجرى كذلك ليس بياناً للمحتملات» بل 
للانقسام فليفهم » وتقرير الجواب بعد تسليم كون التضاد حقيقياً أن تقسيم المرض 
إلى سوء المزاج. وسوء التركيب وتفرق الاتصال تسامح » والمقصود أنه كيفية 
نفسانية تحصل عند هذه الأمور وتنقسم باعتبارها» وهذا ما قيل إنها منوعات أطلق 
عليها اسم الأنواع, وذلك كما يطلق الصحة على اعتدال المزاجء أو المزاج 
المعتدل أنه من المحسوسات . 
الواسطة بين الصحة والمرض 

(قال: (ثم المعتبر) في المرض إن كان عدم سلامة جميع الأفعال لم 
يثبت الواسطة وإن كان آفة الجميع يثبت) . 

قد اختلفوا في ثبوت الواسطة (© بين الصحة والمرضء. وليس الخلاف 
في ثبوت حالة» وصفة لا يصدق عليها الصحة ولا المرض كالعلم والقدرة 
والحياة إلى غير ذلك» مما لا يحصى بل في ثبوت حالة لا يصدق معها على 
البدن أنه صحيح أز مريض» بل يصدق عليه أنه ليس بصحيح ولا مريض 
فأثبتها جالينوس ”" كما للناقهين والمشايخ والأطفال» ومن ببعض أعضائه آفة 


)١( |‏ سقط من (ب) لفظ (التركيب) . 
(۲) الواسطة : عند الأصوليين قسمان: الواسطة في الثبوت» وهي أن يكون الشيء واسطة أي علة لثبوت 
وصف لشي» آخر في نفس الأمر. ْ 
الواسطة في الإثبات وهي ما يقرن بقولنا: (لأن) حين يقال: لأنه كذا فذلك الشيء الذي يقرن 
بقولنا: (لأنه) هو الواسطة في الإثبات مثل قولنا: العالم حادث لأنه متغير» فالمتغير هو الواسطة . 
(۳) جالينوس: هو أشهر الأطباء اليونانيين القلماء بعد أبقراط. قال سليمان بن حسان المعروف بابن 
جلجل . كان جالينوس من الحكماء اليونانيين الذين كانوا في الدولة القيصرية بعد بنيان روميةء 
ومولده ومنشؤه (بغرغامس) وهي مدينة صغيرة من جملة مدائن آسيا شرقي قسطنطينية» وكان 
جالينوس في دولة نيرون قيصر. وهو السادس من القياصرة الذين ملكوا رومية. وطاف جالينوس 
البلاد وغزا مع ملك رومية لتدبير الجرحى وكانت له مجالس عامة خخطب فيها وأظهر من عمله 
بالتشريح ما عرف به فضله وبان عمله. من كتبه (الكيموس) و (علاج التشريح) . 


۳۷۹ 


دون البعض. ورد عليه ابن سينا بأنه أهمل الشرائط التي يجب أن تراعى في 
حال ماله وسط » وما ليس له وسط› وهي أن يفرض الموضوع واحداً بعينه في 
زمان واحد بعينه» وأن يكون الجزء واحداً بعينه والجهة والاعتبار واحدة بعينها 
فان فرض إنسان واحدء واعتبر منه عضو واحد أو أعضاء مختلفة )١‏ معينة في 
زمان واحد» وجاز أن لا يكون معتدل المزاج سوى التركيب» بحيث يصدر عنه 
جميع الأفعال التي يتم بذلك العضو أو الأعضاء سليمة» وأن لا يكون ليس ش 
كذلك,. فهناك واسطة» وإن كان لا بد من أن يكون معتدل المزاج سوى 
التركيب. أو لا يكون معتدل المزاج» سوى التركيب» إما لثبوت أحدهما دون 
الآخرء أو لانتفائها جميعاً. فليس بينهما واسطة هذا كلامه» وقد اعتبر في 
المرض أن لا يكون جميع أفعال العضو سليمة» إما لكونه عبارة عن عدم 
الصحة التي هي مبدأ سلامة جميع الأفعال» أو عن هيئة بها يكون شيء من 
الأفعال مألوفًء ولا خفاء في انتفاء الواسطة حينعذ» وأما إذا اعتبر في المرض 
أن يكون جميع الأفعال غير سليمة بأن يجعل عبارة عن هيئة بها يكون جميع 
أفعال العضو. أعني الطبيعية والحيوانية والنفسانية مألوفة› فلا خفاء في بوت 
الواسطة بأن يكون بعض أفعال العضو سليماً دون البعض» وإن اعتبر آفة أفعال 
جميع الأعضاء فثبوت الواسطة أظهرء وعلى هذا يكون الاختلاف مبنياً على 
الاختلاف في تفسير المرض» وكلام الإمام مشعر بابتنائه على الاختلاف في 
تفسيرهما حيث قال يشبه أن يكون ارح لفقا لمن نف الواسطة أراد بالصحة 
كون العضو الواحد. أو الأعضاء الكثيرة في الوقت الواحد أو في الأوقات 
الكثيرة بحيث يصدر عنه الأفعال سليمة» 50 أن لا يكون كذلك» ومن 
أثبتها أراد بالصحة كون كل الأعضاء بحيث يصدر عنها الأفعال ”> تكون 
أفعالها سليمة» وبالمرض كون كل الأعضاء بحيث تكون أفعالها مألوفة وفي 
كلام ابن سينا ما يشعر بابتنائه على الاختلاف في تفسير الصحة حيث ذكر في 
أول القانون أنه لا تثبت الحالة الثالثة إلا أن سحدوا الصحة كما يشتهون 


. في (ب) بزيادة لفظ (مختلفة)‎ )١( 
في (ب) بزيادة (يصدر عنها الأفعال).‎ )۲( 


۳۸۰ 


يشترطوا شروطاما بهم إليها حاجة »:وذلك مثل اشتراط سلامة ج الأفعال١١)‏ 
لتر صحة من يصدر عنه بعض الأفعال سليماً دون البعض ومن كل عضى 
رج ا من بر أعضال وح دون ان وفي كل وقت لتخ رج صصحة 
من يصح شتاء» ويمرض ينا ومن غير استعداد قريب لزوالها ارجم 
المشايخ والأطفال والناقهين . 

الكيفيات التابعة من انفعالات النفس ' 

(قال: (ومنها الفرح) 

والغم ٩‏ والغضب والخوف والحزن والهم ونحو ذلك. ولا بحث فيها. 

قد تعرض للنفس كيفيات نابعة لانفعالات تحدث فيها لما يرتسم في 
بعض قواها من النافع والضار كالفرح» وهو كيفية نفسانية تتبعها حركة الروح 
إلى خارج البدنء طلا للوصول إلى الملذ. والغم وهو ما يتبعها حركة الروح 
إلى الداخل خوفاً من مؤذ واقع» والغضب وهو ما يتبعها حركة ا إلى 
الخارج طلبا للانتقام » و وهو ما يتبعها حركة الروح إلى الداحل قزري كن 
المؤذي واقعاً كان أو متخيل والحزن وهو ما يتبعها حركة الروح إلى الداحل 

قليلا قليلاء والهم وهو ما يتبعها حركة الروح إلى الداخل والخارج لحدوث 
أمر يتصور منه يقع أو شر ينتظر» فهو مركب من جاء وخوف (»© فأيهما غلب 


و مارب و علا فيد ١‏ معطي جا كر E‏ مر وا 3 


زفة الغم: الكرب» والجمع : Sa OSA‏ 
وقد ورد في القرآن على وجوه: الأول : غم الصحابة «فأثابكم غما بغم». الثاني : المدال من ذلك 
الغم بالأمن «إثم أنزل عليكم من بعد الغم أمنة نعاسا . الثالث: تطبيب قلوبهم وتفريحهم بزوال 
الغم «#ثم لا يكن أمركم عليكم غمة الرابع ااا او ل تك 
منها من غم أعيدوا فيها) . 
(راجع بصائر ذوي التمييزج 4 ص .)١4‏ 

۳ الخوف: توقع مكروه عن أمارة مظنونة أو معلومة» كما أن الرجاء والطمع توقع محبوب عن أمارة 

۳۸۱ 


على الفكر تحركت النفس إلى جهته» فللخير المتوقع إلى الخارج والشر المنتظر 
إلى الداخل» فلذلك قيل : إنه جهاد فكري» والخجل وهو ما يتبعها حركة الروح 
إلى الداخل والخارج» لأنه كالمركب من فزع وفرح حيث ينقبض الروح أولاً إلى 
الباطن ثم يخطر بباله أن ليس فيه كثير مضرة فينبسط ثانياء روا إشارة إلى نما 
لكل من الخواص واللوازم» وإلا فمعانيها واضحة عند العقل وكثيراً ما يتسامح 
فيفسر بنفس الانفعالات كما يقال الفرح انبساط القلب» والغم انقباضهء 
والغضب(“ غليان الدم إلى غير ذلك . 


= مظنونة أو معلومة. ويضاد الخوف الأمن. عن عائشة رضي الله عنها قالت: قلت يا رسول الله 
«اللين يؤتون ما أنوا وقلوبهم وجلة» أهو الذي يسرق ويشرب الخمر ويزني قال: لا يا ابدة 
الصديق : ولكنه الرجل يصوم ويصلي ويتصدق ويخاف 05 لا يقبل منه . 
)١(‏ الغضب: ثوران دم القلب إرادة للانتقام قال تعالى : «إفباءوا بغضب#. وقال ابن عرفة: 
الغضب من المخلوقين شيء بداخل قلوبهم ويكون منه محمود ومذموم فالمذموم ما كان في غير 
الحق . ش 
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القسم الثالك 


الكيفيات المختصة بالكميات 


(قال: (القسم الثالث الكيميات المختصة بالكميات) . 


أعني التي لا يتصور عروضها لشيء إلا بواسطة الكمية المتصلة كالاستقامة 
والانحناء. وكالتقعير والتقبيب» والزاوية؛ أو المنفصلة كالز وجية والفردية» وقد 
يعد منها الحلقة ١‏ أعني مجموع الشكل واللون باعتبار أن الشكل يختص بالكم 
لكونه هيئة إحاطة الحد أو الحدود بالجسم» وكذا اللون فيمن يخصه بالسطح› 
واعتد بهذا المركب خاصة بما فيه من وحدة» بحسبها يتصف الشخص بالحسن 
والقبح) . 

وهي التي لا يكون عروضها بالذات إلا للكم المتصل كالاستقامة والانحناء 
للخط () والتقعير ٩”‏ والتقبيب للسطح , وكذا الزاوية على ما سيأتي أو للكم 
المنفصل كالزوجية والفردية للعدد حتى إن اتصاف الجسم بهذه العوارض لا يكون 
إلا باعتبار ما فيه من هذه “ الكميات وقد يعد من الكيفيات المختصة بالكميات 
الخلقة التي هي عبارة عن مجموع الشكل واللون واستشكل من وجوه: 

الأول: أن أحد جزئية أعني الشكل» وإن كان من الكيفيات المختصة بالكم 


. في (ب) الخلقة‎ )١( 

(۲) في (ب) الحط وهو تحريف. 

(۳) قعر البثر عمقهاء وقعرت الشجرة: قلعتها من أصلها فانقعرت» قلت ومنه قوله تعالى : «إكأنهم 
أعجاز نخل منقعر» . ١‏ 

. في (ب) بزيادة لفظ (هذم)‎ )٤( 


ينين 


ناء على كونه عبارة عن هيئة إحاطة حد أي نهاية بالجسم كما في الكرة المحيط بها 
سطح واحد أو حدود أي نهايات كما في نصف الدائرة والمثلث والمربع › وغيرهما 
من الأشكال الحاصلة من إحاطة خطين أو أكثر لكن لاخفاء في أن جزءه الآخر: 
أعنى اللون من الكيفيات المحسوسة المقابلة للكيفيات المختصة بالكميات. 


والجواب أن مبنى ذلك على ما قيل إن اللون من خواص السطح » ومعنى کون 
الجسم ملوناً أن سطحه ملون» ولا تنافي بين كون الكيفية محسوسة» وكونها 
مخصوصة بالكم على ما سبقت الإشارة إليه؛ هذا ولكن الأظهر أن اللون قد ينفذ 

الثاني : أن الكلام في الكيفية المفردة إذ لو اعتبر ©“ تركيب الكيفيات 
المختصة بالكميات بعضها مع البعض لكان هناك أقسام لا تتناهى مع أنهم لم 
يعتدوا بها ولم يعدوها من أنواعها. 

والجواب : أنهم لما وجدوا لاجتماع اللون والشكل خصوصية باعتبارها 
يتصف الجسم بالحسن والقبح 29 عدوا المركب منهما نوعاً واحداً بخلاف مثل 
اللون أو الضوء مع الاستقامة أو الانحناءء أو الزوجية أو الفردية إلى غير ذلك . 

الثالث: أن عروض الخلقة لا يتصور إلا حيث يكون هناك جسم طبيعي 
بخلاف الكيفيات المختصة بالكم» فإنها إنما تفتقر إلى المادة في الوجود دون 
التصور على ما تقرر في تقسيم الحكمة إلى الطبيعي والرياضي والاإلهي . 

والجواب : أن الأمور العارضة للكمية منها ما هي عارضة لها بسبب أنها كمية 
كالاستقامة والانحناء والزوجية والفردية. وهي المبحوث عنها في قسم 
)١(‏ في (أ) إذا اعتبر وهو نحريف. 

الشىء ملائماً للطبع حسن كالحلوء وما كان منافراً له قبیح كالمر» وما ليس شئياً منهما فليس 

بحسن ولا قبيح . كأفعال الله تعالى لتنزهه عن الغرض» والثاني : کون الشيء صفة كمال وضده 

القبح وهو كونه صفة نقصان فما يكون صفة كمال كالعلم حسن وما يكون صفة نقصان كالجهل 

قبيح» والثالث: كون الشيء متعلق المدح وضده القبح بمعنى كونه متعلق الذم فما تعلق به 

المدح يسمى حسناً وما تعلق به الذم يسمى قبيحا وما لا يتعلق به شيء منهما فهو خارج عنهما. 
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الرياضيات» ومنها ما هي عارضة لها بسبب أنها كمية شىء مخصوصن كالخلقة» 
وهذا لا ينافي الاختصاص بالكم» واعلم أن كلامهم متردد في أن الخلقة مجموع 
الشكل واللون» أو الشكل المنضم إلى اللونء أو كيمية حاصلة من اجتماعهماء 
وهذا أقرب إلى جعلهما نوعاً على حدة. 
الشكل من الكيفيات 

(قال: (وبعضهم) 

على أن الشكل 2 من الوضع . 

الجمهور على أن الشكل من الكيفيات بناء على أنه الهيئة الحاصلة من إحاطة 
الحد أو الحدود بالجسم لا نفس السطح المخصوص ليكون من الكم على ما 
يتوهم من تقسيمه إلى الدائرة والمثلث والمربع وغيرهماء ثم تفسير الدائرة بأنه 
سطح محيط به خط في وسطه يكون جميع الخطوط الخارجة منها إلى ذلك الخط 
متساوية. وتفسير المثلث بأنه سطح محيط به ثلاثة حطوط وهكذاء وذلك لأن 
الشكل ههنا بمعنى المشكل» وأما حقيقته فإنما تنقسم إلى الاستدارة والتثليث 
والتربيع وهي الكيفيات الحاصلة للسطوح المذكورة» وليس أيضاً عبارة عن الهيئة 
الحاصلة بسبب نسبة أجزاء الجسم بعضها إلى بعض أو إلى الأمور الخارجة 
ليكون من قبيل الوضع على ما زعم ثابت بن قرة 9" , ومال إليه الإمام» وذلك لأن 


(1) الشكل في الأصل هيئة الشيء وصورته.' والشكل أيضاً هو المشل والشبيه والنظير. قال ابن 

٠‏ سينا: مثل إدراك الشاة لصورة الذئب أعني شكله وهيئته (النجاة ص .)۲٠١‏ وقال: والشيء 
كلما بدل شكله تبدلت فيه الأبعاد المحدودة. 

(راجع رسالة الحدود) . 

والشكل المنطقي : هو الهيئة الحاصلة في القياس من نسبة الحد الأوسط إلى الحد الأصغرء 

واحد الأكبر. 1 
والشكل في العروض: هو حذف الحرف الثاني والسابع من فاعلاتن ليبقى فعلات. 

(۲) هو ثابت.بن قرة بن زهرون الحراني الصابىء أب المحسن طبيب فیلسوف» ولد عام ۲۲۱ هھ ونشأ 
بحران وحدثت له مع آهل مذهبه الصابئة أشياء أنكروها عليه فحرم عليه رئيسهم دخول الهيكل 
فخرج من حران وقصد بغداد فاشتغل بالفلسفة والطب» صنف نحو ١5١‏ كتاباً منها اللخيرة في 
علم الطب وأكثر كتبه الهندسة والموسيقىء وكان يحسن السريانية»وأكثر اللخات الشائعة في 
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الحدود ليست أجزاء للجسم ولا للسطح . 
فإن قيل: النسبة مأخوذة في مفهومه ولا شيء من الكيف كذلك . 

واعترض على تعريفه بأنه إنما يتناول الأشكال الجسمية دون السطحية. 

وأجيب: بأن المراد بالجسم ههنا هو التعليمي لأنه بالذات معروض الحدود 
السطحية كما أن السطح معروض الحدود الخطية)ء وإنما حص التعليمي بالذكر 
دون الخط السطح لأنه الذي يمكن تخيله بشرط لا شيء بخلافهما كما مر 
فالتحقيق أن الشكل هيئة إحاطة الحد أو الحدود بالسطح أو الجسم . والحدود على 
الأول خطوط. وعلى الثاني سطوحء والكمية المعروضة بالذات للشكل هو 
الحدود المحيطة أم السطح أم الجسم المحاط فيه تردد. 

الزاوية من الكم 

(قال: (والزاوية من الكم) 

. لقبولها القسمة. ففسرت بسطح أحاط به خطان يلتقيان على نقطة واحدة «) 
من غير أن يتحدا. والمراد أنها ما يلي تلك النقطة من السطح على ما صرح به من 
قال هي المتحدب 7(" من ذلك السطح . ورد بأنه يجوز أن يكون قبولها القسمة لا 
لذاتها. كيف وقد انتفى فيها لازم الكم» وهو عدم البطلان بالتضعيف . ولذا 
فسرت بهيئة إحاطة الخطين بالسطح عند الملتقى) . 

يعني ذهب بعضهم إلى أن الزاوية من الكميات لكونها قابلة للقسمة بالذات» 
ففسروها بسطح يحيط به خطان يلتقيان على نقطة واحدة من غير أن يتحد 
الخطان. وهذا مراد من قال إنها سطح ينتهي إلى نقطةء ولا خفاء في أن هذا 
صادق على غير موضع تماس الخطين أيضا من الشكل» وليس بزاوية فمرادهم أنها 
= عصره» ترجم كثيرا منها إلى |العربية . توفي عام ۲۸۸ ه. 

(راجع طبقات الأطباء ۱: 716: ,)77١‏ 


(١)'في‏ (ب) الخطوط بدلا من الحدود. 
(۲) في (ب) بزيادة لفظ (واحدة). (۳) في (ب) المتحدب. 


۳۸٦ 


ما يلي تلك النقطة من السطح على فا صرح من به قال إنها المنحدب أي موضع 
الانحداب من السطح الذي يحيط به خخطان يلتقيان على نقطة . 

وأجيب: بأنا لا نسلم 2 أ أن قبولها القسمة بالذات بل يواسطة معروضها الذي 
هو السطح » ولو سلم فعندنا ما ينفي كونها من الكم» وهو أنها تبطل بالتضعيف» 
ولا شيء من الكم كذلك. أما الكبرى فلن التضعيف زيادة ذ في الكم لا | إبطال له . 
وأما الصغرى-فلأن الحادة 9 تنتهي بالتضعيف مرة أو مراراً إلى قائمة أو منفرجة» 
وكل منهما يطل بالتضعيف» مرة 0 أما القائمة فلا لتقاء الخطين على استقامة 
بحيث يصيران خطأً واحداً. وأما المنفرجة فلتأديهما إلى ذلك لأن تضعيف الكم 
عبارة عن زيادة مثله عليه . ولا يتصور ذلك إلا بزيادة كل ما هو أقل منهء فلا بد في 
تضعيف المنفرجة من زيادة القدر الذي يكون اتصال الخطين عنده على استقامة 
فتبطل المنفرجة بالضرورة» وحدوث الحادة ‏ في الجانب الآخر لا ينافي ذلك» 
وأيضاً لا شك أن الزاوية جنس 7“ قريب للثلاثة» فإذا لم تكن القائمة من الكم لم 
يكن الأخريان منه» والمحققون على أنها من الكيفيات المختصة بالكميات فلذا 
فسروها بالهيئة الحاصلة عند ملتقى الخطين المحطين بالسطح الملتقيين على 
انقطة» وما يقع في عبارات المهندسين من كونها سطحاً وقابلاً للتجزي والمساواة 
والمقاومة بالذات» فمبني على أنهم يريدون بالزاوية ذا الزاوية كما يريدون بالشكل 
المشكل فيقولون المثلث شكل تحيط به ثلاثة أضلاع وما ذكر اقليدس 20 من أن 
الزاوية تماس الخطين فمعناه الهيئة الحاصلة عند تماسهما هذا هو الزاوية 
المسطحة. وأما المجسمة فهي جسم يحيط به سطحان يلتقيان بخط أو الهيئة 


الحاصلة عند ذلك . 
)١(‏ في أ) لاثم بدلاً من (لا نسلم) . )٤(‏ في (ب) الحادث . 
(۲) في (ب) الجادة وهو تحريف. (ه في (آ) بزيادة لفظ (جنس). 


(۳) في (ب) بزيادة لفظ (مرة) . 

)١(‏ اقليدس: من أشهر رياضي اليونان» وجد قبل المسيح بعدة قرون » ترجم عنه العرب كتا 
رياضية غاية في النفع » نقل كتابه في الرياضة خنين بن إسحاق فجاء العلامة ثابت بن قرة في 
حوالي سلة ١‏ ۰ه فتقحه وهذبه وسهل مصاعبه. قال الشهرستاني إنه أول من تكلم في 
الرياضيات وأفرده) علماً ثافماً في العلوم , ومن كلامه: الجزم هو العمل على أن لا تثق بالأمور 
التي في الامكان عسيرها ويسيرها. 


AY 


القسم الرابع 


الكيفيات الاستعدادية 


(قال: (القسم الرابع الكيفيات الاستعدادية) . 


وهي استعداد شديد على أن ينفعل كالممراضية واللين ويسمى اللاقوة أو 
على أن يقاوم ولا ينفعل كالمصحاحية والصلابة. ويسمى القوة. فالمشترك 
'كيفية بها يترجح القابل في أحد جانبي قبوله قبل أو على أن يفعل كالمصارعة, 
فالمشترك )١(‏ استعداد جسماني كامل نحو أمر من خارج ورد بوجهين . 


الأول: أن المصارعة مثا تتعلق بعلم بالصناعة» وقدرة على الأفعال. 
وهما من الكيفيات النفسانية» وصلابة الأعضاء. وهي راجعة إلى الأول. 


الثاني : أن الحرارة قوة شديدة على الأطراف مع أنها من المحسوسات» 
)١(‏ المشترك هو اللفظ الواحد الذي يطلق على أشياء مختلفة بالحد والحقيقة اطلاقاً متساوياً كالعين 
تطلق على آلة البصرء ينبوع الماءء وقرص الشمسء وهذه مختلفة الحدود والحقائق . 
(راجع معيار العلم للغزالي ص 48 : .)٤١‏ 
والاشسراك بين الشيثئين» إن كان بالدوع يسمى ممائلة» كاشتراك بين زيد وعصرو في 
الإنسانية. فإن كان بالجنس يسمى مجانسة» كاشتراك إنسان وفرس فى الحيوانية» وإن كان 
بالعرض» فإن كان في الكم يسمى مساواةء كاشتراك ذارع من خشبء وذراع من شوب في 
الطول» وإن كان في الكيف يسمى مشابهة كاشتراك الانسان والحجر في السواد» وإن كان 
بالمضاف يسمى مناسبة » كاشتراك زيد وعمرو في بنوة بكرء وإن كان بالشكل يسمى مشاكلة. 
كاشتراك الأرض والهواء في الكرية» وإن كان بالوضع المخصوص يسمى موازنةء وهو أن لا 
يختلف البعد بينهما كسطح كل فلك وإن كان بالأطراف يسمى مطابقة . 
(راجع تعريفات الجرجاني) . 


۸۹ 


ومبناهما على كون الأقسام الأربعة للكيف متبايئة بالذات) . 


أي التي من جنس الاستعداد لأنها مفسرة باستعداد شديد على أن ينفعل 
أي تهيؤ لقبول أثر ما بسهولة أو سرعة. وهو وهن طبيعي كالممراضية واللين 
ويسمى اللاقوة» أو على أن تقاوم ولا تنفعل أي تهيؤ للمقاومة وبطء للانفعال 
كالمصحاحية والصلابة» وذلك هو الهيئة التي بها ٠"‏ صار الجسم لا يقبل 
المرض» ويتأبى عن الانغماز ويسمى القوة» فإذا حاولنا ذكر أمر يشمل 
القسمين» ويخصهما. قلنا كيفية يها يترجح القابل في أحد جانبي قبوله .ومبنى 
ذلك على أن القوة على الفعل كالقوة على المصارعة غير داخلة في هذا النوع 
من الكيفيات» والجمهور على أنها داخلة فيه» فالأمر المشترك بين الأقسام 
الثلاثة هو أنها استعداد جسماني كامل نحو أمر من 29 حارج أو مبدأ جسماني 
به يتم حدوث أمر حادث على أن حدوثه مترجح به» واستدل على كون القوة 
الشديدة على الفعل غير داخلة في هذا النرع بوجهين : - 

الأول: أن المصارعة مثلاً يتعلق بالعلم بتلك الصناعة )ء والقوة القوية 
على تلك الأفعال, وهما من الكيفيات النفسانية» وبصلابة الأعضاء وكونها في 
خلقتها الطبيعية بحيث يعسر عطفها ونقلها *», وذلك عائد إلى القوة على 
المقاومة واللاانفعال فلا يتحقق قسم الث. 

الثاني : أن الحرارة لها قوة شديدة على الإحراق» فلو كانت داخلة في 
هذا الجنس مع دخولها في الجنس المسمى بالانفعاليات. أعني الراسخ من 
الكيفيات المحسوسة لزم تقومها بجنسين» ودخولها تحت قسمين متقابلين وكلا 
الوجهين مبنى على أن الكيفيات المحسوسة المساة بالانفعاليات أو الانفعالات 
والكيفيات النفسانية المسماة بالملكة أو الحال والكيفيات المختصة بالكميات» 


)١(‏ في (أ) بزيادة (بها). 
(؟) في (أ) بزيادة حرف الجر من) . 
(۳) في (ب) المصارعة . 
)٤(‏ في (ب) وثقلها بدلا من (نقلها) . 


والكيفيات الاستعدادية » أقسام من الكيف» متباينة بالذات يمتنع صدق البحض 
منها على شىء مما صدق عليها الآخرء وإلا فلا يمتنع أن تكون القدرة من 
حيث اختصاصها بذوات الأنفس من الكيفيات النفسانية» والحرارة من حيث 
كونها مدركة بالحس من المحسوسات» وكل منهما من حيث كونها قوة شديدة 
فاعلة بالسهولة من الكيفيات» الاستعدادية. كما ذكروا أن اللون والاستقامة 
والانحناء ونحو ذلك من المختصة بالكميات مع كونها من المحسوسات (©2. 


القضايا التي يجزم بها العقل بمجرد تصور طرفيها بواسطة الحس الظاهر أو الباطن» وهي كلها 
أحكام جزئية حاصلة من المشاهدات فإذا كانت بزاسطة الحس الظاهر سميت محسوسات» 
وإذا كانت بواسطة الحس الباطن سميت وجدانيات» مشل شعورنا بأن لنا فكرة وإرادة ونحوفاً 
وغضباً. 
الشاني : ما للحس مدخل فيه فيتناول التجريبيات والمتواترات وأحكام الوهم في 
المحسوسات وبعض الحدسيات والمشاهدات وبعض الوجدانيات . 


۳۹۱ 


الفصل الرابع 


في الأين 
وفيه مبحثان 
١‏ الكون وجوده ضروري ظ 
۲ الباطن من أجزاء الجسم المتحرك متحرك. 


۳4۳ 


قال: (الفصل الرابع في الأين) )١١‏ 


وهو الكون في الخير وسلوكه على طريقين: الأول للمتكلمين وصو 
مبحثان : 


0 


المبحث الأول 


(المبحث الأول: الكون وجوده ضروري وأنواعه أربعة لأن حسصول 
الجوهر في الحيز إن اعتبر بالنسبة إلى جوهر آخر فإن أمكن تخلل ثالث 
بينهماء فافتراق على تفاوت أقسامه في القرب والبعدء وإلا فاجتماع » ومن 
أسمائه المجاورة والمماسة على الأقرب . 


)١(‏ أين سؤال عن مكانء فإذا قلت: أين زيدء فإنما تسأل عن مكانه وهو إحدى مقولات أرسطوء, 
أطلقه الفلاسفة على المحل الذي ينسب إليه الجسم فقال ابن سينا: الأين: هو كون الجوهر ' 
في مكانه الذي يكون فيه ككون زيد في السوق.. 

راجع النجاة ص 8؟1١).‏ 

وقال الغزالي : من الأين ما هو أين بذاتهء ومنه ما هو مضاف» فالذي هو أين بذاته كقولنا: 
زيد في الدار أو في السوق» وما هو أين بالاضافة فهو مثل فوق وأسفل ويمنه ویسره» ولكن لا 
يكون للجسم أين مضاف ما لم يكن له أين بذاته. 

(راجع معيار العلم للغزالي ص 07؟). 

وقال ابن رشد: ومثال ذلك أن.الأين كما'قيل هو نسبة الجسم إلى المكان فالمكان مأحوذ 
في حده الجسم ضرورة» وليس من ضرورة حد الجسم أن يؤخذ في حده المكانء ولا هو من 
المضافء فأن أل من حيث هو متمكن لحقته الإضافة, وصارت. هذه المقولة بجهة ماء داخلة 
تحت مقولة الإضافة . مختصر ما بعد الطبيعة ص 8). 
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وهو النسبة إلى المكان أعني كون الشيء في الحيزء وللقوم في تحقيق 
مباتحثه طریقان : 

أحدهما للمتكلمين» والأخر للفلاسفةء وللقدماء من المتكلمين في 
طريقهم شعب وتفاريع قليلة الجدوى» لا نطول الكتاب بذكرهاء. بل نقتصر 
على ما بهما. فنقول: 

المتكلمون يعبرون عن الأين» أعني 01 الجوهر في الحيز بالكون 
ويعترفون بوجوده» وإن أنكروا وجود سائر الأعراض النسبية» وقد حصروه في 
أربعة أنواع هي الاجتماع والافتراق والحركة والسكون» لأن حصول الجوهر 
فى الحيز إما أن يعتبر بالنسبة إلى جوهر آخر أو لا وعلى الأول إما أن يكون 
بحيث يمكن أن يتوسطهما ثالث فهو الافتراق» وإلا فالاجتماع» واعتبر مكان 
تخلل الثالث دون تحققه ليشمل افتراق الجوهرين بتخلل الخلاء فإنه لا ثالث 
بينهما بالفعل بل بالإمكان. 

وعلى الثاني : إن كان مسبوقاً بحصوله في حيز آخر فهو الحركةء وإن كان 
مسبوقاً بحصوله في ذلك ار فالسکون» فيكون السكون 0000 ثانياً في 

حيز أول» والحركة 000 أول في حيز ثان» وأولينة الحيز في السكون قد لا 
يكون تحقيقاً بل تقديراً كما في الساكن الذي لا يتحرك قطعاًء فلا يحصل فى 
حي انه ركذا أزلية الحصول فن البجركة لجرا أن يسنم النتسرك ني أن 
انقطاع الحركة» فلا يتحقق له حصول ثان . 

فإن قيل: إذا اعتبر في الحركة المسبوقية بالحصول في حيز أخخحر لم يكن 
NS‏ 


: قلنا: إنما يلزم ذلك لولم يكن الخروج من الحيز الأول نفس الحصول 
الأول في الحيز الثاني على ما صرح به الآمدي )١(‏ وتحقيقه» أن الحصول 
الأول في الحيز الثاني من حيث الإضافة إليه دخول وحركة إليه» ومن حيث 


)1( سبق الترجمة له . 


۳۹٦ 


الإضافة إلى الحيز الأول خروج وحركة منه» ثم الاجتماع لا يتصور إلا على وجه 
واحدء والافتراق يتصور على وجوه متفاوتة في القرب والبعدء حتى ينتهي غاية 
القرب إلى المجاورة التي هي الاجتماع» ومن أسمائها المماسة أيضاًء على ما 
يراه الأسناذ أبو إسحق وهو أقرب إلى الصواب مما ذكره الشيخ والمعتزلة من 
أن المماسة غير المجاورة» بل هی أمر يتبعها ويحدث عقيبهاء وظاهر عبارة 
المواقف يشعر بأن المجاورة افتراق يىك قال: الافتراق مختلف فيه ('» قرب 
وبعد متفاوت ومجاورة . 


العرض لا يقوم بمحلين 
(قال) (وقيامه بواحد) 


إذ كل من الجوهرين اجتماع يقوم به وإن لم يعتبر بالنسبة إلى آخرء 
فإن كان مسبوقاً بحصوله في ذلك الحيز فسكون. أو في آخر فحركة» 
فالسكون حصول ثان في حيز أول» والحركة حصول أول في حيز ثان). 


قد يتوهم أن الجتماع الجوهرين عرض ”2 قائم فيلزم العرض الواح 
بمحلين › فنفي ذلك بان لكل من © الجوهرين 'اجتماعاً يقوم به مغايراً 
بالشخصي بدت الْقَاد ثم بالاخر. 


0 الحدوث فليس بحركة ولا سكون فلا حصرء وقال القاضي ©) وأبو 
شم 6 بل سکون» لأنه مماثل للحصول اللاني» ويلزم کون الحركة 
0 سكبات» لأن السكون الأول أيضاً في الحيز الثاني سكون» والتزم 


. في (ب) فمنه بدلا من (فيه)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (عرض) . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (من) . 

E ه. ددسم‎ ٤۹۳ ت‎ AR 


۳۹۷ 


ذلك حتى قيل بأن كل حركة سكون ولا عکس» والتضاد إلا هو بين اوق 
في الحيز والحركة منه لا إليهء فإنها عينه . 

واعترض بأنه لو صح ذلك لزم أن يكون في الحيز الثاني الحصول الثاني 
حركة كالأول» والقول بأن عدم المسبوقية بالحصول في ذلك الحير معتبر في 
الحركة لا يدفع الالزام) . 

لاخفاء في أن قولهم حصول الجوهر في الحيز إذ لم يعتبر بالنسبة إلى 
جوهر آخرء فإما أن يكون مسبوقاً بحصوله في ذلك الحيز» أو في حيز آخر 
ليس بيحاصر لجواز أن لا يكون سوق بحعصول أضلا فللا ذهب يعض 
المتكلمين إلى أن الأكوان لا تنحصر في الأربعة» كما فرضنا أن الله تعالى 
خلق جوهراً فرداً ولم يخلق معه جوهراً آخرء فكونه في أول زمان الحدوث 
لیس بحركة ولا سكون ولا اجتماع ولا افتراق. 

وأجاب القاضي وأبو هاشم بأنه سكون لكونه مماثلاً للحصول الثاني في 
ذلك الحيز وهو سكون بالاتفاق» واللبث أمر زائد على السكون غير مشروط فيه» 
وإلى هذا يؤول ما قال الأستاذ أنه سكون في حكم الحركة حيث لم يكن 
مسبوقاً بحصول آخر في ذلك الحيز» وعلى هذا لا يتم ما ذكر في طريق 
الحصر» بل طريقه أن يقال إنه ٩‏ إن كان مسبوقاً بحصوله في حيز آخرء 
فحركة» وإلا فسكون. ويرد عليه السكون بعد الحركة حيث يصدق عليه أنه 
حصول مسبوق بالحصيوك ي حيز آخر» وإن كان سيرك بالحصول في ذلك 
الحيز أيضاً. فالأول أن يقال إنهإن اتصل بحصول سابق 
في حيزآخر فحركة وإلا فسكون. أويقال إنه”" إن كان 
حصولا أول في حيز ثان فحركة وإلا فسكون. فيدخل في 
السكون الكون في أول زمان الحدوث وتخرج الأكوان المتلاحقة في 
الأحيان المتلاصقة. أعني الأكوان التي هي أجزاء الحركة فلا تكون 
الحركة مجموع سكنات» وذلك لأنه لا يلزم من عدم اعتبار اللبث 


. في (أ) بزيادة (إنه) . ' (؟) سقط من (أ) لفظ (إنه)‎ )١( 


۳۹۸ 


في السكون أن يكون عبارة من مجرد الحصول في الحيز من غير اعتبار 
قيد يميزه عن أجزاء الحركةء اللهم إلا أن يبني ذلك على أن الكون الأول في 
الحيز الثاني » . يمثل الكون الثاني فيه» وهو سكون وفاقاً» فكذا الأول» ويكون 
هذا إلزاماً لمن يقال بتماثل الحصول الأول والثاني في الحيز الأول» فكذا في 
الحيز الثاني » فالتزم القاضي ذلك» وذهب إلى أن الكون الأول في الحيز 
الثاني» وهو الدخول فيه سكون» وبنى على ذلك أن كل حركة سكون من 
حيث إنها دخول في حيز وليس كل سكون حركة» كالكون الثاني . فإن قيل : 
الحركة ضد السكون فكيف تكون نفسه أو مركبة منه. 

أجيب: بأن التضاد ليس بين الحركة والسكون مطلقاً بل بين الحركة من 
الحيز والسكون فيه» وأما بين الحركة إلى الحيز 7 والسكون فيه فلا تغاير 
فضلاً عن التضاد لأنها عبارة عن الكون الأول فيه وهو تمائل الكون () 
السكون الثاني الذي هو سكون بالاتفاق. 

واعترض الآمدي بمنع الحصولين واشتراكهما في كون كل منهما موجباً 
للاختصاص بذلك الحيز لا يوجب التمائل لأنا لا نسلم أنه أخص صفاتهما 
النفسية. كيف والحصول الأول في الحيز الثاني حركة وفاقاً» لكونه خروجاً من 
الحيز الأول» فلو كان مماثلا للحصول الثاني فية لزم أن يكون هو أيضاً حركة» 
ولا قائل به. ۰ 

فإن أجيب بأن عدم المسبوقية بالحصول في ذلك الحيز معتير في الحركة 
فيصدق على الحصول الأول دون الثاني . 

قلنا: فكذا عدم الاتصال بالحصول في حيز آخر معتبر في السكون 
فيصدق على الحصول الثاني دون الأول» وحاصلة أن الكلام إلزام لمن يقول 
بتماثل الحصولين» وبإن كون الثاني سكوناً يستلزم كون الأول كذلك» وذكر 
)١(‏ سقط من () لفظ (إلى الحيز). (۲) في (ب) بزيادة لفظ (الكون). 


(۳) عبارة الآمدي :« هذا إشكال مشكل ولعل عند غيري جوابه». ثم قال: «ذلك الاشتراك لا 
يوجب التمائل لأن المتخالفين قد يشتركان في بعض الصفات». 


۳۹ 


فى المواقف (2 أنه إذا اعتبر في الحركة عدم المسبوقية بالحصول في ذلك . 
0 حيز آخر بطل قولهم: إن الحركة مجموع 
سكنات (فإن أراد أن السكون الذي هو الحصول الشاني لا يكون حينشذ جزءاً 
للحركة» فلا يكون عبارة عن مجموع السكنات بل عن بعضهاء 0 
إيهام العكس لأن معنى قولهم هي مجموع سكنات ) أن كل جزء لها 
سکون» وهو لا يستلزم أن يكون كل سكون جزءاً لها. وإن أراد أن مجرد 
الحصول الأول في الحيز الأول يكون حينئل حركة» مع أنه نتف 
سکنات فله وجه . 


فإن قيل : هذا وارد على التقدير الآخر أيضاًء وهو أن يعتبر في الحركة 
' المسبوقية بالحصول في حيز آخرء لأن الحصول في هذا الحيز سواء قيد 
المسبوقية بالحصول في ا أو بعدم المسبوقية بالحصول في ذلك الحيز 
أولم يقيد بشيء أصلاً فهو واحد لا مجموع . 


قلنا: مرادهم أن الحركة مجموع الحصولين في الحيزين على ما يفصح 
عنه قولهم» إنها مجموع سكنات لا مجرد الحصول في الحيز الثاني المقيد 
بالحصول في حيز سابق على ما يفهم من ظاهر العبارة» هذا لايتأتى إلا على » 
در أن ادرت في اقرا الع في ر مان درت ترا 
الآمدي حينئذ أن نه لو تماثل الحصول الأول والثاني: في حيز واخ ٠‏ لكان 
الحصول الثاني في الحيز الثاني“ جزءاً من الحركة كالأول. 


)١(‏ عبارة صاحب المواقف: «إلا أن يعتبر في الحركة أن تكون مسبوقة بالحصول في ذلك الحيز إلا 

أن تكون مسبوقة في الحصول في حيز آخره . ١‏ 
(راجع كتاب المواقف الفصل الأول من المرصد الرابع الذي خصصه للمقولات النسبية 

ص 1548 ج1). 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (إلا على) . 

. في (ب) بزيادة لفظ (واحد)‎ )٤( 

(0) في (أ) بزيادة لفل (الثاني) . 
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للمتحرك حصولات على الاستمرار دون الاستقرار 

(قال (والتحقيق) . 

إن للمتحرك بين طرفي المسافة حصولات على الاستمسرار دون 
الاستقرارء فإن أريد بالحركنة ما هو المحقق منهاء فهي الحصول بعسد 
الحصول في حيز آخرء وإن أريد الموهوم الممتد من المبدأ إلى المنتهىء 
فهو الحصولات المتعاقبة في الأحياز المتتالية. ثمإن جعل السكون اسماً 
” فالحركة سكون (› أو مجموع سکنات» وإن 

شترط فلا. وحينئذ فالسكون هو الحصول الثاني › أو مجموع الحصولين فيه 
تردد, ثم الحق أن حقيقة السكون في الأربعة واحد. وإنما التمايز بالحيثيات 
0 الواحد بالشخص ربما يكون اجتماعاً وافتراقاً وحركة وسكوناً 
باعتبارات مختلفة» ومن أطلق القول بتضاد الأكوان, أراد أن الأكوان المتميزة 
في الوجود يمتنع اجتماعها لأن الكونين يوجبان تخصيص الجوهر بحيز واحد 
فيتمائلان. وبحيزين فينضادان ضرورة امتئاع حصول الجوهر في ان واحد في 
حيزين, وأيا ما كان فلا يجتمعان, ومبنى ذلك على أن المماسة ليست من 
الأكوان وإلا فلا خفاء في اجتماعها كما في الجوهر المحفوف بستة جواهر» 
فإن منعه على ما نقل عن البعض مكابرة) . 

سيجيء. في طريق الفلاسفة أنه قد يراد بالحركة كون المتحرك متوسطا 
بين المبدأ آو المنتهى بحيث تكون حاله فى كل أن على خلاف ما قبله وما 
بعده» وقد يراد بها الأمر الموهوم الممتد من المبدأ إلى المنتهى» والمتكلمون 
بالنظر إلى الأول قالوا إنها الحصول في الحيز بعد الحصول في حيز أخصرء 
والناظر إلى الثاني | إنها حصولات متعاقبة في أخباز متلاصقة. ويسمى بالإإضافة 
إلى الحيز السابق خروجأ وإلى اللاحق دخولاء ثم منهم من سمى مشل © 
هذا الحصول سكوناً من غير أن يعتبر في مسماه اللبث. والحصول بعد 


(۱) في (أ) فالحكوت وهو تحريف. (۲) في (أ) بزيادة لفظ (مثل) . 


٤١ 


الحصول في حيز واحد» وكانت الحركة بالمعنى الأول Era‏ وبالمعنى 
الثاني مجموع سكنات» وكان الحصول في أول زمان الحدوث را ومنهم 

من اعتبر ذلك» وفسر السكون<'2 بالحصول في حيز بعد الحصول فيه» فلم تكن 
الحركة ولا أجزاؤهاء ولا الحصول في آن الحدوث سكوناً؛ ثم ظاهر العبارة أن 
السكون هو الحصول الثاني من الحصولين في حيز واحد» لكن الأقرب أن 
المراد أنه مجموع الحصولين كما قد يحمل قولهم الحركة حصول في الحيز 
بعد الحصول في حيز آخر على أنه مجموع الحصولين. قال ثم الحق يعني أن 
إطلاق الأنواع على الأكوان الأربعة مجاز لأن حقيقة الكون» أعني الحصول 

فى الحيز واحدة والأمور المميزة حيثيات وعوارض تختلف باختلاف 
EDA EEN‏ يونم ASDC‏ 
فإن الكون المشخص © قد يكون اجتماعاً بالنسبة إلى جوهرء وافتراقاً بالنسبة 
إلى آخر» وحركة أو سكوناً من جهة كونه مسبوقاً بحصول في حيز آخر أو في 
ذلك الحيز بل حركة وسكوناً إذا لم يشترط في السكون اللبث. 

فإن قيل: كيف يصح ذلك والمحققون من المتكلمين كالقاضي وأشياعه 
قد أطلقوا القول بتضاد الأكوان الأربعة. 

قلنا: مرادهم الأكوان المتمايزة في الوجودء ومعنى التضاد مجرد امتناع 
الاجتماع " ولو من جهة التماثل لأنهم احتجوا على ذلك بأن الكونين إن 
أوجبا تخصيص الجوهر بحيز واحد فهما متماثلان» فلا يجتمعان كالحصول 
الأول والشاني في حيز واحد لأن كلاً منهما يسد مسد الآخر في تخصيص 
الجوهر بذلك الحيزء وإن أوجب كل منهما تخصيصه بحيز إخر فمتضادان 
ضرورة امتناع اجتماع حصول ‏ الجوهرين في أن واحد في حيزين . 

فإن قيل: اليس الجوهر الفرد المحفوف بستة جواهر على جهاته الست قد 
اجتمع فيه أكوان ستة هي مماساته لهاء فإن من منع ذلك ولم يجوز مماسة 


(۱) في (ب) الكون. (۳) سقط من (ب) لفظ (الاجتماع) . 
(۲) في (أ) بزيادة (المشخص). )٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (حصول). 


۲ 


جوهر لأكثر من جوهر تفادياً عن لزوم التجزي» فقد كابر متقضى العقل بل 
قلنا: القائلون بتضاد الأكوان لا يجعلون المماسة منها أمراً اعتبارياً. 


۳ 


المبحث الثاني 
الباطن من أجزاء المتحرك متحرك 


(قال: المبحث الثاني : 


الحق أن الباطن من أجزاء الجسم المتحرك متحرك, والمستتر على 
الأرضء أو الواقف في الجو عند تبدل الماء والهواء عليه ساكن لإطباق المقر 
والعرف على ذلك والخلاف في الأول عائد إلى الخلاف في حيز الجزء 
الباطن. وني الثاني إلى الخلاف في أن الحيز هو البعد المفطور أو الباطن من 
الحاوي» وأن الحركة هل تحصل بزوال الحيز عن المتحيز حتى يمكن 
اختلاف جهتي الحركة الواحدة في حالة واحدةء أم لا بد أن'يكون بزوال 
المتحيز عن حيزه حنى يمتنع ذلك . ا 
الحيز أو الحركة اسماً لهذا المعنى. > بل إن حقيقة ما وضع الاسم في الأصل 
بإزائه هو مبدأ(')هذا فلا يكون نزاعاً في التسمية) . 


يشير إلى أمرين اختلفوا في كل منهما أنها حركة أو سكون”". 
الأول: حال الأجزاء الباطنة من الجسم المتحرك . 
)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (مبدأ) . 
۳( السكون صد الحركة وهو زوال الحركة عما من شأنه أن يتحرك أو هو الحصول في المكان 
أكثر من زمان واحدء فإذا قر الشيء في المكان وانقطع عن الحركة وصفته بالسكون» واذا 
كانت القوى: المؤثرة فيه متضادة ومتعادلة وصفته بالتوازن لذلك قيل: إن في كل سكون توازناً 


كما أن في كل توازن سكوناً وثبوتاً واستقراراً. 
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الثاني : حال الجسم المستقر المتبدل محاذياته بواسطة حركة بعض ما 
يحيط به من الأجسام كالحجر المستقر على الأرض في الماء الجاري» 
وكالطير الواقف في الجو عند هبوب الرياح» والحق أن الأول حركة: الثاني 
سكون بشهادة العقل والعرف. 

وقد يستدل على الأول بأنه لو كان ساكناً مع حركة باقي الأجزاء لزم 
الانفكاك أي انفصال بعض الأجزاء عن البعض. وبأن الأجزاء الباطنة في 
الأجزاء الظاهرة» وهي في الحيّز فتكون الباطنة أيضاً فيه» وقد انتقل منه إلى 
آنحرء وعلى الثاني بأنه لو كان متحركاً لزم التحرك في حالة واحدة إلى جهتين 
مختلفتين عند اختلاف جهات حركات الأجسام المحيطة'“ به عليه» بأن يتحرك 
البعض عليه اخذا من يمنته إلى يسرته والبعض بالعكس والكل ضعيف . 

احتج المخالف في الأول بأن الجزء الباطن لم يفارق حيزه الذي هو 
الأجزاء المحيطة به ولا حركة بدون مفارقة الحيز وأجيب بأن حيز الكل حيزه» 
وقد فارقته» وفي الثاني بأنه حصل في حيز هو ما يحيط به من الجواهر بعد 
الحصول في حيز آخرء ولا معنى للحركة سوى هذا وبأنه قد تبدلت عليه 
محاذياته وهو نفس الحركة أو ملزومها. 

وأجيب: بأن حيزه البعد المفطور وهو بعد حاصل فيهء ولو سلم 
فالحصول في الحيز الثاني إنما يكون حركة إذا كان بزواله عن الأول دون 
العكس» وبأن تبدل المحاذيات إنما يستلزم الحركة إذا كان من جهة المتحيز 
بأن يزول من محاذاة إلى محاذاة» فظهر أن الخلاف فى الأول عائد إلى 
الخلاف في حيز الجزء الباطن إنه حيز الكل؛ أعني البعد المشغول به أو 
الجواهر المحيطة به أم ماله خخاصة من البعد أو الأجزاء المحيطة به . 

وفي الثاني إلى الخلاف في أن الحيز هو البعد المفطور الذي لا يفارقه 
المستقر بتحرك الجواهر المحيطة» وتبدل المحاذيات بذلك أم الجواهر 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (به) . (۲) في (أ) بزيادة لفظ (به). 


المحيطة به على ما يناسب قول الفلاسفة من أنه السطح الباطن من الحاوي› 
وعلى هذا التقدير هل يتوقف حصول الحركة على أن يكون مفارقة الحيز 
وتبدل المحاذيات من جهة المتحيز البتة» أم يحصل بأن يزول الحيز عنه» 
وعن محاذاته» وعلى الأول يمتنع حركة الجسم في حالة واحدة إلى جهتين 
مختلفتين» وعلى الثاني لا يمتنع كما إذا تحرك بعض الجواهر المحيطة ھت 
والبعض يسرة على ما يلزمه الأستاذ أبو إسحق» وإن شدد غيره النكير عليه حقا 
فإن العقل جازم بأن ذلك ليس بحركه وأن حركة الجسم في حالة واحدة لا 
تكون إلى جهتين» وما ذكر في المواقف من أن هذا نزاع في التسمية ليس 
على ما ينبغي؛ لأن ما ذكره الأستاذ وغيره فى بيان الحيز أو الحركة, أنه هذا 
أو ذاك ليس اصطلاحا منهم على أنا نجعله اسماً لذلك» وإلا لما كان لجلعه 
من المسائل العلمية» والاستدلال عليه بالأدلة العقلية معنى بل تحقيقاً للماهية 
التي وضع لفظ الحيز أو الحركة وما يرادفه من جميع اللغات بإزائهاء وإثبات 
ذاتياتها بعد تصورها بالحقيقة حين يحكم بأن هذا في حيز» وذاك في 
حيز(١»آخر‏ وأن هذا منحرك وذاك ساكن. 


. في (أ) بزيادة (في حيز)‎ )١( 


الأين عند الفلاسفة 


وفيه مباحث : 

المبحث الأول: الأين حقيقي . 

المبحث الثاني : الحركة الخروج من القوة إلى الفعل . 
المبحث الثالث: لا بد للحركة ما مئه وهو المبدأ. 
المبحث الرابع : تعلق الحركة بما فيه وما منه وما إليه. 
المبحث الخامس : من لوازم الحركة الكيفية. 

المبحث السادس : السكون بين الحركتين المستقيمتين . 
المبحث السابع : الجسم حركتان إلى جهة أو جهتين . 
المبحث الثامن: السكون في الأين . 


أقوال الفلاسفة فى الأين 
قال: (الطريق الثاني للفلاسفة) وهو مباحث : 


المبحث الأول 


(الأين حقيقي إن لم يفضل الحيز على الشيء ككون الماء في الكوز» 
وإلا فغير حقيقي ككون زيد في الدار أو في البلد أو في العالم. ويكون 
جنسيأو ونوعياً وشخصياً ككون الشيء في المكان أو في الهواء. أو في هذه 
الدار» ويقبل التضاد كفوق وأسفل» والاشتداد كالأتم فوقية). 


المبحث الثانى 


(قيل الحركة("الخروج من القوة إلى الفعل على التدريج أو يسيراً يسيراً 
أو لا دفعة» وبناه على أن تصور هذه المعاني التي حاصلها الاتصال الغيسر 
القار بديهي لا يتوقف على تصور الزمان الموقوف على نصور الحركة ليلزم 
الدور» وقيل كمال أول لما هو بالقوة» من حيث هو بالقوةء وأريد بالكمال 
حصول ما لم يكن» واحترز بالأول عن الوصول» فإنه يحصل ثانياًء والتوجه 
أولاًء ”© ونبه بقيد القوة على أنه لا بد لمتعلق الحركة من مطلوب يتوجه إليه» 
وأن يبقى شيء مله بالقوة. ولقيد الحيثية على أن كون الحركة كمال 


)١(‏ الحركة: عرفها أرسطو ومن تابعه بأنها كمال أول لما بالقوة أي لمحل يكون بالقوة» من حيث 
هو بالقوة. 

1 (راجع المواقفب ج" ص 185). 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (أولا) . 


£۹ 


للمتحرك, إنما هو في الوصول الذي له بالقوة فتخرج كمالاته التي ليست 
كذلك. كالمربعية مثلاء والمقصود تلخيص المعنى المسمى بالحركة على 
الإطلاق» وتحقيقه لا تمييزه» 2١7‏ وتصويره عند العقل. فلا يضيره كون المعرف 
أخفى» وكون الكمالين. أعني التوجه والوصول في الحركة المستديرة بمجرد 
الفرض والاعتبار نظراً إلى أن حال الجسم بالنسبة إلى كل نقطة من حيث 
طلبها توجه. ومن حيث الحصول عندها وصول) . 

والمبحث | لأول منه غني عن الشرح» وأما الثاني فبيانه أن بعض 
الفلاسفة فسر الحركة بالخروج من القوة إلى الفعل على التدريج أو يسيراً 
يسيرا أو لا دفعة» وبنى ذلك على أن معنى هذه الألفاظ واضح عند العقل 
من غير احتياج إلى تصور الزمان المفتقر إلى تصور الحركة» ونظر بعضهم إلى 
أن معنى التدريج أن لا يكون دفعة» ومعنى الحصول دفعة أن يكون في أن 
وهو طرف الزمان» وهو مقدار الحركة فيكون التعريف دورياً. ففسرها بأنها 
كمال أول لما هو بالقوة من حيث هو بالقوة والمراد بالكمال ههنا حصول ما لم 
يكن حاصلا, ولا خفاء في أن الحركة أمر ممكن الحصول للجسمء فيكون 
حصولها كمالاء واحترز بقيد الأولية عن الوصول فإن الجسم إذا كان في مكان 
وهو ممكن الحصول في مكان آخر كان له إمكانان» إمكان الحصول في ذلك 
المكان» وإمكان التوجه إليه وهما كمالان فالتوجه مقدم على الأصول فهو 
كمال أول» والوصول كمال ثان. ثم إن الحركة تفارق سائر الكمالات من 
حيث إنها لا حقيقة لها إلا التأدي إلى الغيرء والسلوك إليه» فلا بد من مطلوب 
ممكن الحصول» ليكون التوجه توجهاً إليه» ومن أن يبقى من ذلك التوجه ما 
دام موجوداً شيء بالقوة» إذ لا توجه بعد الوصول» فحقيقة الحركة متعلقة بان 
يبقى منها شيء بالقوة. وبآن لا يكون المتأدى إليه حاصلا بالفعل. فتكون 
الحركة بالفعل كمالاً للجسم المتحرك الذي هو بالقوة من جهة التأدى إلى 
المقصود الذي هو الحصول في المكان المطلوب فيكون كمالاً أول لما بالقوة : 


)١(‏ في (ب) لا غير بدلا من (لا تمييزه) . (۲) سقط من (ب) لفظ (ذلك). 


حالف 


دكن من جهة أنه بالقوةء لا جهة أنه بالفعل» ولا من جهة أخرىء» فإن الحركة 
التي هو باعتبارها كان بالقوة» أعني الحصول في المكان الآخرء واحترز بهذا 
عن كمالاته التي ليست كذلك كالصورة النوعية"“ فإنها كمال أول للمتحرك 
الذي لم يصل إلى المقصدء لكن لا من حيث هو بالقوة بل من حيث هو 
بالفعل . 

واعترض أولاً بأن ماهية الحركة» وإن لم تكن بديهية واضحة عند العقلء 
لكن لا خفاء في أن ما ذكر في هذا التعريف ليس بأوضح منها بل أخفى . 

وثانياً: بأنه لا يصدق على الحركة المستديرة إذ لا منتهى لها بالفعل» فلا 
يتحقق كمال أول وثان. وأجيب : بأن هل لبس ترا الح فم ا 
تمييزها عما عداها أو تحصيل صورتها عند العقل» بل هو تلخيص وتبيين 
للمعنى المسمى بالحركة أينية كانت“ أو غير أينية فلا يضره كون تصوره 
أخفى من تصور ماهية الحركة» ولا كون الكمال الأول والثاني في بعض أقسام 
الحركة. أعني المستديرة بمجرد الفرض والاعتبار دون الفعل والحقيقة وذلك 
لأن كل نقطة تفرض فحال الجسم المتحرك على الاستدارة بالنسبة إليها.من 
حيث طلبها توجه فيكون كمالاً أول ومن حيث الحصول عندها وصول فيكون 
كمال ثانياً. 

(قال : وحاصل هذا المعنى : 

كيفية بها يكون للجسم توسط بين المبدأ والمنتهى مستمر لا يجتمع 
)0 الصورة في اللغة الشكل والصفة والنوع › ولها في عرف العلماء عدة معان والقسلاسفة يفرقون 

بين الصورة الجسمية » والصورة النوعية بقولهم : إن الصورة الجسمية جوهر سيط متصل لا 

وجود لمحله دونه» قابل للأبعاد الثلاثة المدركة من الجسم في بادىء النظر» أو هي الجوهر 

الممتد في الأبعاد كلها المدرك في بادىء النظر بالحس» على حين أن الصورة النوعية: جوهر 

بسيط لا يتم وجوده بالفعل دون ما حل فيه. 


(راجع تعريفات الجرجاني) . 
(؟) في (أ) بزيادة لفظ (كانت). 


4۱١ 


متقدمه مع متأخره وبها يحصل الجسم في حيز بعد ما كان في آخرء وحقيقته 
أمر واحد متصل في نفسه منقسم بحسب الغرض'"22 على قياس المسافة 
والزمان» وقد يقال الحركة لما يتوهم من كليته المتصلة الممتدة بين المبدأ 
والمنتهى» ولا وجو لها في الأعيان, لأنها قبل الوصول لم يتم» وعنده قد 
انقضصت. وأما الأول فوجوده ضروري» وعدم حصول المنقضى» واللاحق مع 
انتفاء الحاضر لأنه إن لم ينقسم لزم الجزءء وإن انقسم عاد الكلام لا يقتضي 
العدم مطلقاً كيف والمنقضى ما فات بعد الكون, واللاحق ما هو بصدد 
الكون). 

يشير إلى أن ما ذكر بيان للمعنى المحقق الموجود من الحركة» فإن لفظ 
الحركة يطلق على معنيين أحدهما كيفية بها يكون للجسم توسط بين المبدأ 
والمنتهى بحيث لا يكون قبله ولا بعده وهي حالة مستمرة غير مستقرة أي يوجد 
المتحرك ما دام متحركاًء ولا يجتمع متقدمه مع متأخره» وبها يحصل الجسم 
في حيز بعد ما كان في حيز آخر» وحقيقته كون في الوسط ينقسم إلى أكوان 
بحسب الفرض والتوهم وهو في نفسه واحد متصل على قياس المسافة والزمان 
فيما يفرض من حدود المسافة لثلا يلزم تركب الحركة من أجزاء لا تتجزأ 
وثانيهما الأمر المتصل المعقول للمتحرك من المبدأ إلى المنتهى . والحركة 
بهذا المعنى لا وجود لها في الأعيان لأن المتحرك مادام لم يصل إلى المنتهي 
لم توجد الحركة بتماهها فإذا انتهى, فقد انقطعت الحركة وبطلت» بل في 
الأذهان لأن للمتحرك نسبة إلى المكان الذي تركه وإلى المكان الذي أدركهء 
فإذا ارتسمت في الخيال صورة كونه في المكان الأول ثم ارتسمت قبل زوالها 
عن الخيال صورة كونه في المكان الثاني فقد اجتمعت الصورتان في الخيال» 
وحينئذ يشعر الذهن بالصورتين معاً على أنهما شيء واحد» وأما بالمعنى الأول 
فوجودها ضروري يشهد به الحس. ش 


فإن قيل: الحكم بالوجود في الخارج إما أن يكون على المساضي من 
)١(‏ في (أ) الغرض بدلاً من (الفرض) . 


4١ 


الحركة أو على الآتي أو على الحاضر والكل ال أما الماضي والآتي 
فظاهرء وأما الحاضر فلأنه إن لم يكن منقسما لزم الجزء الذي لا يتجرأ 
لانطباق الحركة على المسافة وإن كان منقسماً عاد الكلام . 

وأجيب: بأنا لا نسلم أنه لا وجود للماضي والآتي» غاية الأمر أنه لا وجود 
لهما في الحال وهو لا يستلزم العدم مطلقاً. وكيف لا يكون لهما وجود ومعنى 


AY. 


المبحث الثالث 
أحوال الحركة ولوازمها 


(قال: المبحث الثالث: 


لابد للحركة ما منه وهو المبدأ وما إليه وهو المنتهي وما فيه وهو المقولة وما به 
وهو المحرك» وما له وهو المتحرك. ومن الزمان وهذا التعلق بالزمان غير تعلق 
الحركة التي منها الزمان. فإنها هناك بمنزلة المتبوع : وههنا بمئزلة التابع . أما المبدأ 
أو المتتهي فنسبة كل منهما إلى الحركة تضايف, وإلى الآخر تضاد» فيتضاد 
محلاهما. وإن اتحدا بالذات كمافي الحركة المستديرةء أو تضاذا بالذات أيضأء 
كما في الحركة من البياض إلى السواد. أو باعتبار عارض آخر كما في الحركة من 
المركز إلى المحيط) . 

الحركة تفتقر إلى ستة أمور('): ١‏ - ما منه الحركة وهو المبدأ9». ۲ _ ما إليه 
الحركة وهي المنتهى. 7 - ما فيه الحركة وهو المقولية أي الجنس العالي الذي 
ما به الحركة أي سببها الفاعلي وهو المحرك. 5 ما له الحركة آي سببها المادي 
وهو المتحرك. ٦‏ - الزمان الذي يقع فيه الحركة وهذا التعلق بالزمان غير تعلق 
الحركة التي منها الزمان لأن الحركة هنا بمنزلة المتبوع لكونها معروضاً للزمان وههنا 
)١(‏ راجع ما كتبه صاحب المواقف في افتقار الحركة إلى أمور ستة المقصد الخامس الجزء 

السادس ص ۲۲۹ . 
(۲) أي المبداً, 
)( وذلك أن اقتضاء الحركة ثبوت المبدأ والمنتي بالفعل إنما يكون في الحركة ا قي ق 


4\٤ 


بمنزلة التابع لكونها واقعة فيه مقدرة به. أما المبدأ والمنتهى“فلكل منهما ذات 

وعارض. أعني وصف كونه مبدأ ومنتهی » والعارضان قد يعتبران بالقياس إلى 

الحركة وهو قياس تضايف, لأن المبدأ مبدأ لذى المبدأ وبالعكس » وكذا المنتهى » 

وقد يعتبر كل منهما بالقياس إلى الآخر فيتضادان إذ لا خفاء في مقابلهماء وليس من 

عقل الشيء مبدأ عقل له منتهى ولا بالعكسء وليس أحدهما عاماً للآخرء فلم يبق 
إلا التضادء والمعروضان يتضادان باعتبار هذا العارض سواء كانا متحدين بالذات 
كما في الحركة المستديرة» إذ كل نقطة تفرض من مسافتها فهي مبدأ ومنتهى 
باعتبارين» وبحسب انين أو متغايرين متضادين بالذات كما فى الحركة من البياض 
إلى السواد» وكما في الحركة من غاية الذبول إلى غاية النموء أو باعتبار عارض آخر 
كما في الحركة من المركز إلى المحيط المتضادين من جهة كون الأول غاية البعد 
عن الفلك والثانى غاية القرب منه أو غير متضادين بوجه أخر كما في الحركة من 
نقطة من المسافة إلى نقطة أخرى. 
(قال: وأما المقولة9 : 

)1ع( المبدأ: : اسم ظرف من البدء؛ وجمعه مبادىءء ويطلق على السب مادياً كان» أو صورباً أو 
غائياً» ومبدأ الشيء ء أوله ومادته التي يتكون منھاء فالنواة مبدأ النخل والحروف مبادىء الكلام. 
والمبادىء هي الحدود والمقدمات التي منها تؤلف قياساته (ابن سينا الاشارات ۸۲) . 

وهي التي تتوقف عليها مسائل العلم ولا تحتاج إلى البرهان القاطع (تعريفات 
الجرجاني) . 

وللميدأ عند الفلاسفة عدة معان. 

الأول: هو المبدأ الزماني تقول: في البدء كان الكلمة (انجيل يوحنا الاصحاح الأول) 

«إؤهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده» سورة "٠‏ آية ۲۷ . 

والثاني هو المعنى الوجودي ويطلق على العناصر التي تتألف منها الأشياء قال ابن سينا 
والمبدأ يقال لكل ما يكون قد استتم له وجوده في نفسه إما عن ذاته» وما عن غيره ثم يحصل 
عنه وجود شىء آخر ويقوم به. 

(راجع النجاة ص 7537: 7414). 5 

(۲) المقولة: هى المحمول؛ ووجه اطلاقها على المحمول كون المحمول في القضية مقولا على 
الموضوع وعمعينا مقرلات› وهي الأجناس العالية التي تحيط بجميسع الموجودات أو 
المحمولات الأساسية التي يمكن اسنادها إلى كل موضوع وعددها عند أرسطو عشرة. وهي : 

- ۷ ۔ الكم. 4 الكيف. ه  المكان (اين). 5 - الزمان متى.‎ ٣ الجوهر. ؟  الاضافة.‎ - ١ 
الانفعال. رنود عن ا‎ - ٠١ الوضع. م الملك. 4 الفعل.‎ 
. الأساسية التي يتضمنها العقل المحض‎ 
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فأربع الأول الأين وهو ظاهر الثانية الوضسع كما في الحركة الكرة على نفسها 
بأن تتبدل أوضاعها من غير أن يخرج عن مكانها. 

فإن قيل: لكل جزء حركة أيئية ضر ورة تبدل أمكنتهاء فكذا للكل . 

قلنا: لو سلم أن هناك جزءاً بالفعل فقد لا يكون للكل حكم كل جزء . 

فإن قيل: فعلى هذا لا نسلم حركة الكل وتبدل وضعه وإنما ذلك للأجزاء . 

فلا : هو ضروري). ۰ 

أي ما تنسب إليه الحركة من المقولات العشر أعني الجنس العالي الذي يتغير 
الموضوع بالتدريج من نوع منه إلى نوع أخر أو من صنف من نوع منه إلى صنف 
آخرء واقتصر الإمام على المتغير من صنف من المقولة إلى صنف أخر أي سواء كانامن 
نوعين أو من نوع» والحركة الوضعية مما صرح بهالفارابي('2:وإن كان في كلام ابن 
سينا ما يوهم أنه تفرد بالاطلاع عليها. وبالجملة فالذي يحققها هو أن للفلك حركة 
لا يخرج بها عن مكانه, وإنما يتبدل بالتدريج نسبة أجزائه إلى أمور خارجة عنه» إما 
ممحوية فقط كما في الفلك الأعظم وإما حاوية ومحوية كما في غيره» فتتبدل الهيئة 
الحاصلة سبب تلك النسبة وهو الوضع » ولا نعني بالحركة في الوضع إلا التغيبر من 
وضع إلى وضع على التدريج من غير تبدل المكان. فإن قيل: كل جزء قد خرج 
عن مكانه فكذا الكل لأنه ليس إلا مجموع الأجزاء . 

قلنا: لو سلم أن" هناك أجزاء بالفعل فثبوت الحكم لكل حكم” لا يستلزم 
ثبوته بمجموع الأجزاء كما مر غيره مرة. على أن ما ذكر لا يتم في الفلك الأعظم عند 
من لا يثبت له المكان ناء على أن المكان هو السطح الباطن من الحاوي 
واللاحاوي له. 

فإن قيل: الثابت بالدليل من حركات الأفلاك بالمشاهدة من حركة الكرة على 


)١(‏ الفارابي : هو محمد بن محمد بن طرخان أبو نصر الفارابي» ويعرف بالمعلم الثاني أكبر 
فلاسفة المسلمين. ت 2714 وسبق الترجمة له. 
(؟) في (ب) بزيادة لفظ (آن) . (۳) في (ب) جزء بدلا من (حكم) . 


£٦ 


نفسها ليس إلا تبدل نسبة الأجزاء المفروضةء وإذا لم يكن ثبوت الحكم لكل جزء 
مستلزماً ثبوته للكل فلا نسلم أن للفلك أو الكرة حركة وتبدل7١)‏ من وضع . 

قلنا: هو ضروري فإنه لا معنى لوضلع الكل إلا هيقة نسبة أجزائه بعضهما إلى 
البعض وإلى الأمور الخارجية» ولا معنى لحركته في الوضع إلا تبدل ذلك على 
التدريج هذا. لكن يؤول على أن الحركة الأينية للأجزاء الفرضية حركة وضعية 
بالإضافة إلى الكل . 


(قال : الثالثة الكم9): 


والانتقال فيه إما من النقصان إلى الزيادة لورود مادته وهو الئمو أو بدونه 
وهو التخلخل » وإما بالعكس بانفصال مادته وهو الذبول أو بدونه وهو التكائف) . 

الحركة في الكم تقع باعتبارين أحدهما النمو والذبول» وثانيهما التخلخل 
والتكائف ويقال في بيان ذلك أن الانتقال في الكم”' إما أن يكون من النقصان إلى 
الزيادة أو من الزيادة إلى النقصان, والأول إما أن يكون بورود مادته تزيد في كمية 
الجسم وهو النمو أو بدونه وهو التخلخل كما في هواء باطن القارورة عند مصهاء 
والثاني إما أن يكون بنقصان جزء وهو الذبول كما في المدقوق أو بدونه وهو التكاثف 
كما في هواء باطن القارورة عند النفشخ فيهاء ويتمسكون في إمكان التخلخل 
والتكائف بأن الجسم مركب من الهيولي والصورة. والهيولي لا مقدار لها في نفسها 
وإنما هي قابلة للمقادير المختلفة بحسب ما سبق من الأسباب المعدة فيجوز أن 
ينتقل من المقدار الصغير إلى الكبير وهو التخلخل وبالعكس وهوالتكاثف . وإنمابنوا 
ذلك على الهيولي لأنها عندهم محض تحايل يتوارد عليه الصور والمقادير المختلفة 
من غير أن يقتضي معيناً من ذلك» بخلاف ماذاجعل الجسم بسيطاً واحداً متصلا 


. في (ب) بزيادة لفظ (تبدل)‎ )١( 

هق الكم في الرياضيات هو المقدار» وهو ما يقبل القياس» والكم في علم ما بعد الطبيعة مقابيل 
الكيف وهو من مقولات العقل الأساسية. 

> ”م في (أ) الحكم بدلاً من (الكم). )٤(‏ في (ب) يتفق بدلا من (ما سبق). 


41¥ 


في نفسه كما هو عند الحس» فإنه ريما يختص كل جسم بمقدار معين لا ينقل 
عنهء وبهذا يندفع ما ذكره الإمام من أنه لا حاجة في ذلك إلى إثبات الهيولى بل 
يأتي على رأي من يجعل المقدار زائداً على الجسم عرضاً قائماً به سواء كان هو 
بسيطاً أو مركباً من الهيولى والصورة لأن نسبته إلى جميع المقادير على السوية 
كالهيولى ولأنه إذا كان بسيطاً كان الجزء والكل متساويين في الطبيعة» والحقيقة فجاز 
اتصاف كل منهما بمقدار الآخر ما لم يمنع مانع» وانتقال الجزء إلى مقدار الكل 
تخلخل وعكسه تکاثف. نعم لا بد في ذلك من أن يصير الجزء منقصلا إذ مع كونه 
جزءاً يمتنع أن يكون على مقدار الكل ضرورة”". وأما الاعتراض بأنه لو جاز ذلك 
لجاز أن تصير القطرة »على مقدار البحر وبالعكس . 


فجوابه بعد تسليم استحالة ذلك أن انتقال الجسم عن مقداره يكون لا محالة 
بقاسر فجاز أن يكون للقسر حد معين لا يمكن تجاوزه» كما جاز على القول 
بالهيولى أن يكون لكل مادة خط من المقدار لا يتجاوزه. 

وبالجملة فالمقصود بيان إمكان التخلخل والتكائف, وهو لا ينافي الامتناع في 
بعض الصور لمانع على أن اشتراط الانفصال في إمكان انتقال الجزء إلى مقدار 
الكل محل نظر دقيق. ` 

وقد يستدل على الوقوع بأن الماء إذا انجمد يصغر مقداره وهو تكائف والجمد 
إذا ذاب يعظم مقداره» وهو تخلخل» وبأن القارورة إذا مصت حرج منها هواء كثير» 
فلو لم يتخلخل الباقي لزم الخلاءء وإذا نفخت فيها دخلها هواء كثير» فلو لم 

قال : وقد يقال : ۰ 


(1) في (أ) الحسن بدلاً من (الحس). 
(۲) افي (ب) صورة بدلا من (ضرورة) . 
(۳) .في (أ) الفطرة بدلا من (القطرة) . 


41۸ 


التخلخل والتكائف للانفشاش' والاندماج2: وهمامداخلة الهواء بتباعد 
الأجزاء وضده» وقد يكون ازدياد المقدار بورود الماء”“ المادة على نسبة طبيعيسة. 
وهو الورم““ أو عليهاء لكن لا في جميع الأقطار وهو السمن ويقابله الهزال). 


يعني قد يراد بالتخلخل الانغشاش أي تباعد أجزاء الجسم بحيث تداخلها جسم 
غريب كالهواء» وبالتكائف الانداماج أي تقارب الأجزاء بحيث يخرج ما بينها من 
الجسم القريب» وهما من قبل الوضع لرجوعهما إلى هيئة نسبة الأجزاء بعضها إلى 
البعض ثم “لا يخفى أن هذا الانتقال بالنظر إلى الأجزاء حركة أينية» وأما بالنسبة إلى 
الكل فحركة في الكم على طريق النمو وإن لم يكن نموأء وفي الوضع بحسب 
الداخل حيث تبدلت نسبة (الأجزاء بعضها مع البعض» كما للفلك بحسب الخارج 
حيث)"تبدلت نسبتها إلى الأمور الخارجة . 


فإن قيل: فعلى الأول لا تنحصر الحركة في الكم في اعتبارات الأربعة. 

قلنا: لا كلام في عدم الانحصار وفي أن قولنا الانتقال من النقصان إلى 
الزيادة» لورود المادة نمو ليس على إطلاقه. وإلى هذا يشير قولناء وقد يكون 
ازدياد المقدار بورود المادة لا على تناسب طبيعي » وهو الورم أو على لامب 
طبيعي لكن لا في جميع الأقطار وهو السمن» فإنه وإن كان ازدياد طبيعياً 
بانضياف مادة الغذاء إلى المختذي كالنمو لكنه لا يكون في الطول على تلك 
النسبة» ولا يختص بوقت معين» ولا يكون له غاية ما يقصدها الطب.ع بخلاف 
النمو» ومقابل السمن هو الهزال©, فيكون انتقاضاً طبيعياً لكن لا في جميع 


(۱) د فش الزق أخرج ما فيه من الريح وبابه رد» وانفشت الرياح حرجت عن الزق ونحوه. 
e‏ دخل في غيره واستحكم فيه وباله دخل وكذا اندمج وادمج بتشديد الدال» وأدمج 
ا 
)٤(‏ الورم واحد الأورام يقال ورم جلده يرم بالكسر فيهماء وهو شاذ وتورم مثله ورمه غيره توريماً. 
(5) ما بين القوسين مقط بن ر 
يس قاف م وله صلحها م بل صرب هي هزر 


4۹ 


الأقطار. وقد يقال له الذبول أيضاًء وتحقيق الكلام أنه نه إذا 0 
يزيد في مقدارهء فإذا أحدثت الزيادة منافذ في الأصل فدخلت فيهاء واشتبهت 
بطبيعة الأصل» واندفعت أجزاء الأصل إلى جميع الأقطار على نسبة واحدة في 
نوعهء فذلك هو النمو وزواله بسبب انفصال تلك الأجزاء عن أجزاء الأصل هو 
الذبول» وإذا لم يقو الغذاء على تفريق الأجزاء الأصلية والنفوذ فيهاء بل انضم 
إليها من غير أن يتحرك الأعضاء الأصلية إلى الزيادة» وإن كان الجسم متحركاً 
إلى الزيادة في الجملة» فذلك هو السمن» وانتقاصه هو( الهزال فالمخصوص 
باسم النمو”؟والذبول حركة الأعضاء الأصلية. 


(قال: الرابعة : 
الكيف كتسود العنب. وتسخن الماء مع الجزم بعدم الكون فيه أو الورود 
عليه) . 


يعني من المقولات التي_ريقع فيها الحركة الكيف'' ويشمى استحالة. 
وذلك كانتقال العنب من البياض إلى السواد» وانتقال الماء من البرودة إلى 
الحرار ة شيئاً فشيئاً على التدريج وأنكر بعضهم ذ لك» فمنهم من زعم أن في 
الماء مثلاً أجزاء نارية كامنة تبرز بالأسباب الخارجة فيحس بالحرارة» 
أجزائه يصير نارا بطريق الكون والفسادى والكل فاسد بدلائل وأمارات» ربما 
تلحق الحكم بالضروريات على ما فصل في المطولات أدناها أن جبلا من 


. في () بزيادة لفظ (هو)‎ )١( 

(؟) في (ب) الغد وهو تحريف. ْ 

(۳) الكيف: اسم لما يجاب به عن السؤال بكم .راجح كليات أبي البقاء) ومعناها: صفة الشىء 
وصورته وحاله» وهي إحدى مقولات أرسطو وقد عرفها القدماء بقولهم : الكيف: هيئة قارة في 
الشىء لا يقتضي قسمة ولا نسبة لذاته فقوله: هيئة يشمل الأعراض كلهاء وقوله قارة في 
الشىء احتراز عن الهيثة الغير قارة» كالحركة والزمان» والفعل والانفعال: قوله لا يقتضي 
قسمة» يخرج الكم» وفوله: ولا نسبه يخرج الاعراض» وقوله: لذاته: ليدخل فيه الكيفيات 
المقتضية للقسم والنسبة بواسطة اقتضاء محلها ذلك . 

(راجع تعريفات الجرجاني). 


حت 


كبريت يشتعل بقدر2© يسير من النارء فلو كان ذلك لظهور الأجزاء النارية 
الكامنة لكانت لكثرتها أولى بأن يشعلها ويحس بهاء أو الواردة لكانت بقدر 
الواردء وأن حرارة الماء الشديد السخونةء لو كانت بانقلاب بعض أجزائه نارا 
من غير استحالة لفارقته تلك النارية صاعدة بطبعهاء أو انطفأت ببرد الماء 
ورطوبته» فلم بحس" بهاء على أنك ستعرف في بحث الكون" والفساد أن 
الماء لا يصير نارا إلا بعد صيرورته هواء وحينئذ يتصعد بطريق البخار. 

(قال: (والحق) 

أنهم لما وجدوا الجسم انتقل من كم أو كيف إلى آخر لا دفعة توهموا 
حركة» ولا حركة» في نفس الأمرلأن ما بي نالطرفين من الكميات والكيفيات 
متمايزة بالفعل لا كاجزاء المسافة والانتقال إلى كل دفعي كالأرض تصير ماء 
لم نار وتحقيقه أن للوسط2» إن كان واحداً فلا حركة وإن كان كثيرا كان 
متناهياً ضر ورة كونه بين حاصرين» فتكون الحركة من أجزاء لا تنقسم وهو 
محال لاستلزامه وجود الجوهر الفرد وكون البطء لتخلل السكنات بخلاف 
الحركة الأينية. فإن الوسط فيها واحد بالفعل يقبل بحسب الغرض انقسامات 
غير متناهية) . | 

قد سبقت إشارة إلى أن الحركة الوضعية“ عائدة إلى الحركة الأينية”) 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (قدر) . (۲) في (ب) سقط لفظ (يحس). 

(۳) الكون بالمعنى العام : هو الوجود بعد العدم. وهو تغير دفعي » لأنه وسط بين العدم والوجود 
كحدوث النور بعد الظلام دفعة. والكون بالمعنى الخاص : هو حصول الصورة في المادة يعد 
أن لم تكن حاصلة فيهاء وهو عند أرسطو تحول جوهر أدنى إلى جوهر أعلى ويقابله الفساد. 
لان الفساد زوال الصورة عن المادة بعد أن كانت حاصلة. 

والكون» والثبوت والوجود» والتحقق عند الاشاعرة ألفاظ مترادفة أما عند المعتزلة فالثبوت 

أعم من الوجود, والثبوت والتمحقق عندهم مترادفان وكذا الكون والوجود. 

(4).في (ب) الواسطة. 

(ه).وهي الحركة المسنديرة التي ينتقل بها الجسم من وضع إلى أخر» كما في حركة حجر الرحى » 
أو حركة الكرة في مكانها . 

)٩(‏ وهي حركة الجسم من مكان إلى آخر وتسمى نقلة» والمتكلمون إذا أطلقوا الحركة أرادوا بها 
الحركة الأينية فقط . 


4۲١ 


فههنا يريد نفي الحركة في الكم والكيف مع التنبيه على منشأ توهمهماء وذلك 
أنا نجد الجسم ينتقل على سبيل التدريج من كمية إلى كمية أخرى أزيد أو 
أنقص ومن كيفية إلى كيفية أخرى تضاد الأولى أو تماثلها من غير أن يظهر لنا 
تفاصيل ذلك وأزمنة وجود كل منها فنتوهم أن ذلك حركة إذ لا تعقل من 
الحركة إلا تغيراً على التدريج لكن لا حركة عند التحقيق لأن معنى التدريج 
المعتبر فى الحركة أن لا يكون دفعة لا بحسب الذات. ولا بحسب الأجزاء 
والانتقال ههنا إنما هو دفعات يتوهم من اجتماعها التدريج”" لأن ما بين المبدا 
والمنتهى من مراتب الكميات أو الكيفيات متمايزة بالفعل» ينتقل الجسم من 
كل منها إلى آخر دفعة كما في صيرورة الأرض ماء ثم هواء ثم ناراً مع الاتفاق 
على أن مجموع ذلك ليس حركة جوهرية من الأرض إلى النار لظهور تفاصيل 
المراتب وأزمنة وجوداتها ويدل على نفي الحركة في الأمور المتمايزة بالفعل 
سواء كانت كميات أو كيفيات أو جواهر أن الوسط بين المبدأ والمنتهى إن كان 

واحداً فظاهر أنه لا حركة» وإن كان كثيراً فتلك الكثرة سواء كان اختلافها 
- بالنوع أو بالعدد أما أن تكون غير متناهية وهو محال ضرورة كونها محصورة بين 
حاصرين» وإما أن تكون متناهية وهو يستلزم تركب الحركة من أمور لا تقبل 
القسمة إذ لو انقسمت إلى أمور متغايرة ننقل الكلام إلى كل واحد منهاء وهلم 
جراء فيكون ما فرض متناهياً غير متناه هذا خلف”"وتركب الحركة مما لا يقبل 
الانقسام باطل لاستلزامه وجود" الجزء الذي لا يتجزاء وكون البطء لتخلل 
السكنات . أما الأول فلانطباق الحركة على ما فيه الحركة. 

أما الثاني فلأن السريع إذا تحرك جزى” فالبطيء إن تحرك مثله دائماً 

لزم تساويهما أو أكثر لزم كونه أسرع أو أقل لزم انقسام ما لا ينقسم» فلم 
يبق إلا أن يكون له فيما بين أجزاء الحركة سكنات . 
)١(‏ في (ب) لا تأثر. 
(؟) سقط من (أ) هذا حلف. 
(1) في (أ) بزيادة (وجود) . 
)٤(‏ في (أ) جزء بدلا من (جزى) . 


£۲۲ 


وسيجىء بيان بطلان اللازمين» وهذا بخلاف الحركة الأينية» فإن الوسط 
الذي اليا والمنتهى . أعنى امتداد المسافة واحد بالفعل» يقبل بحسب 
ال اا نا ش 

فإن قيل : يجوز أن يكون كل واحد من تلك الآحاد المتناهية قابلا 
لانقسامات غير متناهية » فلا يلزم تركب الحركة مما لا تقبل الانقسام . 

قلنا: هذا غير مقيد إذ التقدير أن الانتقال ل ا 
والحاصل أن امتناع تركب الحركة مما لا ينقسم يقتضي أن يكون امتدادها 
الموهوم منطبقاً على أمر قابل لانقسامات غير متناهية على ما هو شأن لكم 
المتصل سواء كان عارضاً بجسم واحد كما في الحركة في الماء» أو الأجسام 
مختلفة كما في الحركة من الأرض إلى السماء لا على كم منفصل متناهي 
الآحاد سواء كان معروضه ورا 1 و كمأ متصلاً أو كيف أو غير ذلك» وبهذا 
يندفع ما يتوهم من أنه إذا جازت الحركة في المسافة لكونها معروضة لما يقبل 
الانقسام لا إلى نهاية » ففي الكم القابل لذلك بحسب ذاته أولى . 

(قال: ولا ثبت للحركة في باقي المقولات) . 

يعني لا دليل على ثبوت الحركة في الجوهر والمتى والإضافة 
والملك”" وأن يفعل وأن ينفعل» بل ربما يقام الدليل على نفيها. أما الجوهر 
فلأنه بعد ثبوت الكون» وتوارد الصور على المادة الواحدة» فالانتقال إلى كل 
منها دفعى » لأن الجوهر لا بقبل الاشتداد (فلا يكون حدوثه على التدريج » 


)١(‏ قال ابن سينا: الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس في موضوع» أي في محل قريب قد قام بنفسه 
دونه لا بتقويمه . (النجاة ص .)١75‏ 
(1) الملك: إحدى مقولات أرسطو العشرء ويقابله الحرمان ويعبر به عن نسبة المالك إلى ما يملكه 
مثل شاكي السلاح . 
وعرفه الغزالي بقوله: إنه نسبة الجسم إلى الجسم المنطبق على جميع بسيطه أو على 
بعضه إذا كان المنطبق ينتقل بانتقال المحاط به المنطبق عليه والملك هو المعبر عنه علد 
القدماء بلفظ رله) . 


£۳ 


وذلك لأنه لو قبل الاشتداد)(“ فإما أن يبقى في وسط الاشتداد نوع الجوهر 
الذي منه الانتقال. فلا يكون التغير فيهء بل فى لوازمهء أو لا يبقى» فيكون 
ذلك انتفاء(؟© لا اشتداداً» وهذا منقوص بالحركة في الكيف. وقد يحتج بأن 
المتحرك لابد أن يكون"موجودا والمادة وحدها غير موجودة لما سيجيء من 
امتناع وجودها بدون الصورة» وتحقيقه أن الحركة في الصور إنما تكون 
بتعاقب الصور على المادة بحيث لا تبقى بلا صورة2“زمانا. ما وعدم 
الصورة توجب عدم المادة لكونها مقومة للمادة بخلاف الكيف. فإن عدمه لا 
يوجب عدم المحل . 


وجوابه: ما سيجيء من أن تقوم المادة إنما هو بصورة ما فعدم الصورة 
المعينة إنما يوجب عدمها لو لم0)يستعقب حدوث صورة أخحرى» وأما ما قيل 
من(" أن تغيرات الجواهر أعني الأجسام بصورها لا تقع في كل أن" زمان» 
لأن الصور لا تشاد ولا تضعف» بل تقع في أن (تغيرات الجواهر)(© وتغيراتها 
بكيفياتها وكمياتها وأيونها وأوضاعها تفع في زمان لأنها تشتد وتضعف ومعنى 
الاشتداد هو اعتبار المحل الواحد الثابت بالقياس إلى حال فيه غير قار تتبدل 
نوعيته إذا قيس ما يوجد فيه(“ فى أن ما إلى ما يوجد فی أن اخر بحيث يكون 
ما يوجد في كل أن متوسطاً ليا يوجد في الآنين ا به» ويتجدد 
جميعها على ذلك المحل المتقوم دونها من حيث هو متوجه بتلك التجدادت 
إلى غاية ماء ومعنى الضعف هو ذلك المعنى بعينهء إلا أنه يؤحذ من حيث هو 
منصرف بها عن تلك الغاية» فالأخذ في الشدة والضعف هو المحل لا الحال 
المتجدد المتصرم» ولا شك أن مثل هذا الحال يكون عرضاً لتقوم المحل دون 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). (5) في (أ) بزيادة لفظ (لولم). 
(۲) في (ب) انتقاله بدلا من (انتفاء) . (۷) في (أ) بزيادة لفظ (من) . 

(۳) في (ب) بزيادة لفظ (يكون). (۸) في (ب) بزيادة لفظ (كل أن) . 
)٤(‏ في (ب) بزيادة لفظ (بلا) . ٩(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 
(ه) سقط من (أ) لفظ (ما) . )1١(‏ في (أ) فيه بدلا من (منه) . 


٤ 


كل واحدة من تلك“ الهويات. وأما الحال الذي تتبدل هوية المحل المتقوم 
بتبدله وهي الصورة. فلا يتصور فيها اشتداد ولا ضعف لامتناع تبدلها على 
شي واحد متقوم يكون هو هو في الحالين» فجمع بين الوجهين مع تفصيل 
وتحقيق» ویرد علية ما سبق مع آنا لا نسلم9) تبدل هوية المادة بتبدل 
الصورة . وقد صرح ابن سينا بأن الوحدة الشخصية للمادة مستحفظة بالوحدة 
النوعية للصورة لا بالوحدة الشخصية» وأما المتى فذكر في النجاة أنه لا بد 
وذكر في الشفاء أن الانتقال فيه دفعى لأن الانتقال من سنة إلى سنة ومن شهر 
إلى شهر يكون دفعة» ثم قال ويشبه أن يكون حالة كحال الإضافة في أن 
الانتقال لا يكون فيه» بل يكون الانتقال الأول في كم أو كيف ويكون الزمان 
لازماً لذلك التغير فيفرض”2 بسببه فيه التبدل كما أن الإضافة طبيعة غير 
مستقلة» بل تابعة لغيرهاء فإن كان المتبوع قابلاً للأشد والأنقص. فكذا 
الإضافة إذ لو بقيت غير متغيرة عند تغير متبوعها لزم استقلالها . 

قال الإمام وهذا هو الحق“ لأن متى نسبة إلى الزمان والنسبة طبيعة غير 
شْ مستقلة فهي تابعة لمعروضها في التبدل والاستقرار. وكذا الملك لأنها مقولة 
نسبية e‏ وإما أن يفعل وأنينفعل . فأثبت 
بعضهم فيهما الحركة والححق بطلانه (أما أن جل فلأن الشيء إذا انتقل 

من التبرد إلى التسخن مثا فإن كان الشربد باقياً لزم التوجيه إلى الضدين. 

عنى البرودة والسيخونة في زمان واحد» وإل لم يكن باقياًء بل إنہا وحلك 
کک التبرد وبينهما زمان سكون لا محالة» فليس هناك انتقال من 
التبرد إلى التسخن على الاستمرار» وما يقال من أن eT‏ عن 


. في (أ) بزيادة لفظ (تلك)‎ )١( 

5) في (ب) لا ثم بدلا من (نسلم) . 
(۳) في (أ) فيعرض بدلا من (فيفرض) . 
(4) في ١(ب)‏ الجواب بدلا من (الحق) . 
(0) سقط ما بين القوسين من (ب). 
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تصافه بالفعل يسيراً يسيرأً لا من جهة ينقص قبول الموضوع لتمام ذلك 
الفعل» بل من جهة هيئته فذلك عائد إلى أن فتور القوةء أو انفساخ العزيمةء 
أو كلال الآلة تكون يسيراً يسيراً أو بتبعية ذلك يحصل التبدل في الفاعلية» 
فما توهم من التغير التدريجي في أن يفعل نفسه إنما هو فيما يتم به الفعل» . 
كما إذا توهم من التغير التدريجي في أن يفعل نفسه إنما هو فيما يتم به 
الفعل»› كما إذا توهم في أن ينفعل بناء على تحققه فيما يتم به الانفعال 
كالقابل وهذا ما قال في المواقف الحق أنهما 3 الحركةء أما في القوة إرادية 
كانت أو طبيعية» أو في الآلة» وأما في القابلء وأتى في القابل بلفظ أما دون 
أو تنبيهاً على ما ذكرنا. 

فإن قيل: ما ذكر في الإضافة من عدم استقلالها لكونها من الأعراض 
النسبية كاف في الجميع على ما أشار إليه الإمام ولاحاجة إلى ما ذكروا من 
التطويل والتفصيل . 

قلنا: ليس معنى عدم استقلال الإضافة مجرد كونها نسبية» وإلا انتقض 
بالأين والوضع» بل معناه كونها تابعة لمعروضها في الأحكام» ولهذا قال ابن 
سينا بعد إثبات التضاد. في الأين» والمتى» والوضع» وأن يفعل» وأن ينفعل 
أن التضاد لا يعرض الإضافة, لأن الإضافات طبايع غير مستقلة بانفسهاء 
فيمتنع أن يعرض لها التضاد. لأن أقل درجات المعروض أن يكون مستقاك 
.تلك المعروضية» وأما كون الأحر ضداً للأبرد» كالحار للبارد"“ فلأن الإضافة 
لما كانت طبيعة غير مستقلة» إل یرواو اد روني ا 
أنضا تف باد كاله ا ارا 


ر الفاعلية في علم ل 0 الصفات التي ا ا الذين ينزعون 
بطباعهم إلى الفعل . 

ومذهب الفاعلية : هو القول : إن جوهر الحقيقة هو الفعل . 

(راجع المعجم الفلسفي لمجمع اللغة العربية .( 


(۲) في (أ) للنار بدلا من (البارد) . 


۹ 


قال : 


وأما المتحرك: 
فإن كانت الحركة فيه بالحقيقة فمتحرك بالذات كحركة السفيئة وإلا 
فبالعرض كحركة راكبها. 


(قال: وأما المحرك: 

فإن كان خارجاً عن ذات المتحرك, فالحركة قسرية وإلا فإن كان مع 
قصد وشعور فإرادية" وإلا فطبيعية9). 

يريد انقسام الحركة بالذات إلى الأقسام الثلاثة» وأما مطلق الحركة . 
فينقسم إلى أربعة عرضية وقسرية» وإرادية وطبيعية» وإن كانت العرضية لا 
تخلو أو عن الأقسام الثلاثة» ولهذا قيل الحركة إن كانت تبعاً لحركة جسم آخر 

فعرضية!) » وإلا فإن كان محركها موجودا في غيسر الجسم المتحرك فقسرية» 

وإن كان موجوداً فيه نفسهء فإن كان من شأنه الشعور والقصد فإراديةء وإلا 

فطبيعية» والمراد بكون المحرك في المتحرك أعم من أن يكون جزءاً منه أو 
متعلقاً به التعلق الممخصوصء كتعلق النفوس الإنسانية بأبدانهاء والنفوس 
الفلكية بأفلاكهاء فيعم تحرك الحجر شزا والإنسان يمنة ويسرة» (والفلك 

استدارة) 0 . 

)١(‏ الحركة القسرية: وهي التي يكون مبدؤها مستفاداً من غيرها كالحجر المرمي إلى فوق. 

(1) الحركة الإرادية: هي التي يكون مبدؤها في الشيء المتحرك نفسه مح شعوره بأنه مبيدأ تلك 
الحركة كحركة الحي بإرادته . قال ابن سيئا: أما الحركة الإرادية فإن عللها أمور إرادية وإرادة 
ثابتة واحدة , 

( النجاة ص "9917). 

(۳) الحصركة الطبيعية : وهي التي لا تكون بسبب أمر حارج ولا تكون مع شعور وإرادة كحركة 
الخجر إلى أسفل قال ابن سينا: الحركة الطبيعية هي إلى حالة ملائمة عن حالة غير 
ملائمة . (النجاة ص ۲۹۳). 

(4؛) الحركة العرضية: وهي التي يكون عروضها للجسم بواسطة عروضها لشىء آخر بالحقيقة 
كالجالس في السفينةء فإنه لا يوصف بالحركة إلا تبعاً لحركة شىء آخر. 

(5) ما بين القوسين سقط من (ب) 
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فإن قيل: فعلى رأي من يجعل الممكنات كلها مستندة إلى الله تعالى 
ابتداء هل يتأتى هذا التقسيمء أم تكون الحركات كلها قسرية؟ . 
قلنا: بل يتأتى بأن يراد بالمحرك ما جرت العادة بخلق النحركة معه كماا 
يفصح عنه و صفهم بعض الحركات بكونه اختياريا. 
(قال: فحركة النفس إرادية: 
من حيث إمكان تغير جزئياتها عن أوقاتها وإن كانت طبيعية من حيث 
الاحتياج إلى مطلقها وحركة النمو طبيعية» وكذا النبض» ولا يبعد فيها 
اختلاف الجهات عند اختلاف الغايات وما قيل إن الطبيعية لاتكون إلا على 
نهج واحد» بل صاعدة أو هابطة, فذلك فى البسائط العنصرية) . 
قد أشكل الأمر في بعض الحركات أنها من أي قسم من الأقسام الثلاثة لا 
سيما حركة"' النبض. فقد كثر اختلاف الناس في أنها طبيعية أو إرادية» 
وعلى التقديرين» قابلية؟) أو وضعية أو كمية, ولكل من الفرق تمسكات 
مذكورة في المطولاات سيما شروح الكليات» ونحن نقتصر على ذكر ما هو 
أقرب وأصوب . 
فنقول: أما حركة النفس”' فإرادية باعتبار طبيعية باعتبار على ما قال 
بعضص المتأحرين من الحكماء أنها تتعلق بالإرادة من حيث وقوع كل نفس في 
زمان يتمكن المتنفس من أن يقدمه على ذلك الزمانء وأن يؤخخره منه بحسب 
إرادته لكنها لا تتعلق بالإرادة من حيث الاحتياج الضروري إليهاء فهو طبيعي 
من حيث الحاجة إلى مطلق التنفس» وإرادي من حيث إمكان تغير التنفسات 
مجراها الطبيعي» وهذا معى ما قال صاحب القانون» أن حركة التنفس إرادية 
)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (حركة) . 
(۲) في (ب) فأينية بدلا من (قابلية). 


(۴).في (ب) النقص وهو تحريف. 
(4) هو أبو على الحسين بن عبد الله الحسن بن علي بن سينات ٤۲۸‏ . 
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يمكن أن تغير عن مجراها الطبيعي » والاعتراض بأنه لا إرادة للنائم» فيلزم أن 
لا يتنفس ليس بشيء» لأن النائم يفعل الحركات الإرادية» لكن لا يشعر 
بإرادته » ولا يتذكر شعوره» ولذلك قد تحرك الأعضاء يسبب الملالة عن بعض 
الأوضاع» ويحكها عند الحاجة إلى الحك. ولا يشعر بذلك» وأما حركة النمو 
فظاهر أنها طبيعية» إذ طبيعة النامي تقتضي الزيادة في الأقطار عند ورود 
الغذاء» ونفوذه فيما بين الأجزاءء وكذا النبض”' عند المحققين» فإنها ليست 
بحسب القصد والإرادة» ولا بحسب قاسر من خارج» بل بما في القلب من 
القوة الحيوانية» وميل الجمهور إلى أنها مكانية» وقيل بل وضعية» وقيل كمية. 


فإن قيل : : الحركة الطبيعية لا تكون إلا إلى جهة واحدةبل لا تكون إلا 
صاعدة أو هابطة على ما صرحوا به . 

قلنا: ذلك إتما هو في البسائط العنصرية؛ وأما الطبيعية النباتية أو 
الحيوانية قد تفعل حركات إلى جهات وغايات مختثلفة» وطبيعة القلب 
والشرايين من شأنها للروح إحداث حركة فيها من المركز إلى المحيط. وهي 
الانبساط» وأحرى من المحيط إلى المركز» وهي الانقباض› لکن لیس 
الهواء البارد المصلح لمزاج الروح» ولا من الانقباض تحصيل المركز بل دفع 
فتتعاقب الآثار المتضادة عن القوة الواحدة. 


(قال: ومنهم : 


)١(‏ يقول ابن سينا النبض حركة من أوعية الروح مؤلفة من انبساط وانقباض لتبريد الروح بالنسيم» 
والنبض إما جزئي وإما كلي ونتكلم على النبض الكلي فنقول: إن كل نبضة فهي مركبة من 
حركتين وسكونيين لأن كل نبض مركب من البساط وانقباض ثم لا بد من تخلل السكون بين 
كل حركتين متضادتين لاستحالة اتصال الحركة بحركة أخرى بعد أن يحصل لمسافتها نهاية 
وطرف بالفعل وهذا مما يبين في العالم الطبيعي الخ . 

(راجع قانون الطب ج١‏ ص ۱۲۳). 
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من جعل مثل النبض قسماً آخر سماها تسخيرية). 
يعني هرب بعضهم عن الإشكال المذكور بمنع انحصار الحركة بالذات 
في الأقسام الثلاثة» وجعل طريق القسمة أن الحركة إما ذاتية أو عارضة 
والذاتية إن كانت على نهج واحد» فبسيطة (وإلا فمركبة» والبسيطة إن كانت 
تابعة لإرادة» فإرادية كحركة الفلك)22 وإلا فطبيعية كالحركة الهابطة للحجر 
النازل من الهواءء والمركبة إن لم يكن من خواص الحيوانات فنباتية كاللموء 
وإن كانت» فإما أن تكون تابعة للإرادة وهي الإرادية كالمشي أو لا وهي 
التسخيرية كالنبض . والعارضة إن كان المحرك كجزء من المتحرك فعرضية» 
إرادية أو مكاناً له بالطبع فعرضية طبيعية وإلا فقسرية. 
(قال: ثم العلة9©: 
في الحركة الطبيعية ليست هي الجسمية ا ولا الطبيعة 
المختصة مطلقاًء بل عند زوال حالة ملائمةء فيتحرك طلباً لهاء وهي مختلفة 


فلذا يختلف جهات الحركة ومعنى طلبها التوجه الطبيعي إليها فلا يستلزم 
الإرادة). 


يعني أن الحركة الطبيعية في البسائط العنصريةء وإن كانت على نهج 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۲) العلة في اللغة: إسم لعارض يتغير به وصف المحل بحلوله له عن اختيار 
(را ر كشاف اصطلاحات الفنون) . 
سمي المرض علة لأنه بحلوله يتغير حال الشخص من القوة إلى الضعف وكل أمر 
ا آمر اخخر بالاستقلال أو سانضمام الغير إليه فهو علة لذلك الأمرء والأمر معلول 2 
فيعتقل كل واحد منهما بالقياس إلى تفعل الآخر. 
(راجع كليات أبي البقاء) , 
والعلة عند الحكماء ما يتوقف عليه وجود الشىء ويكون خارجاً ومؤثراً فيه (تعريفات 
الجرجاني). 
والعلل عند أرسطو أربعة أقسام : العلة المادية» والعلة الصوريةء والعلة الفاعلة والعلة 
الخائيةء وقد أذ فلاسفة الإسلام وفلاسفة القرون الوسطى في أوربا بهذه النظرية الأرسطة 
قدموا العلة الغائية على سائر العلل مثال ذلك قول ابن سيئا: : 
والغاية تتاخر في حصول الوجود على المعلول إلا أنها تتقدم سائر العلل في الشيثية . 
(") في (أ) بزيادة لفظ (المشتركة). 


خرف 


واحد بمعنى كونها إلى الحيز الطبيعي» لكنها فد تتختلف بحسب الأحوال 
كصعود الماء إذا وقع تحت الأرض» وهبوطه إذا وقع فوق الهواء. بيان ذلك 
أن العلة للحركة الطبيعية ليست هي الجسمية المشتركة بين الأجسام وإلا لزم 
دوام الحركة وعمومها للأجسام» واتحاد جهة الحركات الطبيعية ضرورة تحقق 
المعلول عند تحقق العلةء وليست أيضاً الطبيعية المختصية بذلك الجسمء 
وإلا لزم دوام الحركة لما ذكرناء بل هي الطبيعية الخاصة» بشرط مقارنة أمر 
غير طبيعي هو زوال حالة ملائمة» فيتحرك الجسم بطبعه طلباً لتلك الحالة 
الملائمة» ويقف لطبعه عند الوصول إليه» ثم لاخفاء في أن الأحوال الملائمة 
بائع الأجسام مختلفة بحسب اختلاف 0 مثا الحالة الملائمة للأرض 
أن تكون تحت الماء والهواء والنارء وللماء أن يكون فوقهاء وتحت الأخيرين» 
وعلى هذا القياس» فمن ههنا يختلف جهات الحركة. ولما كانت الحركة 
. لطلب الحالة الملائمة لا لمجرد الهرب عن الحالة الغير الملائمة كانت أولوية 
الجهة التي إليها الحركة ظاهرة. ولا خفاء في أن معنى طلب الحالة الملائمة 
ههنا التوجه إليها بحيث إذا حصل الوصول إليها حصل الوقوف كما في 
الغايات الإرادية كما أن معنى الهرب عن الحالة الغير الملائمة الانصراف 
عنهاء فلا يختص هذا بالحركة الإرادية كما يتوهم من ظاهر معناها اللغوي 
الموقوف على الشعور والإدراك؛ ثم لما كان زوال الحالة الملائمة كحصول 
الماء في حيزه مثا قل يكون پخروجه را إلى فوق» فيتوجه عند زوال القاسر 
إلى تحت» وقد يكون بالعكس”فبالعكس جاز في الحركة الطبيعية بجسم 
واخد أن يختلف جهتهاء فتارة يكون إلى فوق» وتارة إلى تحت . 
)١(‏ العكين : شكس الشيء يشكبيهعكساً قليف وعاكليه اعد كل متهن بناضية ابه واتمكشن 
- الشيء وانعكس: انقلب. والعكس: ردك الشيء إلى أوله . 
والعكس : استدلال مباشر يقوم على استنتاج قضية من قضية أخرى بتصوير الموضوع 
محمولا والمحمول موضوعاً» والإيجاب بحاله» والضدق والكذب بحاله» وله قسمان: 
الأول: هو العكس المستوي أو التام كما في الكلية السالبة والجزئية السالبة فإن كل واحدة 
تنعكس مثل نفسها . 
'والثاني : هو العكس الجزئي أو العكس بالعرض كما في الكلية الموجبة التي تنعكس كلية 
موجبة . 


41 


المبحث الرابع 
اخنلاف الحركات بالماهية والعوارض واتحادها بالشخص 


(قال: المبحث الرابع : 

تعلق الحركة بما فيهء وما نه وما إليه يكاد يكون ذاتياً يوجب الاخشلاف 
فيه . الاختلاف فى الماهيةء وبما عداها عرضياً يوجب الاختلاف فيه. 
الاختلاف في الهوية فقطء سوى المتحرك, فإن اختلافه لا يقدح في هويتها 
الاتصالية الواحدة بالذات. وإن كانت بتوهم فيها كثرة باعتبار النسب إلى 
المحركات,. فلذا كانت وحدتها النوعية بوحدة الأمور الثلائة والشخصية 
بوحدة ما سوى المحرك).. ء' 

اختلاف الحركات قد يكون بالماهية» وقد يكون بالعوارض» واتحادها قد 
يكون بالشخص» وقد يكون بالنوع» وقد يكون بالجنس» ثم قد يوصف 
بالتضاد)» وقد يوصف بالانقسام» فيشير في هذا المبحث إلى بيان ماهية 
ذلك“ الحركة . وقد سبق أن الحركة تتعلق بأمور ستة. 

فاتفقوا على أن تعلقها بثلاثة منها وهي ما فيه وما منه وما إليه بمنزلة 
الذاتي يختلف باختلاف ماهية الحركة, وتعلقها بالثلاثة الباقية بمنزلة العرضى لا 
يختلف باحتلاف ماهية الحركة» بل باختلاف المحرك لا يختلف هويتها أيضاًء 


)١(‏ التضاد: هو التباين والتقابل التام , وضد الشيء خلافه, ومن شرط الضدين أن يکونا من جنس 
واحد كالبياض والسواد. 
(؟) في (ب) بزيادة لفظ (ذلك). 


€ 


فبنوا على ذلك» أنه إذا اتحد المبدأ والمنتهى ء وما فيه الحركة لتحدث الحركة 
بالنوع» وإن اختلف المتحرك أو المحرك أو الزمانء لأن تنوع المعروضات 
أو الأسباب لا يوجب تنوع العوارض والمسببات لجواز قيام نوع منها كالحرارة 
بموضوعين مختلفي الماهية كالإنسان والفرس» وحصوله لمؤثرين مختلفين 
كالنار والشمس» وبهذا يظهر أن لا أثر للاختلاف بالقسر والطبع والإرادة. 
فالحركة الصاعدة للناز طبعاء وللحجر قسراء وللطير إرادة» لا تختلف نوعا. 
وأما الأزمنة فلا يتصور فيها اختلاف الماهية ولو فرض فلا خفاء في جواز 
إحاطتها بحقيقة واحدة» والتمسك بأنها غارضة للحركة» واختلاف العارض لا 
يوجب اختلاف المعروض ضعيف لما سبق من أن هذا التعلق بالزمان غير 
تعلق الحركة التي جعل الزمان عارضاً لها فإنها إنما هي حركة الفلك 
الأعظم» وإذا اختلفت المبدأ والمنتهى اختلفت الحركة, وإن كان ما فيه 
واحداً أما في الأين فكالحركة الصاعدة مع الهابطة وأما في الكيف 
فكالحركة من البياض إلى السواد على طريق التصفر ثم التحمر ثم التسود مع 
الحركة من السواد إلى البياض على طريق التحمر ثم التصفر ثم التبيض . 
وكذا إذا اختلف ما فيه. وإن اتحد المبدأ والمنتهى كالحركة من نقطة إلى 
نقطة على الاستقامة معها على الانحناء وكالحركة من البياض إلى السواد على 
طريق الأخذ في الصفرة ثم الحمرة ثم السواد معها على طريق الأحذ في 
الخضرة ثم النيلية ثم السواد» وما ذكر في المواقف من أنه لا بد من وحدة ما 
فيه» وما منه وما إليهء إذ لو اختلف ما فيه اختلف النوع كالتسخن والتسود 
ليس على ما ينبغي لأن هذا إنما يصح للتمثيل” دون التعليل"» وكأنه أراد 
أنه يختلف النوع عند اختلاف مجرد ما فيه كما يختلف عند اختلاف الأمور 
الشلاثة مثل التسخن والتسود. أو كان الأصل كالتسخن والتبرد فصحف إلى 


٠ . في (أ) بزيادة لفظ (لها)‎ )١( 

(۲) التمثيل : مثل الشيء بالشيء سواه وشبهه به وجعله على مثاله فالتمثيل هو التصوير والتشبيه . 

)۳( علل الشيء بين علته وأئبته بالدليل» وأعله سقاه ثانية » وأعله الله » أصابه بعلة والتعليل : تبين 
علة الشيء . 
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التسود وأما وحدة الحركة بالتشخص فلا بد فيها من وحدة الأمور الستة سوى ' 
المحرك لقطع بأن حركة زيد غير حركة عمرو» وحركة زيد اليوم غير حركته 
أمس» وحركته من هذا الموضع غير حركته من موضع آخر» وحركته من نقطة 
معينة إلى نقطة غير حركته من نقطة معينة منها إلى نقطة أخحرى» وحركته من 
نقطة إلى نقطة أحرى(27 بطريق الاستقامة غيرها بطريق الانحناء» وكذا في 
الكم والكيف والوضع» لكن لا خفاء في أن وحدة ما فيه أعني وحصدته 
الشخصية تستلزم وحدة ما منه وما إليه من غير عكس فلهذا يكتفي بوحدة 
الموضوع والزمان (وما فيه. لا يقال ينبغي أن يكتفي بوحدة الموضوع 
والزمان)). لاستلزامها وحدة المسافة ضرورة أن حركة زيد في زمان معين لا 
تكون إلا في مسافة معينة لأنا نقول هذا إنما يكون عند اتحاد جنس الحركة» 

وإلا فيجوز أن ينتقل في زمان معين من أين إلى أين ومن وضع إلى وضع ومن 
مقدار إلى مقدار ومن كيفية إلى كيفية بل ومع اتحاد 
الجنس أيضاً لا يصح على الإطلاق لجواز النمو والتمخلخل والتسخن والتسود 
في زمان واحد» وأما وحلة المحرك فلا عبرة بهافي وحدة 
الحركة؛ لأن الحركة الواحدة التي لا يكثر فيها بالفعل أصلاء قد 
تقع بمؤثرات متعددة كحركة الجسم في المسافة بتلاحق الجواذب» 

وحركة الماء في الحرارة بتلاحق النيرانء ولا يلزم من ذلك اجتماع المؤثرين 

على أثر واحد لأن تأثير كل إنما يكون في أمر أخر وهو بمنزلة البعض من 

الحركة وهنا“ التبعض والتجزىء لا يقدح في وحدتها على الاتصال لأنه 

بمجرد الوهم من غير انقسام بالفعل. وكذا ما يتوهم من تكثرها باعتبار نسبتها 

إلى المحركات فإنه لا يبطل. وحدتها الاتصالية كما يتوهم بحركة الفلك فع 

اتصالها انقسامات يسبب الشروق والغروب والمسامتان. 

فإن قيل: إن أريد الحركة بمعنى القطع أعني الامتداد الموهوم فلا وجود 
)١(‏ في (آ) بزيادة لفظ (أخرى) . 


(۳) في (أ) بزيادة لفظ (هذا) . 
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لها في الخارج؛ آو بمعنى الكون في الوسط أعني الحالة المستمرة الغير 
المستقرة» فهو أمر كلي » والواقع بهذا المحرك جزئي مغاير للواقع بذاك» فلا 
تتصور حركة واحدة بالشخص واقعة بمحركين . 
قلنا: الظاهر هو الأولء ومعنى كونه وهمياً أنه بصفة الامتداد والاجتماع 
لا يوجد إلا في الوهم وإلا فأبعاضها المتوهمة موجودة في الخارج لكن على. 
التجدد والانقضاء كالزمان لا على الاجتماع والاستقرار (» كالخط مثلاء وهذا 
المجموع الوهمي » قد يتحد بالشخص مع تعدد المحرك كالخط الواحد يقع 
بعض أجزائه بفاعل وبعضها بفاعل آخر لكن ميل الإمام الرازي إلى الثاني › 
وقد حقق القول فيه بأن الحركة بمعنى التوسط بين المبدأ والمنتهى أمر موجود 
في الآن مستمر باستمرار الزمان ويصير واحداً بالشخص بوحدة الموضوع 
والزمان وما فيه وإذا فرضت للمسافة حدود معينة فعند وصول المتحرك إليها 
يعرض لذلك الحصول في الوسط إن صار حصولاً في ذلك الوسط وصيرورته 
حصولاً في ذلك الوسط أمر زائد على ذاته الشخصية وهي باقية عند زوال 
الجسم من ذلك الحد إلى حد أخرء إنما يزول عارض من عوارضهاء 
وليس الحصول في الوسط مرا كلياً يكون له كثرة عددية لأن ذلك إنما يكون 
لو كان فى المسافة كثرة عددية» لأن ذلك إنما يكون لو كان فى المسافة كثرة 
غ حن يقال لمرن ف هلالا ون السا غر السصيوك ي كاك: 
وليس كذلك لأن المسافة متصل واحد لا أجزاء لها بالفعل» فالحركة فيها عند 
اتحاد الموضوع والزمان لا تكون إلا واحداً بالشخص» وإن أمكن فرض 
الأجزاء فيه كالخط الواحدء وذلك لأن المعتبر فى الكلية إمكان فرض 
الجزئيات لا الأجزاء وهو غير ممكن ههنا. ثم قال هذا ماعندي في هذا 
الموضع المشكل المعسر"» وأنت خبير بما بين طرفي كلامه . 
)١(‏ في (ب) الاستمرار بدلاً من (الاستقرار) . 
(۲) عسر عليه يعسر عسراً اشتد» وعسر الرجل يعسر كان أعسر والأعسر الذي يعمل بشماله. 
وعسره جعله عسيرأ وعاسره عامله بالعسرة» وأعسر الرجل افتقرء والعسر: الفقرء ويوم 
عسير» صعبا. 
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فإن قيل : كيف جاز الاكتفاء بوحدة الموضوع والزمانء وما فيه في الوحدة 
الشخصبية دون النوعية(١)‏ حيث احتبج إلى اعتبار وحدة ما منه وما إليه أيضا . 


قلنا: لأن المعتبر في وحدة الحركة بالشخص وحدة هذه الأمور بالشخص 
وفي وبحدتها النوعية وحدتها بالنوع» وظاهر أن وحدة ما فيه بالشخص تستلزم 
وحدة ما منه وما إليه ووحدته بالنوع لا تستلزم وحدتهما بالنوع كما في النمو 
مع الذبول والتسخن مع التبرد والتسود مع التبيض» ونحو ذلك. بقي ههنا 
بحث وهو أن تنوع الحركة وما فيه وما منه وما إليه ظاهر في الكم والكيت 
والوضع» فإن المقادير العارضة لبدن الإنسان من الطفولة إلى الكهولة مغلا 
أنواع مختلفة» وكذا ألوان العنب وأوضاع الفلك. وأما في الأين فمشكل لأنهم 
يجعلون الحركة الصاعدة والهابطة بين نقطتين معيئتين 27 من الأرض والسماء 
مختلفتين بالنوع لاختلاف ما منه وما إليه دون ما فيه والحركة من نقطة إلى 
نقطة على الاستقامة» وأخرى بينهما على الانحناء مختلفتين بالنوع © 
لاختلاف ما فيه دون ما منه وما إليه» والحركة على الاستقامة يمنة ويسرة 
فرسخاً أو أكثر متفقة بالنوع لعدم الاختلاف في شيء من الأمور الثلاثة» فلم 
يعتبروا في هذا الاتفاق والاختلاف بحال طبايع الأجسام المحيطة بالمتحرك» 
بل بحال الأيون أنفسهاء وظاهر أن كون الأيه ٠١<‏ الذي للحجر في 7" أسفل 
الهواء مخالفاً بالنوع للأين الذي في أعلاه» وكون الأيون التي في الأوساط 
متفقة بالنوع تحكم إذ لا تفاوت إلا بالقرب من المركز أو المحيط وهو أمر 
عارض» ولو أخذ مجموع المعروض والعارض» وجعل نوعاً فمثله ثابت في 
الأوساط غايته أنه لا يكون على تلك الغاية من القرب والبعدء وكذا الكلام في 
الأيون التي تترتب على استقامة المسافة أو انحنائهاء والتي تترتب على 


)١(‏ في (أ) التوعية وهو تحريف. 

(۲) (ب) متفقتين بدلا من (معينتين) . 
(۳) في (ب) بزيادة لفظ (بالنوج) . 

)٤(‏ افي (ب) الآخرين بدلا من (الأين). 
)٥(‏ في (أ) بزيادة حرف الجر (في) . 
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الاستقامة يمنة ويسرة» فإن الاختلاف النوعى» والاتفاق فيها مما ليس يظاهرء 
وغاية ما يمكن في ذلك أن الحركة لما انطبقت على المسافة التي هي امتداد 
متصل» وقد تقرر عندهم أن المستقيم والمنحني نوعان من الكم كالاستقامة . 
والانحناء من الكيف جعلوا الحركة أيضاً كذلك. ولهذا توصف هي أيضاً(0©: 
بالاستقامة والاستدارة» وهذا بخلاف الزمان المنطبق على الحركة لأنه' 
واحد لا يعرض له التكثر والانقطاع بالفعل. وأما في الصعود والهبوط فذكر 
الإمام أن الطرفين”'2. وإن لم يختلفا بالماهية لكنهما اختلفا بالمبدأية 
والمنتهية وهما متقابلان تقابل التضاد, وهذا القدر كاف في وقوع الاختلاف بين 
الحركتين» ويرد عليه أن هذا جاز في كل حركة من مبدأ إلى منتهى مع 
الرجوع عنه إلى ذلك المبدأء إلا أن يقال لما كان مبدأ الصعود والهبوط. 
ومنتهاهما في جهتين حقيقيتين20 لا يتبدلان أصلاء فلا يصير العلو سفلا أو 
بالعكس بخلاف سائر الجهات اعتبر ذلك» ولهذا لا يمكن اعتبار الصاعدة 
هابطة أو بالعكس بخلاف الحركة يمنة ويسرة. 

(قال: وإما أن وحدتها الجنسية: 

بوحدة ما فيه حتى أن الواقع في كل مقولة جنس عال من الحركةء ثم 
يتنازل عن ترتيب أجناسها فمبناه على أن مطلق الحركة ليس جنساً؟ لما يقع 
في كل مقولة بل إنما يقال عليها بالتشكيك أو الاشتراك) . 

ذكروا أن الوحدة”"» الجنسية للحركة إنما تكون بوحدة ما فيه جنساً أعني 


(۱) في (أ) بزيادة لفظ (أيضاً) . 

(۲) في (ب) الطريقين بدلا من (الطرفين) . 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (حقيقتين) . 

. في (ج) قسماً بدلا من (جنساً)‎ )٤( 

(0) الوحدة: هس المقدار المتناهي الذي يتخل أساسا لقياس مقادير أخرى من نوعه. والوحدة في 
فلسفة ابن سينا من لوازم الماهيات لا من مقوماتها قال: فقد بان بهذه الوجوه الشلاثة التي 
أحدها كون الوحدة غير ذاتية للجواهر, بل لازمة لهاء والشاني كون الوحدة معاقبة للكثرة في 
المادة والثالث: كون الوحدة مقولة على الأعراض إن طبيعة الوحدة طبيعة عرضية وكذلك طبيعة 
العدد الذي ي يتبع الوحدة» ويتركب منها (النجاة ص ؛"). 
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المقولة. حتى إن الحركة في الكم مع الحركة في الكيف والأين والوضع 
أجئاس مختلفة» وحركة النمو والذبول والتخلخل والتكاثف جنس واحدء وكذا 
في الكيف وغيره. وصرح الإمام بأن اتحاد حركات المقولة الواحدة اتحاد في 
الجنس العالي» ثم يتناول على ترتيب أجناس المقولة مثلا الحركة في الكيف 
جنس عال» وتحته الحركة في الكيفية المحسوسة» وتحتها الحركة في 
المبصرات. وتحتها الحركة في الألوان. وعلى هذا القياس» ولا خفاء في أن 
هذا إنما يصح إذا لم يكن مطلق الحركة جنساً لما تحته» بل تكون مقولية 
الحركة على الأربع» بالاشتراك اللفظي» فلا يتحقق مطلق شامل أو 
بالتشكيك» فيكون المطلق عرضياً للأقسام لا ذاتياء والأول باطل لمثل ما مر 
في الوجود» كيف والتغير التدريجي الذي هو حاصل قولهم كمال أول لما هو 
بالقوة من حيث هو بالقوة مفهوم واحد يشمل الكل» وأما الثاني أعني التشكيك 
فذهب إليه الكثيرون تمسكاً بان الحركة كمال أي وجود الشيء لشيء من شأنه 
ذلك الوجود مقول بالتشكيك . 

ورد أن الكبرى طبيعية لا كلية لأن المقول بالتشكيك مفهوم الوجود لا ما 
صدق هو عليه من الأفراد ومنعه آخرون لأنه لا يتصور كون بعض أقسام 
. الحركة أولى أو أقدم أو أشد في كونها حركة؛ بل لو أمكن نفي 22 الاتصاف . 
بالوجود كالعدد يكون لبعض أقسامه تقدم على البعض في الوجود لا في 
العددية فيكون التشكيك عائدا إلى الوجود. 

فإن قيل: على تقدير التواطؤ لا يثبت الجنسية لجواز أن يكون عارضا 
كالماشي . 

قلنا: هذا مع أنه ٠"‏ بعد غير مفيد أما البعد فلأنه لا يعقل من الحركة في 
الكيف مثا إلا تغير على التدريج من كيفية إلى كيفية وإما عدم الإفادة فلأن 
القول بأن الوحدة الجنسية يتوقف على وحدة ما فيه. إنما يتم إذا ثبت عدم 
جنسية مطلق الحركة ولا يكفي عدم ثبوت الجنسية» وقد يقال لو كانت الحركة 
)١(‏ في (أ) نقى وهو تحريف. (۲) في (ب) كونه بدلا من (أنه) . 
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جنساً لأقسامها لزادت المقولات على العشر لأنها لا محالة يكون جنساً عالياً» 
بل ربما يكون فوق المقولات الأربع'' فيبطل كونها أجناساً عالياً؛ ويجاب 
بالمنع لجواز أن يكون من مقولة أن ينفعل على ما سبق مع وقوعها في 
المقولات الأربع بالمعنى الذي ذكرناء وإنما يلزم ما ذكر لو كان الحركة الواقعة 
في الكم من الكم وفي الكيف من الكيف» وفي الأين من الأين وفي الوضع 
المقولات العشر لامتناع تداخلها نعم لو" أريد أن الوحدة الجنسية لا يصدق 
'عليها أنها بعض أقسام الحركة» إنما يكون بالوحدة الجنسية لما فيه الحركة 
لكان وجهاً ولا يثافيه كون مطلق الحركة جنساً . 
(قال: وأما تضادها: 
فلتضاد ما منه وما إليه بالذات كتبيض الأسود» وتسود الأبيض» أو 

بالعرض كالصعود والهبوط بحسب ما عرض لنقطتين من الفوقية. والتحتية. 

وقبل من المبدئية والمنتهية, ويلزمه التضاد بين كل حركة وعكسهاء ولو على 

الاستدارة» وقد ذكروا أن لا تضاد بين الحركات الوضعية حتى الشرقية 
والغربية. لأن كلا تفعل مشل ما تفعله الأخرى» لكن في النصفين على 

التبادل» ولعله يلتزم لو ثبت اختلاف الماهية وغاية التخالف). 

, المقولات الأربع هي : الكمء الكيف» الإضافة) الجهة‎ )١( 

(۲) الوضع: كون الشيء بحيث يمكن أن يشار إليه إشارة حسية» والوضع أيضا تعيين الشيء 
للدلالة على شيء والشيء الاول هو الموضوع لفظا كان أو إشارة أو هيئة والشيء الثاني » هو 
المعنى الموضوع له. 

والوضع : مقولة من مقولات أرسطو وهو كون الجسم بحيث تكون لأجزائه بعضها إلى 

بعض نسبة في الانحراف والموازاة بالقياس إلى الجهات وأجزاء المكان إن كان في مكان مثلٍ 
القيام والقعود. 

(راجع النجاة لابن سينا ١36‏ ). 

وقيل الوضع: هيئة عارضة للشيء بسبب نسيتين نسبة أجزاء بعضها إلى بحض» ونسبة 
أجزائه إلى الأمور الخارحية عنه كالقيام والقعود فإن كلا منهما هيئة عارضة للشخص بسبب 
نسبة أعضائه بعضها إلى بعض وإلى الأمور الخارجية عنه (تعريفات الجرجاني) . 

(۳) في () أو بدلا من (لى). 


۹ 


لا خفاء فى أن اختلاف أحوال الحركة إنمايكون لاختلاف متعلقاتهاء 
فتضاد الحركة ليس لتضاد المتحرك لأنه جسمء ولا تضاد فيه بالذات» ولو 
اعتبرنا التضاد بالعرض فقد يكون متضادا مع تماثل الحركتين كحركة الحار 
والبارد مثل النار والماء إلى العلو وقد يكون واحدا مع تضاد الحركتين كحركة 
جسم من العلو إلى السفل وبالعكس أو من البياض إلى السواد وبالعكس» أو 
من غاية نموه إلى ذبوله» وبالعكس» أو من انتصابه إلى انتكاسه وبالعكس» 
ولالتضاد المحرك لتماثلها مع تضاد المحركتين كما في الحركة الصاعدة. 
للحجر والنار بالقوة القسرية والطبيعية المتضادتين» وتضادها مع اتحاد المحرك 
كما في حركة الجسم صعوداً وهبوطاً بالإرادة أو بالقسرء ولالتضاد الزمان لأنه 
ليس فيه اختلاف ماهية فضا عن التضادء ولو فرض فتضاد العوارض لا 
يوجب تضاد المعروضات. ولالتضاد ما فيه لأن الصعود والهبوط متضادان مع 
اتحاد ما فيه» وكذا التسود والتبيض عند اتحاد الطريق فتعين أن يكون تضاد 
الحركة لتضاد ما منه وما إليه» وتضادهما قد يكون بالذات كما في الحركة من 
السواد إلى البياض وبالعكس ومن غاية النمو الذي في طبيعة الجسم إلى غاية 
الذبول وبالعكس» ومن الانتصاب إلى الانتتكاس وبالعكس . وما يقال إنه لا 
تضاد في الحركة الوضعية فمختص بالمستديرة وقد يكون بالعرض كما في 
الحركة الصاعدة مع الهابطة بحسب ما بين مبدائهما من التضاد بعارض كوك 
أحدهما في غاية القرب من المركز والبعد من المحيط والآخر بالعكس» وكذا 
المنتهى . 

فإن قيل: قد ذكروا أن تضاد العارض لا يوجب تضاد المعروض فكيف 
أوجب تضاد عارض بعض مايتعلق,به الحركة تضاد الحيركة مع أن هذا 
أبعد. . ؟ 

قلنا: مرادهم أن ذلك بمجرده وعلى إطلاقه لا يوجب تضاد المعسروض» 
وأما إذا كان بخصوصه بحيث يوجب صدق حد الضدين على المعروضء أو 
على ما يتعلق به فلا استبعاد» وههنا قد صدق بتضاد الطرفين حد الضدين على 
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الحركتين لأنهما أعني الصاعدة والهابطة أمران وجوديان يمتنع اجتماعهما في 
زمان واحد من جهة واحدة مع كونهما نوعين من جنس بينهما غاية الخلاف» 
وهذا بخلاف الحركة المستقيمة من نقطة من المسافة إلى نقطة مع الرجوع 
عنها إلى الأول لا بطريق الصعود والهبوط فإنهما نوع واحد. وبخلاف 
المستقيمة والمنحنية أو المنحنيتين» وإن كانت إحداهما فوق, والأخرى 
تحت» فإنهسا ليستا على غاية الخلاف لأن بين كل نقطتين قسيا غير متناهية 
والعظمى أشد انحناء فأشد مخالفة. ولا يجوز أن يعتبر مطلق الانحناء لأنه لا 
يوجد في الخارج إلا في ضمن معين» وكل معين يوجد فما فوقه أشد مخالفة 
منه وههنا مواضع بحث. 

الأول: إن القسوس“ التى تماس محدب الفلك المحيط في غاية 
الخلا ال ك عا بي أن عون فيد لر ك ال دى الد 
بجميع شرائطه . ۰ 

الثاني : إن الصاعدة والهابطة المستقيمتين أيضاً قد لا تكونان على غاية 
الخلاف كالصعود من وجه الأرض إلى النارء والهبوط منها إليه لظهور أن 
الصعود إلى الفلك أشد مخالفة لذلك الهبوط» والهبوط إلى مركز الأرض أشد 
مخالفة لذلك الصعود. 

الشالث: إن ظاهر كلامهم هوأن المعتبر في تضاد الحركتين تفساد 
مبدأيهماء وتضاد منتهيهما جميعاً. فالصعود والهبوط من المركز والمحيط إلى 
حيز من الهواء مثلاً لا يكونان متضادين لاتحاد المنتهى » وكذا الصعود والهبوط 
منه إلى المحيط والمركز لاتحاد المبدأء وقد صرح ابن سينا بأنه لا تضاد بين 
حركتي الماء بالطبع من فوق الهواء ومن تحت الأرض لأنهما ينتهيان إلى 
نهاية واحدةء ولا يظهر لهذا سبب سوى ما ذكره الإمام : وهو أنهما ليستا على 
غاية التباعد, لآن البعد بين حركة النار وحركة الأرض أكثر من البعد بين 
صعود الماء من المركز وهبوطه عن المحيط (وعلى هذا لا يتحقق التضاد في 
)١(‏ القوس: يذكر ويؤنث والجمع قسي» وأقواس . 
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الحركات الأينية إلا بين الصعود من المركز إلى المحيط» والهبوط من 
المحيط) 27 إلى المركز إذ فيما سوى ذلك لا يتحقق ما اعبروه ههنا في التضاد 
من غاية التباعد» وكون ضد الواحد واحداًء وهم مصرحون بأن حركتي الحجر 
علواً وسفلاً بالقسر والطبع متضادتان. 

والجواب : أن تضاد الحركة لتضاد ما منه وما إليه ليس من حيث الحصول 
فيهماء إذ لا حركة حينئذ» بل من'حيث التوجه فيعتبر حال الجهة وجها العلو 
والسفل متميزان بالطبع مختلفان بالنوع » متضادتان بعارض لازم وهوغاية القرب 
من المحيط والبعد عنه بخلاف سائر الجهات . 


الرابع : أن الإمام قد اعتبر في تضاد الحركة تضاد المبدا والمنتهى من 
حيث وصف المبدئية والمنتهية» وذكر أن التعلق الذاتي للحركة لما كان بنفس 
الوصفين دون الذاتين» إذ لو لم يعرض للنقطتين كونها مبدأ وغاية للحركة لم 
يكن للحركة تعلق بهماء أوجب تضاد الإطلاق 22 تضاد الحركات . 

فإن قيل: موجب تضاد الحركتين تضاد مبدأيهماء وتضاد منتهيهما لاتضاد 
المبدأ والمنتهى قلنا: معنى الكلام لأن المبدأ والمنتهى لما كانا متضادين 
كانت الصاعدة والهابطة مبدأهما متضدين لكونهما مبدأ ومنتهى للصاعدة. 
وكذلك منتهاهما لكونهما مبدأ ومنهى للهابطة. فإن قيل: فيلزم التضاد بين كل 
حركة مستقيمة من نقطة إلى أخرى مع الرجوع عنها إلى الأولى بل المستديرة 
أيضاً كما إذا تحرك جسم من أول الحمل إلى أول الميزان» ثم رجع عنه إلى 
أول الحمل بحيث يكون ممر الحركتين على الحملء والشور والجوزاء 
والسرطان والأسد والسنبلةء ويتحقق البداية والنهاية بالفعل» فلا يندفع بما 
قيل إن الحركة على التوالي لا تضاد الحركة على حلاف التوالي لأن 
كلا منهما تفعل مثل ما تفعل الأخرى لكن في النصفين على التسادل مشلا 
المنحدر من السرطان إلى الجدي على التوالي يكون مسافته“ الأسد والسنبلة 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). (۳) في (ب) ما فيه بدلا من (مسافته) . 
(م) في (ب) الأطراف 
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والميزان والعقرب والقوس» والمنحدر من السرطان إلى الجدي على خلاف 
التوالي يكون مسافته('© الجوزاء والثور والحمل والحوت والدلوء والصعود 
بالعكس» فقد فعل كل منهما ما فعله الآخر لكن في النصف الآخر. قلنا: لو 
ثبت الخلاف بالماهية وغاية الخلاف إلتزام التضاد وهم إنما نفوا التضاد عن 
الحركات المستديرة الوضعية كحركة الرحاء وما ذكرت من الحركتين بين 
الحمل والميزان حركة أينية على الاستدارة كحركة النمل على الرحى . 

(قال: وأما انقسامها أربعة : 

فإنقسام الزمان وهو ظاهر وما فيه فإن الحركة إلى نصف المسافة أو 
نصف الكمية الحاصلة بالنمو أو إحدى”" الكيفيتين المتوسصطتين في تسود 
الأبيض نصف الحركة إلى الكل, وما له لأن ما يقوم من الحركة لكل جزء من 
المتحرك غير ما يقوم بالآخر. وهذا في الأينية إنما يصير بالفعل إذا عرض 
للجزء انفصال لأن الأجزاء"“لا سيما الباطنة لا تفارق أيونها) . 


لا خفاء في تطابق الحركة والزمان وما يقع فيه التغير من المقادير 
والكيفيات والأيون والأوضاع فعند انقسام أحد الأمور الثلاثة» ينقسم الآخران 
ضرورة وأمر المبدأ والمنتهى ظاهرء وفي المحرك تفصيل» وهو أنه قد لا 
ينقسم» وقد لا ينقسم وبتقدير الانقسام قد يقوى البعض منه على التحريك 
وقد لا يقوى وبتقدير القوة هل يكون بعض الأثر أثر البعض. وبالجملة فالكلام 
فيه طويل» وأما المتحرك فمن حيث أنه محل للحركة» وانقسام المحل موجب 
لانقسام الحال كما“ ينبغي أن يكون انقسامها بانقسامه ظاهر لكنه خفي من 
جهة الخفاء في أن القابل للانقسام من الحركة هل هو حال في المتحرك 
حلول السريان كالبياض في الجسم. وقد اختص ذلك في الحركة بمزيد 


. في (ب) مسافة بدلا من (مسافته)‎ )١( 


(۲) في (ج) أقوى بدلا من (إحدى). ّ 
٠‏ () في (أ) بزيادة (لا سيما). (5) في (أ) کان بدلا (كما) 
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خفاءء فإن أجزاء المتحرك لا تفارق أمكنتها بالكلية» بل تشبة أن تكون الأجزاء 
الباطنةلاتفارق]مكنتها أصلا نعم لو عرض للأجزاء انفصال كان للحركة انقسام . 
شبيه(" بالانقسام في العرض لكن التغير التدريجي المسمى بالحركة على حاله 
وعلى امتداده» فإن سمى مثل هذا انقساماً للحركة بانقسام المتحرك فلا مشاحة» 
وأما الانقسام الكمي الذي هو تكثير امتدادها الوهمي إلى ماله من الأجزاء 
الفرضية9" بحيث يحصل اسم النصف والثلث والربع ونحو ذلك فلا يتصور إلا 
بانقسام المسافة أو الزمان. 


(۱) في () أو بدلا من (لو) . 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (انقسام) . 

(۳) الفرضية . فكرة أو قضية يأخذ بها الباحث في بداية برهانة على إحدى المسائل . وتطلق في 
العلم الرياضي على الأوليات والمسلمات والأوضاع والتعاريف التي يستند إليها العالم في 
البرهان على إحدى القضايا. 

أما في العلوم التجريبية فالفرضية تفسبر مؤقت لحوادث الطبيعة ينقلب بعد الاختبار 
التجريبي إلى تفسير نهائي » وهي خطوة تمهيدية للقانون العلمي توضع في البداية على سبيل 
الظن والتخمين فإن.أيدتها الملاحظة أو التجربة انقلبت إلى قانون» فإن كذبتها حاول العالم 
استبدال غيرها بها وهكذا دواليك حتى يصل إلى فرضية تفسر الواقع تفسيراً صحيحاً. 

(راجع كتاب المنطق ص "0١‏ جميل صليبا) . 
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المبحث الخامس 


لوازم الحركة الكيفية 

(قال: المبيحث الخامس : 

من لوازم الحركة كيفية قابلة للشدة والضعف مختلفة بحسب الإضافة يسمى 
باعتبار الشدة سرعة» وباعتبار الضعف بطثاً) . ظ 

لا بد للحركة من زمان ومن امتداد في الأيو نأو المقادير أو الكيفيات أو 
الأوضاع ولا بأس بتسميته مسافة وإن كان الاسم بإطلاقهلما 
في الأيون وهما أعني الزمان والمسافة يقبلان القسمة فإذا فرضنا 
قطع مسافة في زمان. فقد يقطع تلك المسافة في زمان 
أقل» أو بقطع في ذلك الزمان مسافة أقل مع أن حقيقة الحركة 
بحالها فلا محالة يكون ذلك بصفة“ في الحركة يشتد فيقطع المسافة الأطول 
وتسمى سرعة» وتضعف فتقطع المسافة الأقصر وتسمى بطئاء ولا تقدر على 
التعبير عنهما إلا بما يلزمهما من قطع المسافة الأطول في زمان مساو أو المسافة 
المساوية في زمان (أقل» وقطع المسافة الأقصر في زمان مساو أو المسافة المساوية 
فى زمان229 أكثرء ويختلفان بحسب الاعتبار فتكون الحركة الواحدة سريعة 
بالنسية إلى ما يقطع مسافتها في زمان أكثر أو يقطع في زمانها مسافة أقل(" وبطيئة 
بالنسبة إلى عكس ذلك . 
(۱) في (ا) نصفه بدلاً من (بصفة). 
(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 


(۳) في (أ) اطول بدلا من (أقل). 


0 


(قال: وسبب البطء 
المعاوقة الداخلية في غير الحركة الطبيعية والخارجية في الكل. ولا تحلل 
السكنات لوجوه: 
الأول: أنه يستلزم امتناع تلازم الحركتين مع تفاوت المسافتين لاستلزامه 
تفاوت السكنات. المنافي لتلازم الحركات, واللازم منتف كما في حركة 
الشمس, وما يتخيل من حركة الظل» وفي حركة طرفي الرحى ونحو ذلك . 
7 ا ف تحقق المقتضى وعدم المانع ضر وري البطلان . 
كفضل حركات الفلك الأعظم عليهاء فيلزم أن يرى ساكناً على الدوام. لكون 
الحركات مغمورة أو في زمان هو أضعاف آلاف زمان الحركة لا أقل للقطع بأن 
الجسم حال السكون يرى ساكناً. وإ وإن كان السكون عدمياً. 
ورد الأول: بن تلازم الحركتين عادي لا عقلي, فلا يمتنع الافتراق . 
والثاني: بأن الحركات بمحض خلق الله تعالى من غير تأثير للقوى الثالك<› 
بأن امتزجت الحركات والسكنات”» بحيث لا يتميز عند بأزمنتهماء والحركات 
لكونها وجودية متحدة بين" السكنات , وإن كانت متكثرة) . 
يعني أن المعاوقة التي تكون من نفس المتحرك كثقل الجسم 2 يصلح سبباً 
لبطاء الحركة القسرية كما في الحجر المرمى إلى فوق» والارادية كما في ار 
الإنسان الجہل» لا الطبيعية لامتناع أن يكون الشيء مقتضياً لأمرء ومانعاً عنه» 
ل ا o‏ 
لطبيعية كنزول الحجر في الماء والقسرية والإرادية كحوكة السهم والإنسان فيفع 


. في (ب) الوحش بدلا من الفرس) . (4) في (ج) بزيادة لفظ عند)‎ )١( 
في (أ) ز (ب) متحددة بين.‎ )٥( ٠ . في (ج) بزيادة لفظ رالثالث)‎ )۲( 
في (أ) و(ب) بزيادة (حدث). (5) في (ب) نقل بدلا من (كثقل).‎ )( 


` £ 


وقد يكون السبب في بطئها نفس الإرادة كما في رمي الحجر وتحريك اليد برفق» 
ولا حفاء في سببية هذه الأمور في الجملة . لكن عند الفلاسفة من جهة أنها تصير 
سبباً لضعف الميل الذي هو العلة القريبة للحركة» فيضعف المعلول. وعند 
المتكلمين من جهة أنه يكثر حينئذ. تخلل السكننات التي لا تمخلو الحركة عن 
ثبوتها'). وتختلف بالسرعة والبطء بحسب قلتها وكثرتهاء والفلاسفة نفوا ذلك 
بوجوه : 

الأول: أنه لو كان البطء لتخلل السكنات لامتنع تلازم حركتين مع إتحاد. 
الزمان واختلاف المسافة بالطول والقصرء لأن الحركة التي في المسافة الأقصر 
تكون أبطأ ضرورة اتحاد الزمان. واخحتلاف المسافة('2 فيكون تخلل السكنات فيها 
أكش فيصدق أنه قد لا يتحرك . 

الثاني : عند تحرك الأول فلا يصدق أنه كلما تحرك الثاني تحرك الأول 
وبالعكس على ما هو معنى التلازم هذا خلف” لكن اللازم باطل لتحقق التلازم 
0 د شين 
الأشيخاص (*) 

وإنما قلنا يتخيل لأن الظا ا إنما يطرأ عليه الضوء الأول 
أعنى الضوء ء الحاصل من مقابلة جرم الشمس» »> فيرى كأنه يتحرك إلى الانتقاص» 
ا الضوء الأول فيحدث الظل شيعا فشيئاً فيرى كأنه متحرك إلى الازديادء 
وكحركة طرفي الرحى » أعني الدائرة العظيمة والصغيرة» وكحركتي الشعبتين 
الخارجة والمتوسطة من الفرجار ذي الشعب الثلاث عند رسمها الدائرة العظيمة 
والصغيرة . 


وأجيب بأنا لا نسله» تلازم الحركتين بمعنى امتناع الانفكاك عقلاء وإذما 


. في (أ) شوبها وهو تحريف. (5) في (ب) الأشجار بدلا من (الأشخاص)‎ )١( 
زفق في بزيادة (واتحتلاف |امسافة) . (0) في ر( ثم بدلا من (نسلم).‎ 


(۳) سقط من (أ) لفظ (حلف) . 


134 


هو عادي يجوز ارتفاعه بأن تتحرك الشمس مع سكون الظل» وكذا في جميع 
الصور غايته أنه يلزم انفكاك الرحى والفرجار وهو ملتزم . 

الثاني : أن في الحركة البطيئة علة الحركة موجودة بشرائطهاء والموانع 
مرتفعة» وإلا امتنعت الحركة» فلو وقع في أنثاء ذلك سكون لزم تخلف 
المعلول“ عن تمام العلة وهو محال. 

وأجيب بأن المؤثر في الحركات» بل في جميع الممكنات قدرة الفاعل 
المختار» فله أن يوجد الحركة في زمان» والسكون في أخر مع كون المتحرك 
بحالة» غاية الأمر أن جميع الحركات تكون قسرية بمعنى كونها بإيجاد الغير. 

الثالث: أنه لو كان البطء لتخلل السكنات لزم أن لا يقع الإحساس بشيءمن 
الحركات التي تشاهد في عالم العناصر كعدو الفرس» وطيران الطائر ومرور السهم 
وغير ذلك إلا مشوبة بسكنات هي أضعاف الأفهام واللازم ظاهر الانتفاء» وجه 
اللزوم أن تلك الحركات لا تقطع في اليوم بليلته إلا بعض وجه الأرض» وجميع 
الأرض بالنسبة إلى الفلك الأعظم الذي يتم في اليوم بليلته دورة مما ليس له قدر 
محسوس . | 
وبالجملة: ففي غاية الصغر فتلك الحركات في غاية البطء» فيلزم أن تتخلل 
حركة الفرس مثلاً سكنات بقدر زيادة حركة الفلك الاعظم على حركاته» ويكون 
الحركات مغمورة لا يحس بها أصلاً» فيرى الفرس ساكناً على الدوام» أو يحس 
بها في زمان أقل من زمان السكنات بتلك النسبة» فيرى ساكناً أضعاف آلاف ما 
يرى متحركاً» لأن السكون ون كان عدمياً عندهم , لكن لا خفاء في أن الجسم قد 
یری ساكناً. قد يرى متحركأًء ويفرق 29 الحس بين الحالين. 

وأجيب : بأن تخلل السكنات بين الحركات» وامتزاجها بها ليس بحيث يفرق 
الحس بين أزمنتهاء بل صارتا بمنزلة شيء واحد إلا أن الحركات لكونها وجودية 
تظهر على الحس شيا فشيئا فتقهر ٠‏ السكنات وتغلبهاء وإن كانت السكنات في 


. في (ب) تبهر بدلاً من (فتقهر)‎ )”( ١ في (ب) المعلوم بدلاً من (المعلول).‎ )١( 
في (آ) ويعرف بدلا من (يفرق).‎ )۲( 
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غاية الكثرة» فيرى الفرس متحركاً على الدوام» ولا يخفى على المنصف قوة 
الأدلة» وضعف الأجوبة. 

(قال : ثم كل من السرعة والبطء قابل للشدة والضعف: 

وهل ينتهي ذلك إلى حد أم لا؟ فيه ترددء ومیل الإمام إلى الأولء وإن كان 
الثاني أشبه بأصولهم) . 

لا خفاء في ذلك لكن هل ينتهيان إلى حد حتى تتحقق حركة سريعة لاحظ لها 
.من البطء:وبطيئة لا حظ لها من السبرعة أم لا بد لكل“ حركة خطمن السرعة بالنسبة 
إلى ما هو أبطاء ومن البطء بالنسبة إلى ما هو أسرع فيه تردد» وإلا شبه بأصولهم 
هو. 

الثاني : لأن الحركة لا تكون بدون زمان ومسافة أي امتداد. إحدى المقولات 
الأربع وكل منهما ينقسم لا إلى نهاية» وكل حركة تعرنس فهي بالنسبة إلى ما يقطع 
تلك المسافة في نصف ذلك الزمان بطيثة وبالنسبة إلى ما ب ذلك الزمان 
نصف تلك المسافة سريعة»› لكن ميل الإمام إلى الأول تمسكاً بأنهما لو لم ينتهيا 
إلى حد لما كان بينهما غاية الخلاف» فلم يتحقق التضاد» فلم تتصور الشدة 
والضعف لكونه انتقالاً من ضد إلى ضدء وضعفه ظاهر» وقد يتمسك بأن انقسام 
الزمان والمسافة قد ينتهي إلى ما لا تمكن الحركة في أقل منهء وإن كان قابا 
للقسمة بحسب الفرض. وحيئذ تتحقق بحسب ذلك الزمان سرعة بلا بطءى 
وبحسب تلك المسافة بطء٠‏ بلا سرعة وهوأيضاً ضعيف. لأن تلك السريعة بطيئة 
بالنسبة (إلى ما يقطع في ذلك الزمان ضعف تلك المسافة» وتلك البطيئة سريعة 
بالنسبة إلى ما يقطع تلك المسافة في ضعف ذلك الزمان نعم لما كانت الأبعاد 
متناهية» فقطع أطول مسافة في أقصر زمان» ربما تخلوعن البطء» وأما كون حركة 
الفلك الأعظم أسرع الحركات» فإنما هو النسبة إلى ما هو فى الوجود دون ما في 
الإمكان. إذ لا يمتنع أن يقع في أقل من ذلك القدر من الزمان . 


(۱) فى (أ) بل بدلا من (لا بد) . (۴) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (بطء). 


£4۹ 


السكون بين الحركتين المستقيمتين 
:عند بعض الفلاسفة والمتكلمين 
(قال: المبحث السادس: [زعم بعضهم أن بين كل حركتين مستقيمتين 
سكونا لأن آن الوصول غير أن الرجوع ضرورة فلو لم يتخللهما زمان لزم تتالي 
الآنين المستلزم لوجود الجزء. وحيث لا حركة بين الوصول والرجوع تعين 
السكون . 


والجواب : بعد تسليم امتناع الجزء أنه( .بالفعل ما لم ينقطع الزمان . اللهم 
إلا أن يراد به زمان لا ينقسم إلا بالوهم وحيئئذ لا نسلم تغاير آني الوصول 
والرجوع ولا إستحالة تتالي الآنين› وأما النقض بكل حركة مستقيمة سيما إذا أدرنا 
كرة على سطح » فإن آن الوصول إلى كل نقطة يغاير آن الانفصال عنهاء ويلزم 
تتالي الآنين أو تخلل زمان السكون. فقد يرد بأن انقسام المسافة هنا محض 
توهم). ١‏ 

ذهب بعض الفلاسفة والمتكلمين إلى أن بين كل حركتين مستقيمتين زمانا 
يسكن فيه المتحرك سواء كانت الثانية رجوعا إلى الصوب الأول أو انعطافا إلى 
صوب آخر» ولا خفاء في أن حصول الزاوية إنما يكون على تقدير الانعطاف دون 
الرجوع, لأن الخط واحد فعبارة التجريد» وهي أنه لا اتصال لذوات الزوايا ولا 
انعطاف ليست على ما ينبغي» وقد فسرت بأنه لا اتصال للحركات الأينية التي 


. في (ج) بزيادة لفظ (إنه)‎ )١( 


تفعل نقطاً هي نقط'“ زواياء الرجوع ولا للتى تفعل نقطاً هي قط زوايا 
الانعطاف» والعمدة("2 في احتجاج الفلاسفة أن الوصول إلى النهاية آني إذ لو كان 
زمانيا ففي نصف ذلك الزمان إما أن يحصل الوصول فلايكون في ذلك الزمان بل 
في نصفه» أو لا يحصل فلا يكون المفروض زمان وكذا الرجوع . أعني ابتداءه 
الذي قد يعبر عنه باللاوصول واللامماسة» والمباينة والمفارقة فلا يرد ما قيلإن كلا 
من ذلك حركة وهي زمانية لا آنية» ثم الآنات متغاير إن ضرورة فإن لم يكن بينهما 
زمان لزم تتالي الآنات» فيكون الامتداد الزماني الذي هو مقدار الحركة متألفاً من 
الآنات وهو منطبق على الحركة المنطبقة على المسافة فيلزم وجود الجزء الذي لا 
يتجزأء وإن كان بينهما زمان» ولا حركة فيه تعين السكون :ولما كان منع ضر ورة 
تغاير الآنين ظاهر بناء على جواز أن يقع الوصول واللاوصول . أعني نهاية حركة 
الذهاب وبداية حركة الرجوع في أن واحد هو حد مشترك بين زمانيهماء كالنقطة 
(الواحدة التي تكون بداية خط ونهاية خط احر» وليس هذا من اجتماع 
النقيضين). أعني الوصول واللاوصول في شيء لأن معناه أن يصدق 
على الشيء أنه واصل» وليس بواصل» لاأن يحصل له الوصول» وابتداء الرجوع 
الذي هو لا وصول كما يحصل للجسم الحركة والسواد الذي هو لا حركة. قرر 
بعضهم هذه الحجة بوجه آخرء وهو أن الحركة إنما تصدر عن علة موجودة تسمى 
باعتبار كونها مزيلة للمتحرك©» من حد ما مقربه له إلى حد آخر ميلا وهي العلة 
للوصول إلى الحد. وإن لم يسم باعتبار الاتصال ميل فتكون موجودة في ان 
الوصول» إذ ليس الميل من الأمور التي لا توجد إلا في الزمان كالحركة ثم 
اللاوصول. أعني المياينة*» عن ذلك الحد لا تحدث إلا بعد حدوث ميل ثان في 
آن ثان ضرورة امتناع اجتماع الميل إلى الشيء مع الميل عنه في أن واحد 
ولاستحالة تتالي الآنين يكون بينهما زمان يكون كن فيه عديم الميل فيكون 
عديم الحركة» وهو معنى السكون. 


(۱) في (ب) يعني بدلاً من (نقط) . )٤(‏ في (ب :) بزيادة لفظ (للمتحرك) . 
(۲) في (ب) والعدة بدلا من (العمدة). (6) في (ب) الانية بدلا من (المبانية) . 
(1) ما بين القوسين سقط من (ب) . 
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يرد عليه بعد تسليم نفي الجزء وثبوت كون الميل علة موجبة للوصول لا معدة 
ليلزم بقاؤه معه أن الآن عندكم طرف" للزمان بمنزلة النقطة للخط فلا تحقق له 
في الخارج ما لم ينقطع الزمانء وإجما لهو فوقوم امخض كما يدر من للزمان من 
الانقسام» فكيف يقع فيه الوصول أو الرجوعء وإن أردتم بهزمانا لا ينقسم إلا 
بمجرد الؤهم , فلا ثم تغاير<" آني الميلين لجواز أن يقعا في أن واحد بحسب ماله 
من الانقسام الوهمي . 

ولو سلم فلا تم استحالة تتالي الآنين بهذا المعنى» وإنما يستحيل لو لزم 
منه وجود الجزء. أعني ما لا ينقسم بالوهم أيضاًء ولا خفاء في ضعف المنع 
الأول وفي أنهم يعنون بالآن ما.لا ينقسم أصلً حيث يعللون استحالة تتالي 
الآنات باستلزامه وجود الجزء» وكأنهم يجعلون انقسام الزمان إلى الماضي 
والمستقبل كافياً في تخقق الآن. أعني الطرف الذي يكون نهاية الماضي وبداية 
المستقبل» ويحكمون على كثير من الأشياء بأنها انية لا زمانية . 

فإن قيل: ما بال تحقق الآن لم يستلزم وجود الجزء وتتالي الآنين استلزمه؟ 

قلنا: لأنه على تقدير التتالي يكون الامتداد الذي هو مقدار الحركة المنطبقة 
على المسافة متألفاً من الآنات بزيادة واحد واحد)» ولا كذلك تحقق طرف 
للزمان هو عرض قائم به غير حال فيه حلول السرايان» وهذا كما أن ثبوت النقطة لا 
يستلزم الجزء» وكون الخط متالفاً من نقطة تستلزمه. وقد يقال لو صحت الحجة 
المذكورة لزم تتالي الآنات أو تخلل السكنات في كل حركة مستقيمة سيما إذا كانت 
على أجسام منضودة »أو كان المتحرك لا يماس المسافة إلا بنقطة نقطة على التوالي 
كما إذا أدرنا» كرة على سطح مستو أو ركبناها على دولاب دائر فوقه سطح مستو 
فإن أن الوصول. إلى كل نقطة يغاير آن اللاوصول عنه. 
(١)اي‏ (ب) طرف بدلا من (ظرف) . 
(1) في (ب) نسلم بدلا من (ثم). 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (استلزمه) . 


. في (ب) واحدة بدلا من (واحد)‎ )٤( 
. (ه) في (ب) أدركنا بدلا من (أدرنا)‎ 


fo 


فيجاب بأن انقسام المسافة ههنا سواء كانت على جسم واحد أو أجسام 
مختلفة محض توهم فلا تحقق للنقطة والآن بخلاف ما إذا انقطعت الحركة 
فتحققت لها نهاية» فإنه لابد من ذلك في المسافة أيضاً لانطباقها عليه وفيه نظر لا 
(قال : : (وزعم الجبائي ) 


إن صعود الحجر بغلبة اعتماده المجتلب على اللازم 5000 
وبينهما لا محالة تعادل يقتضي السكون لامتناع الترجح بلا مرجح . 

والجواب : أنه لو سلم التعادل ففي آن الوصول ولزوم السكون بمعنى عدم 
الحركة لو في آن مما لا نزاع فيه). 

يعنى أنه ثبث السكون بين الحركة الصاعدة والهابطة تمسكاً بان الحجر مثلا 
إنما عد بسبب أن اعتماده المجتلب» أعنى الميل القسرى9؟ يغلب اعتماده 
الان اع الل اطي م لا زول تمك اكات الا 
المخروق إلى أن يخلب اللازم فيرجع الحجر هابطاء والانتقال من الغالبية إلى 
المغولبية لا يتصور إلا بعد التعادل» وعنده يجب السكون» إذ لو تحرك فإما قسراً أو 
طبعاً» وكل منهما ترجح بلا مرجح . 1 

والجواب: أنه لو سلم لزوم التعادل فيلكن في ان الوضول لا في زمان يبين 
آني الوصول والرجوع يكون الجسم فيه ساكناً على ما هو المدعي وأن سمى عدم 
الحركة في الآن سكوناً”» كان معنى الكلام أن الحركة الأولى تنقطع وتنعدم 
فتحدث بعدها حركة أخرى, وهذا مما لا يتصور فيه نزاع . 


(۱) هو محمد بن عبد الوهاب بن سلام الجبائي أبو علي ت ٣٠٣‏ ه. .وقد سبق أن ترجم له ترجمة 
وافية. 

(۲) في (ب) وشرطه بدلا من (بهبوطه) . 

(۳) الميل القسري : هو الذي يكون بسبب خارجي كميل الحجر المرمى إلى فوق . 

(4) الميل الطبيعي : هو الذي يكون بالطبع كميل الحجر الساقط إلى أسفل . 

(6) في (ب) الحال بدلا من (الآن) , 


{or 


(قال: (احتج المانع) 

بأنه لو لزم هذا السكون لزم منه محالات. 

الأول: بقاؤه لبقاء التعادل على أن القاسرة إنما كانت بضعف ممانعة الهواء 
المخروق. 

الثاني : وقوعه لا عن سبب لأنه ليس طبيعياً والتقدير عدم القسر والإرادة . 

الثالث : وقوعه لا في زمان معين لأن كل زمان يفرض فأقل نه كاف . 

الرابع : وقوف الجبل الهابط لملاقاة الخردلة("“ الصاعدة . 

ورد الأول بأن الطبيعية تتدرج إلى القوة والقاسرة إلى الضعف بحسب 
الذات. ولهذا يكون هبوط الحجر عند القرب من الأرض أقوى. والثاني بأن 
تعادل القوتين قاسر . والثالث بأنه يقع في زمان لا يقبل الانقسام العقلي» الرابع 
بأن الخردلة ترجع بمصادمة هواء الجبل قبل أن يلاقيها مع أن وقوفه مستبعد لا 

أي القائل بعدم لزم سكون بين الحركتين بوجوه: 

الأول: أنه لولزم انتهاء الصاعدة القسرية إلى ومان سكون» لزم بقاؤه من غير 
تعقب هبوط» لأنه لا سبب لضعف القاسرة إلا مصادمة المخروق» وهي منتفية 
عند السكون. وأجيب بالمنع» بل الطبيعة تتدرج إلى القوة» والقاسرة إلى الضعف 
بحسب الذات» ولهذا تكون حركة الحجر الهابط عند القرب من الأرض أشد. وما 
ذكر ابن سينا من أنه لو لا مصادمات الهواء المخروق للقوة القسرية لوصل الحجر 
المرمي إلى سطح الفلك في حيز المنع . 


. (1) الخردلة: القطعة من الشىءء والخردل نبات يتكاثر في فصل الصيف. 
والخردل في الطب: مسحوقة يستعمل منبها من الظاهر» ويوجد منه أوراق مجهزة تسمى 
ورق الخردل تغمر الورقة منه في الماء البارد قبل استعماله ثم تلصق فوق الجلد في الجهة 
المصابه . ْ ١‏ 


tof 


الثاني : أنه لو لزم لكان إما سكوناً طبيعياً وهو ظاهر البطلانء وإما قسرياً» 

وأجيب بأن تعادل القوتين قاسر إلى السكون إلى أن تغلب الطبيعة» وفي كلام 
ابن سينا أن القوة القاسرة مسكنة للجسم في بعض الأحيان27. وإلى أحد هذين 
المعنيين ينظر ما قال الإمام : أن هذا السكون لما كان ضروري الحصول لم يستدع 
علة كسائر اللوازم . 

الثالث: أنه لو لزم لضرورة تعادل القوتين» أو استحالة تتالي الآنين» امتنع 
كونه في زمان» ما لأن كل زمان نفرض» فأقل منه كاف في دفع تلك الضرورة . 
أن يكون بعضه مقداراً للسكون وبعضه لا 

الرابع : إنه يستلزم وقوف الجبل الهابط بملاقاته الخردلة الصاعدة. 

أجيب بأن الخردلة ترجع بمصادمة ريح .الجبل» فسكونه يكون قبل ملاقاة 
الجبل . 

إن قيل: قد نشاهد أن الملاقاة كانت حال الصعود دون الرجوع » كما في 
. السهم الصاعد بل كما في حركة اليد إلى فوق» فإنه يعلم قطعاً أن الرجوع لم يكن 
إلا بعد الملاقاة. 


قلنا: لو سلم فوقوف الجبل مستبعد لا مستحيل . 


. في (أ) الأحياز بدلا من (الأحيان)‎ )١( 
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المبحث السابع 
للجسم حركتان إلى جهة أو جهتين 


(قال: المبحث السابع : [قد يكون للجسم حركتان إلى جهة 

فيبعد عن المبدأ بقدرهما أو إلى جهتين متقابلتين فيبعد بقدر يفضل إحداهما 
على الأخرى إن كان, وإلا فيسكن» أو غير متقابلتين فيبعد فيهما بقدر الحركتين» 
وقد يكون له حركات إلى جهات فيتوسطها على نسبة الحركات) . 

واحدة كالمتحرك في السفينة (إلى الصوب الذي تتحرك إليه السفنية» فيبعد 
عن امبدا بقدر الحركتين وإلى جهتين متقابلتين» كالمتحرك في السفينة ©. إلى 
خلاف جهتها . فإن لم يكن لإحدى الحركتين فضل على الأخرى ترى الشخص 
ساكناً في المبدأء وان كان فإما لحركة السفيئة فبرى بطيئاء أو لحركة الشخص 
فيرى راجعاً» وعلى هذا تبين”'©مبنى سرعة الكوكب وبطؤه ووقوفه ورجوعه إلى 
جهتين غير متقابلتين» كالمتحرك شمالاً في سفينة تجري شرقاء فيبعد إلى 
الجهتين يعارن اکن وقد يتحرك الجسم إلى جهات مختلفة كحركة 
الشخصي شرقاً في سفينة تدفع شمالاً في ماء يجري غرباً وبحركة الريح جنوب» 
فيكون متوسط ما بين تلك الجهات على حسب ما تقتضيه تلك(" الحركات . 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب). 
(۲) في (ب) مبني بدلا من (نبين) . 
(۳) في ب) بزيادة لفظ (تلك) . 


£٥ 


المبحث الثامن 
السكون في الأين 


(قال: (المبحث الثامن السكون) 


في الأين حفظ النسب» وفي غيره حفظ النوع فيضاد الحركة» وقبل عدم 
الحركة عما من شأنه فعدم ملكه) . 


يقابل الحركة فيقع في المقولات الأربع . أما في الآين فيعني به حفظ النسب 
الحاصلة بالفعل للجسم إلى الأشياء ذوات الأوضاع بأن يكون مستقراً في المكان 
الواحدء وأما في الثلاثة الباقية فنعني به حفظ النوع الحاصل بالفعل من غير تغير» 
وذلك بأن يقف في الكم من غير نمو وذبول وتخلخل وتكاثف وفي الكيف من غير 
اشتداد أو ضعف وفي الوضع من غير تبدل إلى وضع أخرء فهو بهذا المعنى أمر 
وجودي مضاد للحركة . وقد يراد به عدم الحركة عما من شأنه فيكون بينهما تقابل 
العدم والملكة» ويقيد عما من شأنه يخرج عدم حركة الأعراض والمفارقات 
والأجسام في أن ابتداء الحركة» أو انتهائهاء بل في كل أن وكذا الأجسام التي 
يمتنع خروجها عن أحيازها ككليات الأفلاك والعناصر. قال الإمام ومن الأجسام 
الخالية عن الحركة والسكون والأجسام التي لا نماسها ما يحيط"؟ بها أكثر من ان 
واحد كالجسم الواقف في الماء السيال» فإنه ليس بمتحرك لعدم تبدل او 
بالنسبة إلى الأمور الخارجة عنه, ولا ساكن, لعدم استقراره في مكان واحد زماناً 
وفيه نظر. 


. سقط من (ب) لفظ (بها)‎ )١( 


/اهع 


(قال: (ثم إنه يقابل الحركة) 

منه إليه جميعاًء إلا إذا خص القابل 7" بما يطرأ على السكون أو يطرأ عليه 
السكون). 

لا حلاف في تقابل الحركة والسكون» وإنما الخلاف في أنه إذا اعتبرت 
الحركة فى المسافة فالمقابل له السكون فى المبدأ أو المنتهى أو كلاهماء وإذا ‏ 
اعتبر المكوة فى المكان فالمقابل له الشركة منه أو إليه أو كلاهماء والحق هو 
ا ل انلا 
على الحركة فهو السكون في المنتهي أو ما يطرأ عليه الحركة فهو السكون في 
المبدأء وكذا في جانب الحركة» فإن مايطرأ على السكون 
هوالحركة منهء ومايطرأً عليه السكون هوالحركة إليه. 
وما يقال إن السكون في المنتهى كمال للحركة» وكمال الشيء لا 
يقابله وأن الحركة تتأدى إلى السكون في المنتهى » والشيء لا يتأدى إلى مقابله 
فمردود بمنع صغرى الأول وكبرى الشاني . فإن السكون كمال للمتحرك لا 
للحركة» والحركة تنتهي إلى عدمهاء وهو مقابل قطعاًء وأما احتجاج ابن سينا بأن 
السكون ليس عدم أية حركة اتفقت» وإلا لكان المتحرك في مكان ساكناً من حيث 
عدم حركته في مكان آخر» بل هو عدم الحركة في المكان الذي يتأتى فيه الحركة» 
والحركة في المكان نفسه”''مفارقة المكان بعينه وذلك بالحركة عنهء لا بالحركة 
إليه. فجوابه أن السكون عدم الحركة في مكان ما بمعنى عموم السلب» أي لا 
يتحرك في شيء من الأمكنة فيقابل الحركة في مكان ما 

(قال: (وتضاد السكون) 

يكون لتضاد ما فيه كالسكون في المكان الأعلى والأسفل. أو في الحرارة أو 
البرودة» ويكون طبيعياً وقسرياً وإرادياً ومستنداً لطبيعي» هو الطبيعة على 
(۱) في (ب) المقابل بدلاً من (بالقل) . 
(۲) في (آ) بزيادة لفظ (عليه) : 
(۳) في (ب) بعينه بدلا من (نفسه) . 


°۸ 


. الإطلاق» ولا يتصور في السكون المركب» وسكون الإنسان“ الإقسام في 
المكان الطبيعي» وأثر الإرادة ترك إزالته) . 

لتضاد ما فيه إذ لا عبرة فيه بتضاد الساكن والمسكن والزمان على ما مره ولا 
تعلق للسكون بما منه وما إليه قوله» ويكون أي السكون طبيعياً كسكون الحجر 
على الأرض» وقسرياً كسكونه معلقاً في الهواءء أ وإرادياً كوقوف الطير في الهواءء 
والطبيعي لا يفتقر إلى مقارنة أمر غير طبيعي كما في الحركة بل يستند إلى الطبيعة 
مطلقاً. لأن الجسم إذا خلى وطبعه لم يكن له بد من موضع معين لا تطلب 
مفارقته» ولا يتصور في السكون تركبء وإنما تعرض البساطة والتركب للحركة 
كما مر كن الست الان 


فان قيل: سكون الإنسان على الأرض مركب من الطبيعي والإرادي 

قلنا: لا بل هو واحد» وإنما يتوهم التعدد في علته. والتحقيق أنها الطبيعية 
فقط› وأثر الإرادة ترك إزالته إلى الحركة. فإن كلا من الطبيعة والإرادة والقاسرء 
إنما يصير تمام علة السكون عند عدم رجحان علة الحركة » وهذا ببخلاف الحركة» 
فإنها لما كانت تقبل الشدة والضعف جاز اجتماع علتين على حركة واحدة كما في 
الحجر المرمى إلى تحت» فظاهر أنها ليست من التركيب شي ءوإنما هو اشتداد. 


. في (ج) الأقسام بدلا من (الإنسان)‎ )١( 


£۹ 


الفصل الخامس 
في باقي الأعراض النسبية 


(قال: الفصل الخامس: (في باقي الأعراض لأن النسبية, منها الإضافة 
وهي ١النسبة‏ المتكررة التي لا تعقل إلا بالقياس إلى نسبةمعقولة بالقياس إليهاء 
وهذه مضافاً حقيقياً. والمركب فيها ومن معروضها مضافاً مشهورياً, ويشملها 
فولهم. ما لا يعفل ماهيته إلا بقياس إلى الغير . إلا أن المراد بالغير" ما يكون 
تعقله بالقياس إلا الأول). 

الإضافة التي هي أحد أجناس الأعراض هي النسبة المتكررة أي النسبة 
التي لا تعقل إلا بالقياس إلى نسبة أخرى معقولة بالقياس إلى الأول» وتسمى 
هذه مضافاً حقيقيًء والمجموع المركب منهاء ومن معروضها مضافاً مشهورياً. 
وما وقع في المواقف ”“ من أن نفس المعروض أيضا يسمى مضافا مشهورياء 
فخلاف المشهور نعم قد يطلق عليه لفظ المضاف بمعنى أنه شيء له الإضافة 
على ما هو قانون اللغة» والحكماء ٠١‏ تكلموا في هذا الباب أولاً في المضاف 
المشهوري لأن الاطلاع في بادىء النظر على المركبات أسهل» وفسروا 
المضاف على ما يعم الحقيقي» والمشهوري بما تكون ماهيته 
معقولة بالقياس إلى الغيرء وأرادوا بالغير أمرا آخر تكون ماهيته معقولة بالقياس 
إلى الأول» وهذا معنى تكرر النسبة فيخرج سائر الأعراض النسبية» ومعنى 
تعقل ماهيته بالقياس إلى الغير أن تعقلها لا يتم إلا بتعقله حتى أن تعقل 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (وهي). (۳) راجع ما كتبه صاحب المواقف ج لا ص 167 . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (بالغير) . (4)الحكماء الفلاسفة . 


4١ 


. المضافين معألا تقدم لأحدهما على الآخرء فيخرج ما كان 
تعقله مستلزماً ومستعقباً لتعقل شيء آخر كالملزومات البينة اللوازم» على 
أن هذا إنما يتوهم وروده إذا كان تعقل 2 اتنا 
مستلزماً لتعقل الملزومات» وماذكرف AN‏ من أنه ليس 
يفني حا جائحه بلاس إن اليس | نه يلزم من تعقله تعقل 
الغيرء فإن اللوازم البينة كذلك محمول على حذف المضاف. أي ملزومات 
اللوازم» أو على أن ذلك إشارة إلى الغير بمعنى أن اللوازم البينة من قبيل الغير 
الذي يلزم من تعقل الملزومات تعقله وإن لم يكن الملزوم مضافاً . 

(قال: (هذا) 

معنى وججوب الانعکاس» والانعكاس (2 قد لا يفتفر إلى اعتبار حرف 
كالعظيم والصغير وقد يفتقر إما على التساوي مثل عبد للمولى, ومولى للعبد 
أو لا مثل عالم بمعلوم ومعلوم لعالم) . 

أي الذي ذكرنا من معنى تكرر النسبة هو معنى وجوب الانعكاس أي 
بحكم إضافة كل من المضافين إلى الاخر من حيث هو مضاف فكما يقال 
الأب أبو الابن يقال الابن ابن الأب» وأما إذا لم تعتبر الحيثية 
لم يتحقق الانعكاس كما إذا قيل الأب أبوإنسان لم يكن 
الإنسان مضافاً إلى الأب فلا يقال إنسان أب» وطريق معرفة 
الانعكاس أن ينظر في أوصاف الطرفين فما كان بحيث إذا وضعته» 
ورفعت بير كيت ال سحافةم وإذا رفعته ووضعت غيره لم تبق 
الإضافة فهو الذي إليه الإضافة مثا إذا اعتبرت من الابن البنوة مع نفي سائر 
الصفات بل الذاتيات كان الأب مضافاً إليه "2 وإذا رفعت البنوة مع اعتبار 
البواقي لم تتحقق الإضافة ثم الانعكاس» قد لا يفتقر إلى اعتبار حرف اللسبة 
كالعظيم والصغيرء وقد يفتقر إما على تساوي الحرف في الجانبين كقول العبد 
عبد للمولى . والمولى مولى للعبد أو على اختلافه كقولنا العالم عالم 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (انعكاس) . () في (أ) بزيادة لفظ (للمولى) . 
(۲) سقط من (ب) لفظ (إليه): 
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بالعلوم» والمعلوم معلوم للعالم» قالوا: وعدم الافتقار إنما هو حيث يكون 
للمضاف بما هو مضاف لفظ موضوع وفيه نظر. 

(قال: (والنسبتان) 

قد ثتوافقان كالأخوة» وقد تتخالفان كالأبوة والبنوة » والتعبير عنهما قد 
يكون باسم مثل الأب والابنء وقد يفتقر إلى رابطة إحداهما مثل الرأس 
وذو الرأس » وعروضها قد يفتقر إلى صفة في الطرفين كالعاشق والمعشوق أو 
في أحدهما كالعالم ('» والمعلوم أولا كاليمين واليسار) . 

يعني أن النسبة التي هي المضاف الحقيقي قد تكون متوافية في الجانبين 
كالإخوة» وقد تون متخالفة كالآبوة والبنوةء والاختلاف قد يكون فحدوداً كما 
في الضعف والنصف» وقد لا يكون كما في الزائد. والناقص» والتعبير عن 
الان فة ۷ شر إلى حرف هلك ج كرف لكل م الفط 
موضوع يدل بالتضمن على الإضافة مثل الأب والابن والعبد والمولى» وما 
'أشبه ذلك وقد يفتقر وذلك “ حيث تنتفي تلك الدلالة في المضاف إليه مشل 
جناح الطير» ”© فيعبر عنه بذي الجناح أو في المضاف كعلم العالم فيعبر عنه 
بما للعالم وعروض الإضافة قد يفتقر إلى حصول صفة في كل من الطرفين 
كالعاشقية إلى الإدراك» والمعشوقية إلى الجمال أو في أحدهما كالعالمية إلى 
العلم بخلاف المعلومية» وقد لا يفتقر أصلاً كما في المتيامن والمتياسرء فإن 
الاتصاف بذلك لا يكون باعتبار صفة حقيقية في شيء منهما. 

. قال ابن سينا: تكاد تكون المضافات منحصرة في أقسام المعادلة» والتي 
بالزيادة والتي بالفعل والانفعال. ومصدرهما من القوة والتي بالمحاكاة. فما 
التي بالزيادة» فإما من الكم كما يعلمء وأما في القوة مشل القاهر والغالب» 
والمانع وغير ذلك والتي بالفعل والانفعال كالأب والابن» والقاطع 
(؟) في () بزيادة لفظ (ذلك). 

(۳۴) في (ب) الطائر بدلا من (الطير). 


والمنقطع. وما أشبه ذلك. والتي بالمحاكاة كالعلم والمعلوم» والحس 
والمحسوس» فإن بينهما محاكاة» فإن العلم يحاكي هيئة ('2 المعلوم والحس 
يحاكي هيئة المحسوس» على هذا لا يضبط تقديره وتحديده هذه عبارته وقد 
نقلها في المواقف ”› هكذا: تكاد الإضافة تنحصر في أقسام المعادلة كالغالب 
والقاهر والمانع وفي الفعل والانفعال كالقطع والكسرء وفي المحاكاة كالعلم 
والحس وفي الاتحاد كالمجاورة والمشابهة. 


(قال: (ويعرض) 


لكل توكو كالأول والأب إلى والأقل والآخر والأعلى والأقدم والأقرب 
والأشد انتصاباً م والأقطع والأشد تسخياً . 


والكيف كالآخر. والابن كالأعلى والمتى كالأقدم» والإإضافة کالأقرب› 
رالوضع كالأشد انتصاباًء والملك كالأكسى , والفعل كالأقطع والانفعال 
كالأشد تسخ © , 

(قال: وتحصلها يكون بالإضافة إلى المفروض ”. 

وإن كانت المقولة هي العارض فقط). 

يريد أن الإضافة ليس لها وجود مفرد بل وجودها أن يكون أمراً لاحقاً 
للأشياء» وتخصصها جن هذا الملحوق 29. وهذا معنى تنوع الإضافة 
وتحصلها فإن المشابهسة مشا موافق في الكيفية وهو نوع من المضاف 
(١)في‏ (أ) بزيادة لفظ (هيئة), .. 
(؟)لم نعثر على هذه اللفظة على كثرة بحثنا عنها في كتاب المواقف. 
(۳) سقط من (ج) لفظ (الأب) . 
)٤(‏ في (ج) تسخا وهو تحريف. 
(0) في (أ) تخأ وهو تحريف. 
(5) في (ج) المعروض بدلا من (المفروض). 
(۷) في (أ) للحرق وهو تحريف. 
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الحقيقي» وأما المجموع المركب من اللحوق والإضافة كالكيف الموافق فإنما 
هو شىء ذو إضافة لا إضافة» ولهذا اتفقوا على أن المقولة هي الأمر الذي 
يعارض له التقيد واللحوق› أعني المضاف الذي لا ماهية له سوى ايه مضافاً 
لا المجموع المركب وإلا لما انحصرت المقولات بل كان كل مشتق 
العرض مقولة . 

(قال: (ويتكافاً الطرفان) 

فى التحصيل والإطلاق والوجود والعسدم ذهناً وشارجا رو 8 وفعلا 

والمنضايفان من المتقدم والمتأخر هما المفهومان. وهما فعا في الذهن», 
وإنما الإنفكاك بين المعر وضين). 

يعني أن الإضافة إذا كانت في أحد الطرفين محصلة كانت في الطرف 
الاخر كذلك» وإذا كانت مطلقة فمطلقة. مثلا الضعف العددي على الإطلاق 
بارا النصف العددي على الإطلاق» والضعف الذي هو هذا العدد كالأربعة 
مثلا بازاء نصفه كالائنين» وكذا إذا كانت فى أحد الطرفين ا عدون 
بالقوة أو بالفعل بحسب الذهن e‏ الخارج كان في الطرف الآخر 
كذلك. ٠‏ 

فإن قيل : المتقدم والمتأخر متضايفان مع أنهما لا يوجدان معاً. 

قلنا: التضايف إنما هو بين مفهوميهما لاذايتهما بل بين مفهومي التقدم والتآخرء 
وهما معأ في الذهن» وإنما الافتراق بين الذاتين وذاتا المضافين قد يوجد كل منهما 
بدون الأحر كالأب والابن» وقد يوجد أحدهما بدون الآاخر () من غير عكس 
كالعالم والعلم» وقد يمتنع كل بدون الأخر كالعلة مع معلولها الخاص . 

(قال: (هذا) 

والجمهور على ان لا تحقق للاضافة في الخارج وإلا لزم التسلسل» لأن 


. سقط من (ب) لفظ (الآخر)‎ )١( 
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الحلول في المحل أيضاً إضافة لها حلول (2. والدور أيضاًء لأن الاتصاف 
بالوجود إضافة يتوقف وجودها على كون مطلق الإضافة محالة وجود. وأيضا يلزم 
عدم تناهي أوصاف كل عدد بحسب ماله من الإضافة إلى ما عداه. وقد يجاب بأن 
غاية ذلك امتناع أن يوجد كل إضافة, وسلب الكل لا يقنتضي سلب الكليء 
ويستدل بأنا تقطع بفوقية السماءء وتحتية الأرض» وبأبوة زيد وبئوة عمروء وان 
لم يوجد اعتبار العقل وقد مر مثله) . 

يعني أن ما ذكر وإن كان مشعراً بأن الإضافة قد توجد في الخارج» لكن 
جمهور المتكلمين » وبعض الحكماء على أنه لا تحقق للإضافة في الخارج تمسكاً 
بوجوه . | 

الأول : أنها لو كانت موجودة في الخارج لكانت في محل» وحولها في المحل 
إضافة بينها وبين المحل مغايرة لها فيهاء فينقل الكلام إليه ويلزم التسلسل في 
الأمور الموجودة . 


الثاني : أنها لو كانت موجودة أي متصفة بالوجودء واتصافها بالوجود إضافة 
خاصة يتوقف وجودها على وجود مطلق الإضافة لزم الدور, ولا حاجة إلى ما يقال 
من أنها"» لو كانت موجودة لكانت مشاركة لسائر الموجودات في الوجود» وممتازة 
عنها بخصوصيتهاء وما لم تتصف تلك الخصوصية بالوجود لم تكن الإضافة 
موجودة لكن الاتصافه إضافة مخصوصة يتوقف وجودها على وجود مطلق" 
الإضافة» فيلزم تقدمه على نفسه. ‏ 

الثالث: أنه يلزم أن يوجد لكل عدد صفات لا نهاية لها بحسب ما لها من 


. في (أ) بزيادة لفظ (لها حلول)‎ )١( 
سقط من (ب) لفظ (من).‎ )۲( 


(۳) في (ب) مجمل بدلا من (مطلق) . 
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الإضافة إلن الأعداد الغير المتناهية, فإن الأثنين مثللٌ نصف الأربعة» وثلث الستةع 
وربع الثمانية وهكذا إلى غير النهاية . وقد يجاب عن الوجوه الثلاثة بأن المحالات“ 
المذكورة. إنما لزمت على تقدير أن يكون كل ما هومن أفراد الإضافة موجودة 
فيكون المستحيل هذا لا وجود بعض الإضافات», وذلك لأن امتناع الإيجاب 1 
الذي هو سلب كل لا يقال الإضافة طبيعة واحدة» فلا تختلف أفرادها بامتناع 
الوجود وإمكانهء لأنا نقول. بل طبيعة جنسية لا يمتنع وجود بعض الأنواع منها دون 
البعض› وقد يستدل على وجود الإضافة بأنا نقطع بموقية السماءء وتسحتية الأرض 
وأبوة زيد» وبنوة. عمرو سواء وجد اعتبار الفعل ٠”‏ أو لم يوجد» فيكون كل من ذلك 
موجودا عينيا لا اعتبارا عقليا. 

والجواب: أن القطع إنما هو يصدق قولنا: السماء فوقنا كما في قولنا زيد 

(قال: (ثم المشهور) 

إن الإضافات في جنسيتها ونوعيتها وصنفيتها » وشخصيتها وتضادها تابعة 
البياض نوع, وفي السواد نوع » وأبوة الرجل العادل صنف» والجائر صنف› 
وأخوة زيد لعمرو بتشخيص المضافين ‏ لا بمجرد الإضافة إلى الشخص كإخوة 
زيد وأخ زيد شخض» وإخوة عمرو له شخص آخر) . 

غنى عن الشرح ومبناه على ما ذكروا من أن الإضافات لما كانت طبائع غير 
مستقلة بأنفسهاء بل تابعة لمعروضاتها كانت تابعة لها في الأحكام لثلا يلزم 
الاستقلال وما ذكر ابن سينا 2*2 من أن التضاد لا يعرض للاضافات أراد بطريق 
)١(‏ في (ب) المحاكاه بدلا من (المحالات) . 
(۲) في (ب) العقل بدلا من (الفعل) . 


(۳) في (ب) ووضعيتها بدلا من (وصنفيتها) . 
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الاستقلال بدليل أنه قال: كما أن الحار ضد للباردء وكذا الأحر للأبرد إذ لم تكن 
الإضافة تابعة لمعروضها في هذا الحكم لكانت مستقلة فيه لكن احتجاجه بأن 
تقابل التضاد غير تقابل التضايف؛ فيجب أن يوجد في المتضادين شىء ليس 
غير متضايف يدل على أن المتضايفين لا يتضادان لا تبعاً ولا استقلالاً. وحاصله 
أنه لا يصدق على مثل الأحر والأبرد حد الضدين» إذ لا يعقل كل منهما إلا بالقياس 
إلى الآخرء لا يقال الشيء الذي لا تضايف فيه هو موضوع الأحر والأبرد أعني 
الجسمين لذنا نقول التضاد أو التضايف إنما تعتبر فيما يرد على الموضوع كالحرارة 
والبرودة والأحرية والأبردية. فتكون هي موضوع وصف التضاد أو التضايف لا 
موضوعاتها من النار والماء وغير ذلك مما يمكن تعقل كل منهما بدون الآخر. 
ولوفي التضايف. 
(قال: (وما تقرر 0©) 
من أن تنوع المعر وضات لا يوجب تلوع الإضافات العارضة »فمعتاه أن موافقة 
الإنسانين في البياض مثلاً ليس نوعاً مخالفاً لموافقة الفرسين فيه) . 
إشارة إلى وجه التوفيق بين قولهم إن الإإضافات في نوعيتها تبع لمعروضاتها . 
من أخذ المعروض في موافقة الإنسانين ”“ في البياض» تار ةالإنسان وتارة البياض . 
(قال: (ومنها المتى) _ 
وهو نسبة الشيء إما إلى الزمان لوقوعه على التدريج كالحركة وما يتبعها أو 
دفعة لكن على استمرار الآنات كالكو ن والتوسط و إما إلى الآن لعدم تحصله إلا في 
طرف من الزمان كالوصول إلى المنتصف أو المنتهى) . 
كما أن الأين هو النسبة إلى المكان نفسه كذلك المتى هو النسبة إلى الزمان - 
إلا أنها قد تكون بوقوع الشيء فيه» وقد تكون بوقوعه © في طرفه الذي هو الان» 
)١(‏ في (أ) وما تقدر وهو تحريف. 


(۲) سقط من (ب) لفظ (الإنسانيين). (۳) في (ب) بوقوفه بدلا من (بوقوعه) . 
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فإن كثيراً ما يسأل عنه بمتى قد يقع في الآن كالوصول إلى منتصف المسافة ميلا 
والوقوع في الزمان قد يكون بأن يكون للشىء هواتصالية ينطبق على الزمان ولا 
يمكن أن يتحصل إلا فيه» وهو معنى الحصول على التدريج » وذلك كالحركات 
وما يتبعها کالأصوات. وقد يكون بمعنى أنه لا يوجد في ذلك الزمان ان إلا ويكون 
ذلك الشىء حاصلا فيه» فيكون حصوله دفعة لكن على استمرار الآنات» وينقسم 
إلى ما لا يكون > حاصل في الآن الذي هو طرف حصوله الكون ٠”‏ وإلى ما لا 
يكون حاصادٌ في ذلك كالتوسط أعني كون المتحرك على مسافة فيما بين طرفيها. 

(قال: (وهذا تصريح) 

منهم بوجود الان مع أنه لا يتصور إلا بانقطاع الزمان على أنه لو وجد 
فحدوث عدمه لا يكون في أن ويلزم تتالي الآنين» ولا ينفع 29 ما يقال انه في 
الزمان لكن لا على التدريج). | 

يريد أن ما ذكروا من وقوع بعض الأشياء في الآن الذي هو طرف للزمان بمنزلة 
النقطة للخط يدل على أنه موجود لامتناع وقوع الشىء فيما لا وجود له» لكن 
لاخفاء في أنه لا تحقق لطرف الشيء في الخارج إلا بعد انقطاعه» وانقسامه 
بالفعل والزمان إنما ينقسم بالوهم والفرض فقط» وأيضاً لو وجد الآن ولا شك أنه 
على الانقضاء دون البقاء وحدوث عدمه لا يكون إلا في ان يلزم تتالي الانين . 

وجوابهم بأن عدمه يكون في جميع الزمان الذي بعد الوجود لكن لا على 
التدريج ليصير الآن زمانياً بل بمعنى أنه يوجد في ذلك الزمان آن إلا وذلك العدم 
حاصل فيه على ما مر لا يدفع الإشكال (؟» لأن الكلام في حدوث العدم وهواني» 
وكون هذا الان مغايرا الآن الوجود ضروري. 
)١(‏ في (ب) بزيادة حرف (لا). 
: (1) في (أ) كال يكون وهو تحريف. 


() في (ج) وما معنى بدلا من (ولا ينفع) . 
(4) في (ب) والكلام بسقوط رلأن) . 
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(قال: ثم المتى كالأين حقيقي . 

وغير حقيقي إلا أن الحقيقي منه لا يمنع اشتراك الكثير فيه) . 

وهوكون الشيء في زمان لا يفضل عليه ككون الكسوف في ساعة معينة وغير 
حقيقي وهو بخلافة ككون الكسوف في يوم كذا أو شهر كذا إلا أن الحقيقي .من 
التي يجوز فيه الاشتراك بأن يتصف أشياء كثيرة بالكون في زمان معين بخلاف الأين 
وهو ظاهر. 

(قال: ومنها الوضع 

وهو )١١‏ کون الجسم بحيث يكون لأجزائه نسية فيما بينهماء وإلى الأمور 
الخارجة عنها محيطة أو محاطة أو غيرها»ويكون بالقوة وبالفعلءوطبعا ووضع 
ويقبل التضاد كالقيام والانعكاس والاشتداد كالأشد انتصاباً) . 


هيئة تعرض للجسم باعتبار نسبة أجزائه بعضها إلى البعض بحيث تتخالف 
الأجزاء لأجلها بالقياس إلى الجهات في الموازاة والانحراف ونسبته أجزائه إلى 
أشياء ٠”‏ غير ذلك الجسم خارجة عنه أو داخلة فيه كالقيام فإنه هيئة للإنسان 
بحسب انتصابه» وهو نسبة فيما بين أجزائه» وبحسب کون رأسه من فوق» ورجله 
من تحت» ولهذا يصير الانتكاس وضعاً (؛» آخر» فالمحيط على الإطلاق يكون له 
الوضع بحسب الأمور الداخلة فقط. والمحاط على الإطلاق بالعكس › وما هو هر 
محيط ومحاط فبالاعتبارين › وحصول الوضع للجسم قل يكون بالقوة» وقد يكون 
بالفعل. وکل منهما قد يكون بالطبع كقيام الإنسان» ولا بالطبع کانتکاسه» ويجري 
فيه التضاد فإن القيام والانتكاس وجوديان يتعاقبان على موضوع واحد فد بينهما 


. في (ب) بزيادة لفظ (هو)‎ )١( 

(؟) في (أ) بزيادة لفظ (ووضعاً) . 
(۳) في (ب) أجزاء بدلا من (أشياء) . 
)٤(‏ في (ب) وصفاً بدلا من (وضعا) . 
(5) في (أ) بزيادة لفظ (واحد) . 


4۷۹ 


غاية الخلاف» ويقبل الشدة والضعف على ما هو ظاهر فى كل من الانتمساب 
والركوع . 
(قال: ومنها له ويسمى الملك والجدة 


وهو نسبة الجسم إلى حاصر له أو لبعضه ينتقل بانتقاله ذاتياً كالحيوان في 
إهابه أو عرضياً كالإنسان في ثيابه» ويقال بالاشتراك بمثل نسبة القوى إلى النفس 
والفرس إلى زيدء وتردد ابن سينا في كون هذه المقولة جنساً برأسه). 

ويفسر بالنسبة الحاصلة للجسم إلى أمر حاصر له أو لبعضه فينتقل بانتقالهء 
كالتقمص والتختم ٠ء‏ ويكون ذاتياً كنسبة الهرة 29 إلى إهابهاء وعرضياً كنسبة 
الإنسان إلى قميصه. 
جهة استعماله إياه» وتصرفه فيه ككون القوى للنفس» والفرس لزيد. وقال ابن 
سينا: أما أنا فلا أعرف هذه المقولة حق المعرفة» لأن قولنا له كم أوله كيف أوله 
له“ حاتم أو محصور فيه» كما في قولنا للدن ٠‏ شراب يقع عليها لفظة له لا 
بالتواطؤ لكن بالتشابه والتشكيك» وإن احتيل حتى يقال إن مقولة له يدل على 
نسبة الجسم إلى شامل إياه ينتقل بانتقاله كالتقمص والتسلح والتنعل» لم يكن 
لهذا المعنى من القدر في عداد المقولات وإن كان التشكيك يزول. 

قال: ومنها أن يفعل 

وان ينفعل وهو تأثير شيء في شيء. وتأثير شيء عن شيء ما ذام سالكا على 
اتصال كالذي للمسخن والمتسخن ما دام يسخن ويتسخن › لا الحال الحاصل (“ 


. في (أ) بزيادة لفظ (التختم). (4) الدن: شراب الخمر ونحوه من كل ما يسكر ويذهب بالعقل‎ )١( 
. في (ب) القطة بدلا من (الهرة) . (ه) في (أ) بزيادة لفظ (الحاصل)‎ )۲( 
. في (ب) بزيادة لفظ (له)‎ )۳( 
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أي مثل ٠‏ بعد الاستقرار كطول الشجر» وسخونة الماءء وقيام الإنسان. وبيجري 
فيها التضاد والاشداد. وما قيل إن بوتهما ذهني وإلا لزم التسلسل مدفوع بأن ليس 
المراد بهما مطلق التأثير والتأثر» بحيث يشمل 292 الإبداع والحدوث الدفعي, 
بل الحال الذي يكون للفاعل والمنفعل حتى أن الفارابي فسر أن يفعل بالتحريك. 
وأن ينفعل بالتحرك) . 
هو تأثير الشيء”"في غيره على اتصال غير قار كالحال ا 
يتسخن وإن ينفعل هو تأثير الشيء عن غيره كذلك الذي للمتسخن مادام يتسخن 6 
وأما الحال الحاصل للمستكمل عند الاستقرار أي انقطاع الحركة عنه كالطول 
الحاصل للشجرء وكالسخونة الحاصلة للماءء والاحتراق الحاصل للثوب» 
والقعود أو القيام الحاصل للإنسان» فليس من هذا القبيل» وإن كان فقط يسمى 
أثراً أو انفعالاً» بل من الكم أو الكيف أو الوضع أو غير ذلك وكذلك الحال 
الحاصل للفاعل قبل التأثير وبعده كقوة للنار تسمى احتراقاً. ويجري في كل من 
المقولتين التضاد فإن التسخين ضد التبريدء والتسخن ضد التبردء ويقبلان 
الشدة والضعف» فإن تسخين النار أشد من تسخين الحجر الحار» والاسوداد ©©» 
الذي هو الحركة إلى السواد منه ما ه وأقرب إلى الإسوداد الذي هو الغاية في ذلك» 
وأسرع وصولاً إليه من اسوداد آخر إليه . 


وذهب الإمام وجمع من المحققين إلى أن ثبوت هاتين المقولتين- إنما هو في 
الذهن» إذ لو وجدتا في الخارج لافتقر كل منهما إلى مؤثر له تأثير اخر ضرورة 
امتناع كون التأثير نفس الأثر على تقدير كونهما من الأعيان الخارجية» وحينئذ يلزم 


. في (ب) بزيادة جملة (أي مثل)‎ )١( 

(۲) في (ب) يشهد الاندفاع بدلاً من (يشمل الإبداع) . 
(۳) في (ب) النفس بدلاً من (الشيء) . 

. سقط من (أ) من أول (وإن ينفعل إلى قوله (يتسخن)‎ )٤( 
في (ب) الاسوداد.‎ )( 

)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (إليه). 


VY 


التسلسل المحال» وترتب أمور لا نهاية لها مع كونها غير '» محصورة بين 
حاصرين: 

والجواب : إن ذلك إنما يلزم لو کان کل تأثير وإيجاد حتى الإبداعي الذي 
لا يفتقر إلى زمان من قبيل أن يفعل» وكل تأثر وحصول حتى الدفعي من قبيل أن 
ينفعل» وليس كذلك بل إذا كان الفاعل يغير المنفعل من حال إلى حال على 
الاتصال والاستمرارء فحال الفاعل هو أن يفعل» وحال المنفعل أن ينفعل حتى 
فسر الفارابي أن يفعل بالتغيير والتحريك». وأن ينفعل بالتغير والتحرك. وقال لا 
فرق بين 5 ينفعل» وبين فولنا يتغير ويتحرك وأنواع هذا الجنس هي أنواع 
الحركة. ففي الجوهر الكون والفساد» وفي الكم النمو والاضمحلال وفي الكيف 
الاستحالة» رف الآين النقلة. 
وحقيقة أن ينفمل موتصير”" الجوهر من شیء ۶ لى شر شیء» وتغيره یره من أمر إلى 
وشيئاً قينا 00 جزءاً 0 اتصال إلى أن يحصل لين ع هذا قياس 
البواقي (*» وأن يفعل هو أن ينتقل الفاعل باتصال الفعل ”على النسب ”2 التي له 
أجزاء ما يحدثه في المنفعل حين ما ينفعل» فالمسخن حين ما يسخن له نسبته إلى 
جزء جزء من الحرارة التي تحدث فيما يتسخن ينتقل من نسبته (إلى جزء من 
الحرارة إلى نسبته "2) إلى جزء آخر على الاتصال» وأنواعه على عدد أنواع أن 
٠‏ ينفعل فان كل تغير وحركة يقابله تغير وتحريك, كالتكوين للتكون» والإفساد 
للفساد وكذا أنواع الأنواع كالبناء للابتناء والهدم للانهدام وعلى هذا قياس 


. في (ب) بزيادة لفظ (غير) . () في (ب) مصير بدلاً من (تصير)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (كل) . (5) في (أ) بزيادة لفظ (البواقي). 

(0) في (أ) بزيادة لفظ (الفعل) . 

(5) في (ب) السبب بدلا من (النسب). 

(۷) سقط من (ب) من أول: إلى جزء إلى نسبته. 

(8) راجع ما كتبه ابن سينا عن مقولة (أن ينعفل)وهي إحدى المقولات‌العشر من مقولات أرسطو 
في كتابه الشفاء . 


AA 


التضاد. فكما أن ينهدم مضاد لأن يبتني › وأن يتسخن لأن يتبردء وكذلك أن يهدم 
مضاد لأن يبتني » وأن يسخن لأن يبرد» وعلى هذا قياس البواقي . 

وقال ابن سيناء إنما أؤثر لفظ أن ينفعل وأن يفعل على إلأنفعال والفعل» 
لأنهما قد يقالان للحاصل بعد انقطاع الحركة» وأنما المقولة ما كان توجها إلى غاية 
من وضع أو كيف أو غير ذلك مستقر من حيث هو كلك . 

ولففل آنا ينفح 9اكوان يقل مرم باللق: 


تم الجزء الثانى ويليه الجزء الثالك 
وأوله «المقصد الرابع في الحواهر» 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (أنواع). 
(؟) في (ب) مخصوص ولیس (بخصوص) . 


{VE 


المقصد الرابع في الجواهر 


قال (المقصد الرابع في الجوهر) 

[وفيه مقدمة ومقالتان. أما المقدمة فهي أن الجوهر عندنا إن كان منقسماً 
فجسم. وإلا فجوهر فرد. وعند جمهو ر الفلأسفة إن كان حالاً في جوهر فصورة أو 
محلاً له فهيولي”, أو مركباً منهما فجسم. وإلا فإن تعلق بجسم تدبيراً وتصرفاً 
فنفس, وإلا فعقل. أو يقال إن كان مفارقاً في ذاته وفعله فعقل؛ أو في ذاته فقط 
فنفس» وإن کان مقارناً فاما حال أو محل أو مزكب . أو يقال إن كان له أبعاد ثلاثة 
فجسم. وإلا فاما جزءله١")هو‏ به بالفعل أو لاءوإما خارج متعلق به أو لاء ومبني 
التقسيم على ما تقرر عندهم من نفي الجوهر الفرد, واثبات جوهر حال به الجسم 
بالفعل» إلى غير ذلك من القواعد, إلا أن الوجه الأخير أولى”" لاشتماله على ما 
يوجب تباين الجسم والهيوليء فلا يدخل فيها الجسم الذي هو محل الصورة 


)١(‏ لفظ يوناني بمعنى الأصل والمادةء وفي الاصطلاح هي جوهر في الجسم قابل لما يعرض 
لذلك الجسم من الاتصال والانفصال محل للصورتين الجسمية والنوعية (راجع تعريفات 
الجرجاني) وقال ابن سينا: الهيولى المطلقة فهي جوهر. ووجوده بالفعل إنما يحصل لقبول 
الصورة الجسمية لقوة فيه قابلة للصورء وليس له في ذاته صورة تخصه إلا معنى القوة. ومعنى 
قولى لها هي جوهر. والهيولى عند القدماء على أربعة أقسام : الهيولى الأولى : وهي جوهر غير 
جسم ٠‏ قابل لما يعرص تلذلك الجسم من الاتصال والانفصال . الهيولى الثانية : وهي جسم 
قام به صورة كالأجسام ‏ الهيولى الثالئة: وهي الآجسام مع الصورة النوعية التي صارت محلا 
لصور أخرى كالخشب لصورة السرير. الهيولى الرابعة: وهي أن يكون الجسم مع الصورئين 
محلا للصورة كالأعضاء لصورة البدن. 
وجملة القول: أن الهيولى الأول جزء الجسم والثانية نفس الجسم أما الثالثة والرابعة 
فالجسم جزء لهما. 

(۲) سقط من (أ) لفظ (له) 

(۳) في (ب) أو في بدلا من (أولى) 


النوعية . وعند الأقدمين الجوهر إن كان متميزاً فجرماني وهو الجسم لا غير وإلا 
فروحاني وهو النفس والعقل]. 

قد سبق تعريف الجوهر على رأى المتكلمين والحكماءء وهذا المقصد مرتب 
على مقدمة لتقسيمه» وما يتعلق بذلك» ومقالتين بمباحث الأجسام» ومباحث 
المجردات» أما تقسيمه على رأي المتكلمين » هو أن الجوهر لما كان عبارة عن 
المتحيز بالذات .فاما إما أن يقبل الانقسام وهو الجسم أو لا وهو الجوهر الفرد. وعلى 
رأى المشائين” من الحكماء هو أنه إما عقل”) أو نفس أو جسم أو هيولي» أو 
صورة» ولهم في بيان ذلك طرق مبناها على ما يرون من نفس الجوهر الفرد» وتجرد 
العقل والنفس» وتحقق جوهرين حال ومحل هما حقيقة الجسم ونحو ذلك من 
قواعدهم , وإلا فعليها إشكالات لا يخفي . الطريق الأول. أن الجوهر إن كان 
حالاً في جوهر آخر فهي الصورة وإلا فان كان محلاً له فهي الهيولي وإلا فإن كان 
مركباً من الحال زا ا وإلا فإن تعلق بالجسم ا 
والتصرف فالنفسء وإلا فالعقل . الطريق الثاني: إن الجوهر إن كان مفارقاً في ذاته 
با یون سادا عن فقارثة جره ار فاما ا کر تدارا في فمل أيضا ودر 
العقل أو لا وهو النفس وإن لم يكن مفارقاً في ذاته» بل مقارناً لجوهر آخرء فإما أن 


)١(‏ المشاءون: أتباع ارسطو وتلاميذه أطلق عليهم الاسم لانهم كانوا يمشون في سمرات ملعب 
اللوقيون الذي اتخذه ارسطو مدرسة أشهرهم ثاوفر اسطوس واستراتون. 

(۲) العقل في اللغة: هو الحجى والنهى وقد سمى بذلك تشبيها بعقل الناقة لأنه يمنع صاحبه من 
العدول عن سواء السبيل كما يمنع العقال الناقة من الشرود. 
والجمهور يطلق العقل على ثلاثة أوجه (راجع معيار العلم للغزالي ص ٠١۲‏ ) الأول يرجع 
إلى وقار الانسان وهيئته. ويكون حده أنه هيشة محمودة للانسان فى كلامه واختياره 
وحركاته وسکناته . والثاني يراد به ما يكتسبه الانسان بالتجارب من الأحكام الكلية فيكون حده 
انه معان مجتمعة في الذهن تكون مقدمات تسشبط بها الأغراض والمصالح . والثالث: يراد به 
صحة الفطرة الأولى في الانسان فيكون حده أنه قوة تدرك صفات الأشياء من حسنها وقبحها 
وكمالها ونقصانها. . 
والفلاسفة يطلقون العقل على عدة معان: منها أن العقل: جوهر بسيط مدرك للأشياء بحقائقها 
(الكندي رسالة في حدود الآشياء ورسومها). وهذا الجوهر :ليس ركبا من قوة قابلة للفساد. 
«ابن سينا الاشارات ص 11/8/. 


يكون حالاً فيه أو محلا له" أو مركباً منهماء لأن ما لا يكون كذلك كان مفارقاً لا 
قارا 

الطريق الثالث: إن الجوهر إن كان قابلاً للأبعاد الثلاثة فجسم ء وإلا فان كان 
جزءاً منه هو به بالفعل فصورة» أو بالقوة فمادة» وإن لم يكن جزءاً منه فإن کان 
متصرفاً فيه" فنفس »وإلا فعقل. وهذا ما قال في الشفاء. إن الجوهر إن 
كان مركباً فجسم » وإن كان بسيطأء فان كان داخلاً في تقويم المركب. فاما دخول 
الخشب في وجود الكرسي © فمادة أو دخول شكل الكرسي فيه فصورة» وإن لم 
يكن داحلا فيه » بل مفارقاً فان كان له علاقة ما في الأجسام بالتحريك فنفس وإلا 
فإن قيل: الجسم يكون مع الهيولي أيضاً بالفعل البتة لامتناع انفكاكها عن 
الصورة كما سيجيء. . 

قلنا: المراد أن وجود المركب بالنظر إلى المادة نفسها من حيث أنها مادة لا 
يكون إلا بالقوة» وبالنظر إلى الصورة بالفعل على ما قال في الشفاء. إن المادة هي 
ما لا يكون باعتباره وحدة للمركب وجو بالعقل بل بالقوة» والصورة إنما يصير 
المركب هو هو بالفعل بحصولهاء حتى لو جاز وجود الصورة بدون المادة لكان 
مستلزماً لحصول المركب بالفعل البتة. 

فإن قيل: الداخل في قوام (النفس) الجسم والحال في المادة التي هي أحد 
الأقسام الخمسة. أعني الهيولي الأولى البسيطة إنما هي الصورة الجسمية؛ وأما 
النوعية فمحلها الجسم سه » وإن كان يسمى من حيث توارد الصور عليه هيولي 
ومادة. قلنا: الصورة©)النوعية. وإن لم تكن داخلة في قوام الجسم المطلق فهي 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (له) 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (فيه) 
(5) في (ب) السرير بدلا من «الكرسي» 
(4) في (ب) بالعقل بدلا من (بالفعل) 
(ه) الصورة في اللغة: الشكل والصفة والنوع» ولها في عرف العلماء عدءة معان : 
أ الصورة هي الشكل الهندسي, المؤلف من الأبعاد التي تتحدد بها نهايات الجسم كصودة = 


۷ 


داخلة في أنواعه من الفلكيات والعنصريات» وسيجيء أن محلها أيضاً هو 
الهيولي. وعند الأقدمين من الحكماء. الجوهر إن كان متحيزاً فجرماني وهو 
الجسم لا غير إذ لا يثبت وجود جوهر حال هو الصورة» وآخر محل هو الهيولي» 
وإنما الهيولي اسم للجسم من حيث قبوله الأعراض المحصنلة للأجسام المتنوعة» 
والصورة اسم لتلك الأعراض » وإن لم يكن متحيزاً فروحاني وهو النفس والعقل . 


قال (تنبيه) 


[المحا أعم من الموضوع؛ . والحال من العرض؛ والموضوع مباين للعرض. 
والمحل أعم مله من وجه و العرض“ إلى الموضوع قد يكون بوسط 
فيكون الوسط محلاً لا موضوعاً]. 
قد سبق أن الموضوع هو المحل المقوم للحالء فيكون المحل أعم منه» وأن 
الحال قد يكون جوهراً كالصورة. وقد يكون عرضاً فيكون أعم من العرض » وأن 
العرض لا يقوم بنفسه» فلا يقوم بخيره» وإن جاز كونەچمحلاً للعرض"' بمعنى 
الاختصاص الناعت' فيكون بين العرض والموضوع مباينة كلية» وأما بين 
العرض والمحل فعموم من وجه لتصادقهما في عرض يقوم به عرض» وتفارقهما 
حيث يكون المحل جوهرا» أو يكون العرض مما لا يقوم به شيء. فإن قيل: 
_ الشمع المفرع فيه القالب: فهى شکله الهندسي. والصورة هي الصفة التي يكون 
عليها الشيء كما في قولنا: إن الله خلق ادم على صورته . والصورة هي النوع يقال: هذا الأمر على 
ثلاث صور أي على ثلاثة أنواع يقال صورة الإنتاج أي أتواع الإنتاج» وقد تطلق الصورة على ما به 
يحصل الشيء بالفعل كالهيثة الحاصلة للسرير بسبب احتماع خشباته. وهي بهذا المعنى علة. أي 
علة صورية. يقابلها العلة الماديةء والعلة الفاعلية ء والعلة العائية . 
)١(‏ العرض: ضد الماهية. وهو ما لا يدخل في تقويم طبيعه الشىء أو تقويم ذاته كالقيام والقعود 
للانسان فهما لايدخلان في تقويم ماهيته . 
والعرض قد الموهر». لآن الجرعر خو ما يقوم جاتر ولا بيقر إلى اغيره ليقن به على جين 
أن العرص هو الذي يفتقر الى غيره ليقوم به فالجسم جوهر يتوم بداته اما اللون فهو عرض 
لانه لا قيام له إلا بالجسم. وکل ما يعرض في الجوهر من لون وطعم وذوق. ولمس. وغيرة. 
فهو عرض لاستحالة قيامه بذاته . 
(۲) في (آ) بزيادة لفظ (للعرض) 
(۳) في (ب) الباعث بدلا من الناعت 


استناد العرض إلى محل يقومه”' ضروري وهو معنى الموضوع» فالعرض الذي 
يقوم عرضا يكون موضوعاًء فلا يكون بينه وبين الموضوع مباينة. 

قلنا: استناده إلى الموضوع يجوز أن يكون بواسطة هي العرض» والمحل 
الأولى الذي يتصف بها كاستناد السرعة"' إلى الجسم بواسطة الحركة» فلا يلزم 
من لزوم استناده إلى الموضوع أن يكون محله الأولى موضوعاً. 


قال (وقدتوهم) 


افتقار كلياً الجواهر إلى الموضوع: لكونها محمولات ذاتية للشخص؛ وصوراً 
قائمة بالنفس . ورد بأن معنى الموضوع ههنا غير موضوع القضيةء ومعنى جوهرية 
الصو ر أنها إذا وجدت في الأعيان كانت لا في الموضوع, وأما من حيث حلولها في 
النفس الجزئية, فهي أشخاص أعراض لا كليات جواهر . 


لما كان معنى الموضوع هو المحل المقوم للحال» ومعنى الجوهر هو ما يقوم 
بنفسه لا بغيره كان استغناؤه عن الموضوع ظاهراً إلا أ نه قل توهم اختصاص ذلك 
بجزئيات الجواهر دون كلياتها لوجهين : 


أحدهما: أنها مفتقرة في الوجود إلى أشخاصها التي هي موضوعات لها لكونها 
محمولة عليها بالطبع . 
وثانيهما: أنها صورة قائمة بالنفس لا قوام لها من حيث هي كليات بدونها . 


(۱) في (ب) يقوم به بدلا من (يقومه) 

(؟) هناك سرعة الإفلات: وهي التي تكتسبها مركبة الفضاء لتتمكن من التغلب على قبضة جذب 
الأرض لتسبح في الفضاءء ولكل جرم سماوى سرعة افلات خاصة تتوقف على كتلته 
وحجمه» والبعد عن المركز. فهي على سطح الأرض تعادل ٩۲‏ فبلا في الثانية وعلى 
سطح القمر تعادل 44 ١,‏ ميلا في الثانية. 
سرعة فوق صوتية :: السرعة التي تتحرك بها الموائع أو الأجسام عندما تفوق سرعة الصوت في 
الهواء المساوية تقريباً ١715‏ كم في الساعة عندما تطير طائرة بسرعة فوق صوتية فإنها تسبب 
تزاحم جزئيات الهواء فجأة فتتجمع مكونة ما يسمى «بالحاجز الصوتي» وتستطيع الطائرات 
ذات المحركات القوية اختراق هذا الحاجز. 
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ورد الأول بأنه غلط من جهة اشتراك لفظ الموضوع بين المحكوم عليه في 
القضية وبين المحل المقوم للحال» والشخص إنما يكون موضوعاً للكلي بالمعنى 
الأول دون الثاني . ورد الثاني بأن معنى كون الصور جواهر أنها في ذاتها طبايع إذا 
وجدت في الخارج كانت لا في موضوع» وأما من حيث حلولها في النفس 
الجزئية » وقيامها فهي من قبيل الأعراض الجزئية لا الجواهر الكلية . 


قال (وأما المقالة الأولى) 
[ففيما يتعلق بالأجسام وفيه فصلان: 
الفصل الأول: فيما يتعلق بها على الإجمال وفيه مباحث : 
البحث الأول: الجسم عندنا القابل للانقسام فيتناول المؤلف من الجزئين 
فصاعداء لاكل واحد منهماء على ما زعم القاضي تمسكا بأنه الذي قام به التأليف, 
الشيء] . 
لا خفاء ولا نزاع في أن لفظ الجسم في لغة العرب» وكذا ما يرادفه في سائر 
اللغات موضوع بإزاء معنى واحد واضح عند العقل من حيث الامتياز عما عداهء 
في تعریفه» وأدى ذلك إلى اختلاف في بعض الأشياء إنه هل يون جسماً أم لا؟ 
فعند المحققين من المتكلمين هو الجوهر القابل للانقسام من غير تقييد بالأقطار 
الثلاثة. فلو فرضنا مؤلفا من جوهرين فردين كان الجسم هو المجموع لاكل واحد 
منهما كما زعم القاضي تمسكاً بأنه جوهر مؤلف» وكل جوهر مؤلف جسم وفاقاًء 
ومبني الصغري على امتناع قيام التأليف بالجزأين لامتناع قيام العرض الواحد 
والجواب : أن التأليف معنى بين الشيئين يعتبر استناده إلى المجموع من حيث 


)١(‏ في (ب) عن بدلا من (من) 


هو المجموع فيكون مؤلفاً من الشيء وإلى كل واحد فيكون مؤلفاً مع الشيء كما 
يقال في النحو الكلام هو المركب الذي فيه الإسنادء والمعرب المركب الذي 
لم“ يشبه مبني الأصل» فالجسم هو المؤلف بالمعنى الأول والجزء بالمعنى 
الثاني فلا تكرر للوسط . 

فإن قيل : المراد بالتأليف عرض خاص مغاير لمعناه اللغوي المشعر بالانضمام 
المقتضى للتعدد وهو السبب عند المعتزلة لصعوبة الانفكاك. 

فالجواب: : حيلئل منم الكبرى وجعل الآمدي 7“ النزاع لفظياً عائداً إلى أن لفظ 
الجسم بإزاء أي معنى وضع » وصاحب المواقف معنوياً عائداً | إلى أنه هل يوجد عند 
اجتماع الأجزاء وحصول الجسم عرض خاص هو التأليف والاتصال» والسبب 
لصعوبة الانفكاك على ما يراه المعتزلة أم لا بل الجسم هو نفس الأجزاء 
المتجمعة» فالقاضي يحكم بوجوده» لکن يزعم أنه ليس قائماً بالجزئين كما هو 
رأى المعتزلةء بل لكل جزء تاليف يقوم به فيكون جسماً لما سيجيء من أن 
الجزء بمنزلة المادة» والتأليف بمنزلة الصورة» وفيه نظر لأن جمهور الأصحاب 
أيضاً قائلون به وبعدم قيامه بجزئين» وإن جعل النزاع بينه وبين المعتزلة بمعنى 
أنهم قائلون بالتأليف دونه ففساده أكثر لأن القاضي يقول بالتأليف وهم لا؟)يقولون 
بجسمية الجوهرين . 


(1) في (ب) لا بدلاً من (لم) 

(۲) هو علي بن محمد بن سالم التغلبي» أبو الحسن» سيف الدين الآمدي» أصولي باحث أصله 
من آمد (دياربكس ولد بها وتعلم في بغداد والشام وانتقل الى القاهرة فدرس ا واشتهر» 
وحسده بعض الفقهاء فتعصبوا عليه» ونسبوه الى فساد العقيدة والتعطيل ومذهب الفلاسفة»ء 
فخرج مستخفيا الى حماه ومنها الى دمشق فتوفي بها له نحو عشرين مصنفاً منها الإحكام في 
أصول الأحكام أربعة أجزاء وأبكار الأفكار في علم الكلام وغير ذلك مولده عام ۵۵۱ ه 
ووفاته عام ٩۳۱‏ . 

راجع ابن خلکان ۱: ۳۳۹ 
والسبكي ١74:6‏ 
() في (أ) بزيادة لفظ (هو) . 
(4) في (ب) وهو بدلا من (وهم) وهو تحريف. 


۱۱ 


قال (وعند المعتزلة) 

[هو الطويل العريض العميق. وهذا التعريف بالخاصة اللازمة الشاملةء بناء 
على أن المراد قبول تلك الأبعاد على الاطلاق, فلا يضر انتفاؤها بالفعل كما في 
الكرة. ولا تبدلها مع بقاء الجسمية كما في الشمعة. على أن ذلك عندهم عائد إلى 
ترتيب الأجزاء من غير إثبات المقادير زائدة على الجسمية, وهذا جعلوه خالية(١)‏ 
بدون افتقار إلى ذكر الجوهر, وأما قيد العرض والعمق, فاحتراز عن المركب» الذي 
هو واسطة بين الجسم والجوهر الفرد. وذلك بأن يكون تركب أجزائه على سمت 
أو سمتين فقط, أو يكون عددها أقل من أدنى ما يتركب منه الجسم أعني ثمانية أو 
ستة أو أربعة على اختلافهم في ذلك] . 

المشهور بينهم في تعريف الجسم أنه الطويل العريض العميق» ولا نزاع لهم 
في أن هذا ليس بحد بل رسم بالخاصة» ومبني كونها خاصة, على أنهم لا يثبتون 
الجسم التعليمي الذي هو كم له الأبعاد الثلاثة لتكون هذه عرضاً عاماً يشمله» 
فيفتقر إلى ذكر الجوهر احترازاً عنه» ويكون المجموع خاصة مركبة للجسم 
الطبيعي كالطائر الولود للخفاش› ولا يضره كون الجوهر جنسا لأن المركب من 
الداخل والخارج خارج على أنه يحتمل أن يراد بالطويل مثلاً ما يكون الطول أي 
الامتداد المفروض أولاً عارضاً له فلا يشمل الجسم التعليمي لأن هذه الأبعاد 
أجزاؤه . 

واعترض بأن الخاصة إنما تصلح للتعريف إذا كانت شاملة لازمة. وهذه ليست 
كذلك أما الشمول فلأنه لا خط بالفعل في الكرة ولا سطح فيا يعرض من الجسم 
الغير المتناهي فإنه جسم وإن امتنع بدليل من خارج بخلاف ما إذا فرض أربعة 
ليست بزوج . فإن الزوجية من لوازم الماهية » وأما اللزوم فلأن الشمعة المعينة قد 
يجعل طولها تارة شبرا وعرضها أصابع » وتارة ذراعا وعرضها إصبعاء فيزول ما فيها 

وأجيب: بعد تسليم أن انتفاء الخطوالسطح لفعل يستلزم عدم اتصاف الجسم 


(1) في (ب) خاصة بدلاً من (خالية) 


بالطول والعرض والعمق . بأن المراد قبول تلك الأبعاد وإمكانهاء وهذه خاصة 
شاملة لازمة على أن ما ذكر من زوال مقدار وحدوث آخر مما لا يبت له عند 
المتكلمين» بل الجواهر الفردة هي التي تنتقل من طول إلى عرض . 

ولو سم فالمراد مطلق الأبعاد وهي لازمة ء وإنما الزوال للخصوصيات. 

فإن قيل : على تقدير نفي المقادير» فالطويل خاصة للجسم» وعلى تقدير 
إثباتها فالجوهر الطويل ء فأي حاجة إلى ذكر العرض والعموم. 


قلنا: إنما يصح ذلك لو كان منقسم جسماً حتى المؤلف من جزعين» وهم لا 
يقولون بذلك بل عند النظام أجزاء كل جسم غير متناهية» وعند الجبائي”' أقلها 
ثمانية» بأن يوضع أربعة بحيث يحصل مربع ثم فوقها أربعة كذلك» وعند أبي 
الهزيل”" ستةء بأن يوضع ثلاثة ثم فوقها ثلاثة» وقيل أربعة بأن يوضع جزءان» 
وبجنب أحدهما في سمت آخر فرد واحد"» وفوق أحد الثلاثة جزء آخر» وإنمالم 
يفرض بالثلاثة على وضع المثلث والثالث على ملتقاهما بحيث يحصل مكعب» 
لأن جواز ذلك عندهم في حيز المنع لاستلزامه الانقسام على ما سيجيء: 
وبالجملة فالجوهر المركب الذي يكون عدد أجزائه أقل من أدنى ما يصح تركب 


)١(‏ هو محمد بن عبد الوهاب بن سلام الجبائي أبو علي : من أثئمة المعتزلة» ورئيس علماء 
الكلام في عصرهء وإليه نسبة الطائفة الجبائية . له مقالات وأراء انفرد بها في المذهب نسبته 
الى جبى (من قرى البصرة) اشتهر في البصرة ومات عام 7١1‏ ه ودفن بجبى له تفسیر حافل 
مطول رد عليه الأشعري . 

(۲) هو محمد بن الهذيل بن عبد الله العلاف من أئمة المعترلةء ولد في البصرة عام ٠١١‏ 
واشتهر بعلم الكلام. قال المأمون: أطل ابو الهزيل على الكلام كإطلال الغمام على الأنام 
له مقالات في الاعتزال ومجالس ومناظرات كان حسن الجدل قوى الحجة سريع الخاطر, كف بصره 
آخر عمره» وتوفي بسامراله كتب كثيرة منها كتاب سماه«میلاس» على اسم مجوسي أسل على يده ' 


وللأستاذ علي مصطفى الغرابي «أبو الهذيل العلاف» توفي عام ٠٠١‏ ه. 
١ 1‏ راجع وفيات الأعيان 48٠١ : ١‏ 


ولسان الميزان ©: ٤۱۳‏ 
وروج الذهب ۲: 4۸ 
(۳) في (ب) جزء آخر بدلا من (فرد واحد) 
(4) في (ب) الرابع بدلا من الثالث وهو تحريف 


۱۳ 


وفي سمتين فقطوهو المسمى عندهم ١‏ بالسطح يكون واسطة بين الجسم والجوهر 
الفرد ويجب الاحتراز عنه بقيد العرض والعمق . 


قال (وعند الفلاسفة) 

[هو الجوهر الذي يمكن أن يفرض فيه أبعاد ثلاثة وقد يقيد بالتقاطع على زوايا 
قوائم وهو للتحقيق» ودفع الوهم دون الاحتراز. 

والمرا اد بالأبعاد ههنا الخطوط المتوهمة في داخل الجسم لا امتدادات حاصلة 
بالفعل لازمة كما في الفلكيات”", أو غير لازمة بخصوصياتها كما في العنصريات, 
ولا النهايات المنفية من الجسم الغير المتناهي . 

والمراد قبول أعيانها لا صو رها العقلية أو الوهمية, فلا يرد النفس ولا الوهم 
على أن الجوهر لا يشمله. ثم لاخفاء في أن المتصف بها هو الجسم لا الهيولي] . 

التعريف السابق هو الذي ذكره قدماء الفلاسفة . وحين ورد على ظاهره أنه لا بد 
من ذكر الجوهر احترازاً عن الجسم التعليمي» وأنه لاعبرة بوجود الأبعاد بالفعل. 
صرح أرسطو (') وشيعته بالمقصودء فقالوا: هو الجوهر القابل للأبعاد الثلاثة» أي 


. سقط من (أ) لفظ عندهم‎ )١( 

(۲) الفلك: علم دراسة الأجرام السماوية. بدأ برصد مواقعها لتعيين الفترات البزمنية ثم 
محاولات متعددة لتفسير حركاتها. وفى القرن ١5‏ أكد كوبرنيكوس أن الشمس لا الأرض 
هي مركز الكون» وفسرت دراسات نيوتن وجاليليو القوة التي تربط الكواكب والأقمار في 
مساراتهاء وينقسم علم الفلك الى أقسام منها: الفلك الكرويء ويتناول المسواقع 
والحركات الظاهرية الدوريةء وانكسار الضوء وتقهقر الاعتدالين واهتزاز محور الأرض» 
وزيغ الضوء واختلاف المنظرء والقسم الثاني : الميكانيكا السماويةء والقسم الثالث: الفلك 
الديناميكي . والقسم الرابع : الفلك الطبيعي » والخامس :الفلك اللاسلكي . والسادس: الفلك 
النظري . ا 

راجع الموسوعة الثقافية بتصرف ص ۷۲٤‏ 

(۳) ؛ ارسطو:(٤۳۸‏ - ۳۲۲ ق . م) فيلسوف يوناني تتلمذ على افلاطون وعلم الاسكندر الاكبر 

وأسس «اللوقيون» حيث كان يحاضر ماشياً فسمى هو وأتباعه بالمشائين ألف (الأورغانون) في - 


٤ 


الذي يمكن أن يفرض فيه أبعاد ثلاثة » وزاد بعضهم قيد التقاطع على زوايا 
قائمة . ومعنى ذلك أنه إذا قام خط على آخر فإن كان قائماً عليه أي غير مائل إلى 
أحد جانبيه . فالزاويتان الحادثتان تكونانمتساويتين, وتسميان قائمتین › وإن كان 
مائلاً فلا محالة تكون إحدى الزاويتين أصغر وتسمى حادةء والأخحرى أعظم 
وتسمى منفرجة . فإذا فرضنا في الجسم بعداً كيف اتفق. ثم آخر يقاطعه في أي 
جهة شئنا بحيث تحصل أربع قوائم ثم ثالثايقاطعهما بحيث تحصل منه بالنسبة إلى 
كل من الأولين أربع قوائم . وهذا الثالث متعين لا يتصور فيه التعدد. فهذا معنى 

تقاطع الأبعاد على زوايا قائمة » وهذا القيد لتحقيق أن المعتبر في الجسم قبول 
الأبعاد على هذا الوجه. وإ وإن كان هو قابلاً لأبعاد كثيرة لا على هذا الوجه. فماذكر 
في المواقف أن الجوهر القابل للأبعاد لا يكون إلاكذلك. والذي يقبل أبعاداً لا 
على هذا الوجه إنما هو السطح ينبغي أن يكون إشارة إلى صحة التقاطع على زوايا 
قائمة لا إلى التقاطع ‏ ولدفع وهم من يتوهم التعريف بالجوهر القابل للأبعاد شاملاً 
للسطح بناء على تركيبه من الجواهر الفردة» وكان هذا مراد من قال إنه احتراز من 
السطح أي على توهم كونه جوهراً ولا يرد الجسم التعليمي لأنهم لا يتوهمونه» بل 
يجعلون الحاصل من تراكم السطوح هو الجسم الطبيعي لاغير. وقد يقال إن معنى 
الاحتراز عن السطح أن لا يبقى القابل للأبعاد شاملا له فيصير خاصة للجسم 
صالحاً في معرض الفصل لصيرورته أخفى من الجوهرمطلقاً لا من وجه . وهذا إنما 
يتم لولم يبق مع هذا القيد شاملاً للجسم التعليمي» وإنما اعتبر الفرض لأن 
جسمية الجسم ليست باعتبار ما لها من الأبعاد بالفعل لأنها مع بقاء الجسمية بحالها 
قد تتبدل كما في الشمعة» وقد تزيد وقد تنقص بالتخلخل والتكائف. ولأنه قد 
يليك الجن فى عافن عن السطخ ؛ والخطكما في تصور جسم غير متناه بل وعن 
الخطفي الوجود أيضاً كما في الكرة المصمتة. والأسطوانة. وذكر الامکان لأن فعل 


= المنطق. ولارسطو في العلم الطبيعي مؤلفات منها «السماع الطبيعي» و «السماء» و «والكون 
والفساد» و «النشس» وغير ذلك . 
راجم الموسوعة الثقافية ص "1" . 


الفرض أيضاً ليس بلازم» بل مجرد إمكانه كاف» فمن المجردات يستحيل فرض 
الأبعاد بمعنى أن اتصافها بها من المحالات “التي لا يمكن فرضها. والظاهر أنه 
يكفي ذكر الامكان أو القابلية» ولا حاجة إلى اعتبار الفرض . وذكروا أن المراد بهذا 
الامكان هو الامكان العام ليشمل ما تكون الأبعاد فيه حاصلة بالفعل لازمة كما في 
الأفلاك أو غير لازمة كما في العنصريات» وما يكون بالقوة المحضة كما في الكرة 
المصمتة فكلامهم يمثل تارة إلى أن المراد بالأبعاد تلك الامتدادات الآأخذة في 
الجهات على ما هو حقيقة الجسم التعليمي. أعني الكمية القائمة بالجسم 
السارية فيه المحصورة بين السطوح حتى أن بين السطوح الستة للجسم المربع 
جوهراً هو الجسم الطبيعي» وعرضاً سارياً فيه هو الجسم التعليمي له أبعاد ثلاثة هي 
أجزاؤه لا بمعنى الخطوط إذ لو كانت فيه بالفعل لكانت في كل جسم بالفعل(وهذا 
غير الامتداد الذي هو الصورة الجسمية الحاصلة في كل جسم بالفعل) بحيث لا 
يلحقه التبدل والتغير أصلاء وتارة إلى أنها الخطوط التي لا توجد في الكرة الساكنة 
إلا بالقوة المحضة بخلاف المتحرك كالفلك. فإن المحور عندهم 7" خطبالفعل» 
وتارة إلى أنها السطوح والخطوط التي هي النهايات حيث نفوها عن الجسم الغير 
المتناهي ‏ ولا خحفاء في أنها ليست هي التي تتقاطع على زوايا قائمة» وإلا ظهر أن 
المراد بها الخطوط المتوهمة المتقاطعة التي هي الطول والعرض والعمق. وهي 
ليست بالفعل لا في الطبيعي ولا في التعليمي والانفصال الذي هو أيضاً بالقوة ليس 
مقابلاً له ليلزم كون الجسم ليس بمتصل بالفعل» ولا منفصل بالفعل» بل للاتصال 
الذي هو حاصل بالفعل. وفرق ابن سينا بين البعد والمقدار بأن البعد هو الذي 


(1) في (ب) المحاكات بدلا من (المحالات) وهو تحريف. 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب). 

(؟) سقط من (ب) كلمة (عندهم), 

(؛) هو الحسين بن علي بن سينا أبو علي شرف الملك الفيلسوف الرئيس» صاحب التصائيف في 
الطب والمنطق والرياضيات والالهيات أصله من بلخ وولد في احدى قرى بخاري عام 
۰ھ نشا وتعلم في بخاري» وطاف البلاد وناظر العلماء واتسعت شهرته وتقلد الوزارة فى 
همذان وثار عليه عسکرها ونهبوا بيته فتوارى ثم صار الى اصفهان وصنف بها أكثر كتبه وعاد 
في أواخر أيامه الى همذان فمرض بالطريق ومات بها عام ٤۲۸‏ ه قال ابن الجوزية (كان ابن = 


1 


يكون بين نهايتين غير متلاقيتين. ومن شأنه أن يتوهم فيه نهايات من نوع تينك 
النهايتين » فقد يكون بعد خطي من غير خط وسطحي من غير سطح كما في الجسم 
الذي لا انفصال في داخله بالفعل فإنك إذا فرضت فيه نقطتين فبينهما بعد خطي ولا 
خط . وإذا فرضت خطين متقابلين فبينهما بعد سطحي ولا سطح» وذلك البعد 
الخطي طول والسطحي عرض » فيظهر الفرق بين الطول والخط » وبين العرض 
والسطح حيث يوجد الأول بدون الثاني وإن لم يوجد خط بلا طول وسطح بلا 
عرض . 

قال (والمراد قبو لأعيانها) أورد الامام أن الوهم يصح فرض الأبعاد الثلاثة فيه 
وليس بجسم فأجاب بأن المراد ما يكون كذلك بحسب الوجود الخارجي كما في 
قولهم الرطب ما يقبل الإشكال بسهولة , ولا خفاء في أنه تحقيق للمقصود بحيث لا 
يرد الاعتراض بالنفس التي هي جوهر مجرد يقبل الأبعاد الثلاثة المتقاطعة» وإلا 
فظاهر أن الوهم خارج بقيد الجوهرية» والحاصل أن المراد صحة فرض الأبعاد 
بحيث يتحقق الاتصاف بهاء وذلك في الوجود المتأصل لا غير ومن اعتراضاته أن 
الهيولي جوهر يصح فرض الأبعاد الثلاثة ة فيها غایته أن قبولها للأبعاد يكون مشروطاً 
بقبولها للصورة الجسمية» ولا يجوز أن تكون الصورة جزءاً من القابل لما تقرر 
عندهم من أنها مبدأ الفعل» والحصول دون الامكان والقبول» بل الجوهر القابل 
هو الهيولي لا غير. وجوابه: أن مااختص الهيولي بقبوله هو الصور لا الأعراض من 
الكميات والكيفيات وغيرها. كيف وقد صرحوا بأنه لاحظ للهيولي من المقدارء 
وإنما ذلك إلى الصورة فانها امتداد جوهري به قبول الامتدادات العرضية على أنه 
قد سدق أن المراد بهذا القبول ما يعم الفعل ولو لذوما؛ ولعل هذا الاعتراض 
بالنسبة إلى الصورة أوجه 


= سينا كما أخبر عن نفسه هو وأبوه من أهل دعوة الحاكم من القرامطة الباطنيين وقال ابن 
تيمية «تكلم ابن سينا في أشياء من الالهيات والنبويات والمعاد والشرائع لم يتكلم بها سلفه 
ولا وصلت الى عقولهم» . صنف نحو مئة كتاب منها القانون في الطب والسياسة وأسرار 
الحكمة المشرقية وغير ذلك. راجع وفيات الأعيان ٠١۲ :١‏ وتاريخ حكماء الاسلام ۲۷ - 1 
؟/ ودائرة المعارف الإسلامية 5١7 : ١‏ 


1۷ 


قال (وكلامهم متردد) 

[في أن هذا التعريف حد أو رسم” وأبطل الامام كونه حداًء بأن ليس الجوهر 
جنساً له لكونه مفسراً بالموجود لا في موضوع. والوجود زائد. بل من المعقولات 
الثانية. ولا في موضوع عدمي, ولأنه لو كان جنساً لكان تمايز الجواهر بفصول, 
وهي إما جواهر فيتسلسل أو أعراض فيتقوم مع الجوهر بالعرض. ولا القابلية وما 
في معناها بفصل لكونها من الاعتباريات التي لا ثبوت لها في الأعيان, وإلا لقامت 
بمحل قابلء ولزم التسلسل فيما له ترتب ووجود بالفعل» وهو باطل اتفاقاً. 

وأجيب: بأن الموجود لا في موضوع رسم للجوهر لاحد. وصدق الجنس 
على الفصل عرضي لا يفتقر إلى فعل آخر. وليس الفصل هي القابليةء بل القابل. 
أعني الأمر الذي من شأنه القبو ل وكونه في الوجود نفس ذات الجسم غير قادح 
كما في سائر الفصول]. 

الظاهر أن التعريف المذكور رسم بالخاصة المركبة إذ على تقدير جنسية 
الجوهر فالقابل للا بعاد أعم منه من وجهء ولا كذلك حال الفصل» ولهذا لفقو 
على أن المركب من أمرين بينهما عموم وخصوص من وجه ماهية اعتبارية . وأيضاً 
تحصل حقيقة الجسم بالأبعاد المفروضة غير معقول. وأما التمسك بأن تركب 
الجسم إنما هومن الهيولي والصورة لا من الجوهرء وقابل الأبعاد ليكون 
التعريف بهما حداً فضعيف لما عرفت من الفرق بين الأجزاء الخارجية والأجزاء 
العقلية التي هي الذاتيات. 


)١(‏ الحد: منتهى الشيء ويطلق على السطح أو الخط او النقطة التي تفصل بين منطقتين 
متجاورتين أو على النقطة التي تفصل بين زمانين تقول: حدود الدولةء وحدود الأزمنة وللحد 
بحسب هذا التعريف معنى مجازي وهو دلالته على النقطة التي ينتهي عندها امكان الفعل. 
تقول: حدود السلطة التنفيذية» وحدود العلم» وحدود الصبر. 00 
والرسم عند المنطقيين مقابل للحد وهو قسمان: رسم تام ورسم ناقص» فالتام ما يتركب من 
الجنس القريب والخاصة, كتعريف الانسان بالحيوان الضاحك. والناقص ما يكون بالخاصة 
وحدها او بها وبالجنس البعيد كتعريف الإنسان بالضاحك او بالجسم الضاحك والرسم عند 
الاصوليين أخص من الحدء لأنه قسم منه» وعند الصوفية: هو العادة والخلق وصفاته لأن 
الرسوم هي الاثار وكل ما سوى الله تعالى اثار ناشئة عن أفعاله . 


1۸ 


ونقل عن ابن سينا ما يشعر بأنه متردد في أن هذا حد أو رسم . وأبطل الإمام 
كونه حداً بأن الجوهر لا يصلح جنساً للجسم ولا قابلية الأبعاد فصل . 


أما الأول فلوجوه منها: أن الجوهر" هو مفسر بالموجود لا في موضوع . 
والوجود زائد على الماهية لا ذاتي لها بل هومن المعقولات الثابتة التي لا تحقق لها 
إلا في الذهن فلا يصلح جزءاً للماهية الحقيقية » وعدم الاحتياج إلى الموضوع 
عدمي لا يصلح ذاتياً للموجود» لا يقال جميع الأجناس"» بل جميع الكليات من 
المعقولات الثانية . 

لأنا نقول المنطقيات منها له الطبيعيات كالجسم والحيوان ونحو ذلك ومنها أنه لو 
كان جنساً للجواهر لكان تمايزها لا محالة بفصول على ما هوشأن الأنواع المندرجة 
تحت جنس فتلك الفصول إما أن تكون جواهر فينقل الكلام إلى ما به تمايزها ويلزم 
التسلسل”» وإما أن يكون أعراضاً فيلزم تقوم الجوهر بالعرض وهو باطل لاستلزامه 
افتقار الجوهر إلى الموضوع » وأيضاً يلزم كون العرض محمولاً على الجوهرء 
ونفسه بحسب الوجود على ما هو شأن الفصل مع النوع . 

وأما الثاني: فلأن معنى القابلية وإمكان الفرض وصحته ونحو ذلك من 
العبارات أمر لا تحقق م له في الخارج»› وإلالقام بمحل قابل له ضرورة أنه من 
المعاني العرضية دون الجوهرية. فننقل الكلام إلى تلك القابلية» ويلزم التسلسل 
في الأمور الموجودة المترتبة . ضرورة توقف تحقق كل قابلية على قابلية أخرى 
)١(‏ سقط من (ب) كلمة (الجوهر) . 
زقة الجنس في اللغة الضرب من كل شيع وهو أعم من النوع ‏ يقال: الحيوان جنس 0 

نوع مثال ذلك إذا كان أحد الصنفين مندرجاً في الآخر كان الأول نوعاً والثاني + جنساً وكان 

00 

الذاتية وهذا يخرج ليه والخاصة 0 القريب 0 عند ا الفلاسفة 0 

مراتب وهي الجنس العالي» وهو الجنس الذي لا يوجد فوقه جئس آخر ويسمى جنس 

الأجناس كالموجود والجنس المتوسط وهو الجنس الذي يكون فوقه وتحته جنس كالجسم او 

الجسم النامي , والجنس السافل وهو الجنس الذي لا يكون تحته جنس كالحيوان. 


(۴) سقط من (أ) لفظ (التسلسل). 
(4) سقط من (ب) لفظ (ضرورة). 


سابقة علیهاء ومثله باطل بالاتفاق» سيما وهذه”!)السلسلة محصورة بين 
حاصرين » هما هذه القابلية والمحل . 

وأجيب: عن الأول بأن الموجود لا في موضوع رسم لا حد. إذ لا حد 
للأجناس العالية» وعدم جنسية العارض لا يستلزم عدم جنسية المعروض . 

وعن الثاني: بأن كون”" فصول الجواهر جواهرء لا يستلزم افتقارها إلى فصل 
آخر» وإنما يلزم ذلك لو كان الف ا ن اش لا عرضاً عام كالحيوان 
للناطق9” , 

وعن الثالث: : بأن الفصل ليس هو القابلية بل القابل. أعني الأمر الذى من 
شأنه القبول» كالناطق للإنسان, بمعنى الجوهر الذي من شأنه النطق» أي إدراك 
الكليات. 

لا يقال هذا نفس الجسم لا جزء منه» فكيف يكون فصلا؟ لأنا نقول هو نفسه 
بحسب الخارج» وجرؤه بحسب الذهن , كما في سائر الفصول. هذا كله بعد 
تسليم امتناع كون العدمي جنسا أو فصلا للماهية الحقيقية. (وأورد صاحب 
المواقف بعد نقل هذه الأجوبة كلاماً قليل الجدوى جداً)©). 


)١(‏ في (ب) هل بدلاً من (هذه). 
(۲) سقط من (ب) لفظ (كون) 

(؟) في (ب) الناطق بدلا من (للناطق) 
(5) ما بين القوسين سقط من (ب) 


أقوال العلماء في قابلية الجسم البسيط 
للانقسام 


(المبحث الثاني) 

[الجسم البسيط قابل للانقسام فاما أن تكون الانقسامات بالفعل متناهية وهو 
مذهب المتكلمين. أو غير متناهيةو إليه ميل( النظام”"2.وإما أن تكون بالقوة فقط 
متناهية؛ ونسب إلى الشهرستاني, أو غير متناهية. وهو رأى جمهور الفلاسفة, 
وإما أن يكو ن بعضها بالفعلء و بعضها بالقوة. وهو ما ذهب إليه ديمقراطيس من 
أن أجزاء البسيط أجسام صغار صلبة قابلة للقسمة الوهمية دون الفلكية. ثم 
اختلفت الفلاسفة فذهب المشاؤون منهم إلى أن الجسم يفتقر في قبول القسمة 
إلى مادة يتألف الجسم منها ومن الصورة الحالة. وغيرهم إلى أنه يقبل الانقسام 
بنفسه, فهو في نفسه بسيط كما هو عند الحس. وأما ما نسب إلى البعض من تألف 


(۱) في (أ) قيل بدلا من (ميل) وهو تحريف 

(۲) هو ابراهيم بن سيار بن هانىء البصري أبو اسحاق النظام من أئمة المعتزلة. قال الجاحظ 
«الأوائل يقولون في كل ألف سنة رجل لا نظير له فإن صح ذلك فأبو اسحاق من أولئك 2« 
تبحر في علوم الفلسفة واطلع على أكثر ما كتبه رجالها من طبيعيين وإلهيين» وانفرد بآراء 
خاصة تابعته فيها فرقة من المعتزلة سميت النظامية نسبة إليه. في لسان الميزان أنه متهم 
بالزندقة وكان شاعراً أديباً بليغاً توفي عام ۲۴١‏ ه. راجع تاريخ بغداد ": 4۷ وأمالي 
المرتضى ٠١۲ :١‏ 

() هو محمد بن عبد الكريم أحمدء أبو الفتح الشهرستاني . من فلاسفة الاسلام كان إماما في 
علم الكلام وأديان الأمم ومذاهب الفلاسفة » يلقب بالأفضل ولد في شهرستان عام 41/9 ه 
وانتقل إلى بغداد سنة ٠‏ ها فأقام ثلاث سنين وعاد إلى بلده وتوفي بها عام ۵٤۸‏ ه 
قال ياقوت في وصفه «الفيلسوف المتكلم. > صاحب التصائيف» كان وافر العلم» كامل 
العقل ولولا تخبطه في الاعتقاد ومبالغته في نصرة مذاهب الفلاسفة والذب عنهم لكان هو 
الإمام .» راجع آداب اللغة ۳ : ٩‏ ولسان الميزان ۲٣۳ :٥‏ 


۲١ 


الجسم من محض الأعراض فضر وري البطلان. والمعول عليه من المذاهب 
ثلاثة , ْ 

الأول: أن“ الجسم مركب من أجزاء لا تتجزأ متناهية . 

الثاني : أنه مركب من الهيولي والصورة. 

والثالث: أنه بسيط محض» وكأنه وقع الاتفاق على أن هناك «هيولي» يتوارد 
عليها الصور والأعراض . 

وإنما النزاع في أنه الجسم نفسه. أو المادة التي تحل فيها الصورة, أو الجواهر 
الفردة التي يقوم بها التأليف. وإذا تحققت فالقول بكو ن الجسم من الجواهر الفردة 
والتأليف قريب من القول بكونه من الهيولي والصورة] . 

ذكروا في ضبط مذاهب القوم في تحقيق حقيقة الجسم . أن الجسم 
البسيط- أعني الذي لا يتألف من أجسام مختلفة الطبائع ‏ إما أن تكون انقساماته 
الممكنة حاصلة بالفعل أو لاء وعلى التقديرين فاما أن تكون متناهية أ لا. 

فالأول: مذهب المتكلمين . 

والثالث: مذهب جمهور الفلاسفة. 

والرابع : مذهب محمد الشهرستاني. لكن لا خفاء في أن ما لا يكون جميع 
انقساماته بالفعل يحتمل أن يكون بعضها كذلك على ما ذهب إليه ديمقراطيس من 
أن الجسم متألف من أجزاء. صغار صلبة» قابلة للقسمة الوهمية. دون الفعلية. 
فلذا جعلنا الأقسام خمسة. 

وأما القول بتألف الجسم من السطوح المتألفة من الخطوط المتألفة من النقاط 
التي هي جواهر فردةء فهو قول المتكلمين › مع اشتراط الانقسام في الأقطار الثلاثة. 
بحيث لا يتألف من أقل من ثمانية أجزاء . 


. سقط من (أ) حرف (أن)‎ )١( 


۲۲ 


ثم افترقت الفلاسفة القائلون بلا تناهي الانقسامات فرقتين. منهم من جعل 
قبول الانقسام مفتقراً إلى الهيولي» ومنهم من منع ذلك» وأما ما نسب إلى النجارء 
وضرار”"©» من المعتزلة» من أن الجسم مؤلف من محض الأعراض » من الألوان» 
00 والروائح » وغير ذلك» فضروري البطلان. والذي يعتبر به من المذاهب 

حقيقة الجسم ثلاثة: 

الأول: للمتكلمين أنه من الجواهر الفردة» المتناهية العدد. 

الثاني: للمشائين من الفلاسفة, أنه مركب من الهيولي والصورة. 

الثالث: للاشراقيين منهم أنه في نفسه بسيطكما هو عند الحس ليس فيه تعدد 
أجزاء أصلاًء وإنما يقبل الانقسام بذاته» ولا ينتهي إلى حد لا يبقى له قبول 
الانقسام» كما هوشأن مقدورات الله تعالى. وكأنه وقع اتفاق الفرق على ثبوت مادة 
يتوارد عليها الصور والأعراض» إلا أنها عند الاشراقيين"' نفس الجسم يسمى 
من -حيث قبول المقادير مادة وهيولي» والمقادير من حيث الحلول فيه صوراء وعند 


)03( هو ضرار بن عمرو القاضي معتزلي جلد له مقالات خبيثة. قال يمكن أن يكون جميع من 
يظهر الاسلام كفاراً في الباطن لجواز ذاك على كل فرد منهم في نفسه . قال المروزي قال 
أحمد بن حنبل. شهدت على ضرار عند سعيد بن عبد الرحمن الجمحي القاضي فأمر 
بضرب عنقه فهرب وقيل : إن يحيى بن خالد البرمكي أخفاه. قال ابن حزم كان ضرار ينكر 
عذاب القبر. ذكره العقيلي في الضعفاء» وذكره ابن النديم في ار وذكر له ثلاثين 
كتاباً فيها الرد على المعتزلة والخوارج والروافض» ولکنه كان معتزلياً له مقالات ينفرد بها 
وقال ابن حزم خالف المعتزلة في خلق الافعال وفي القدرة وكان يقول إن الاجسام انما هي 
ا ا ل 

(۲) الاشراق في اللغة: الإضاءة والإنارة» يقال: أشرقت الشمس طلعت وأضاءت. وأشرق وجهه 
أي أضاء. والاشراق في اصطلاح الحكماء هو ظهور الأنوار العقلية ولمعانها وفيضانها على 
الأنفس الكاملة عند التجرد عن المواد الجسمية (راجع حكمة الاشراق. طبعة كورين طهران 
۲ ص 5918) وتختلف حكمة الاشراق عند الفلسفة الأرسطية بأنها مبنية على الذوق 
والكشف والحدس» فى حين أن الفلسفة الارسطية مبنية على الاستدلال والعقل واكتساب 
النفس للمعرفة في فلسفة ابن سينا لا يتم بالاحساس ولا بالخيال ولا بالوهمء بل يتم 
بالعقل» وأعلى درجات العقل الإنساني العقل المستفاد الذي يتلقى الاشراق من العقسل 
الفعال. راجع كتاب الشفاء لابن سينا ص 765 


۳ 


المشائين جوهر يتقوم بجوهر آخر» حال فيه سمي صورة» يتحصل بتركبهما فيه 
جوهر قابل للمقادير وسائر الأعراض هو الجسم » وعند المتكلمين هو الجواهر 
الفردة التي يقوم بها التأليف» فيتحصل الجسم . فالتأليف عندهم بمنزلة الصورة 
عند المشائين» إلا أنه عرض لا يقوم بذاته» بل بمحله» والصورة جوهر يقوم 
بذاته ويتقوم به محله» الذى هوالهيولى. 


(1) سقط من (أ) لفظ (فيه) 


۲٤ 


«طريقة المتكلمين فی كون الجسم يتركب من أجزاء» 
«لا تتحزا» 
قال : (المبحث الثالث) 
[في احتجاج الفريقين أما المتكلمون فلهم طريقان: أحدهما إثبات أن 
قبول الانقسام مستلزم لحصوله وفيه وجوه . 
الأول: أنه لو كان القابل للقسمة واحداً لزم قسول الوحدة" الانقسام, 
ضر ورة انقسام الحال بانقسام المحل . 
الثاني : أنه لو كان واحداً لكان التفريق إعداماً. ضرورة زوال الهويةالواحدة 
بحدوث الهويتين. فيكون شق البحر بالايرة إعداماً له, وإحداثاً لبحرين. 
الثالث: إن مقاطع الأجزاء من النصف, والثلث, والربع» وغير ذلك متمايزة 
ضرورة, ولولا تمايز الأجزاء لما اختلفت خواصها. 
وقد يجاب عن الأول: بأن الوحدة اعتبار عقليء لا ينقسم بانقسام المحل . 
وعن الثاني : بأنه إن أريد بالبحر ذلك الماء مع ماله من الاتصالء فلا خفاء في 
انعدامه بعارض الانفصالء و إن أريد الماء بعينه" فليس هناك حدوث أو زوال. 
وعن الثالث: فإن اختلاف الخواص إنما لزم بعد فرض الانقسام]. 
للمتكلمين في كون الجسم من أجزاء لا تتجزأ طريقان أحدهما: إثبات أن 
قبول افد يستلزم لحصول الأقسام» وتقرير الكلام أن كل جسم فهو قابل 
للانقسام وفاقء وكل ما هو كذلك فأقسامه حاصلة بالفعل لوجوه: 
ر يقصد الفلاسفة والمتكلمين 
زف6 سنتكلم عن معنى الوحدة في كلمة وافية بمشيئة الله . 
() في (ب) بنفسه بدلا من (بعينه) 


Yo 


الأول: إن القابل للانقسام لو لم يكن منقسماً بالفعل بل واحداً في نفسه كما 
هو عند الحس لزم قبول الوحدة الانقسام» واللازم باطل . إذ لا معنى لها سوى عدم 
الانقسام. وجه اللزوم أن الوحدة حينئذ تكون عارضة لذلك القابل جالة فيه » سواء 
جعلت لازمة له أو غير لازمة» ضرورة أنها ليست نفسه» ولا جزءا منه» وانقسام 
المحل يستلزم انقسام الحالء ضرورة أن الحال في كل جزء غير الحال في 
الجزء ١‏ الآخر. 

وأجيب بأن الوحدة من الاعتبارات العقلية. . 

ولو سلّم فليست من الأعراض السارية التي تنقسم بانقسام المحل . 

الثاني: أنه لو كان واحداً لكان تقسيم الجسم وتفريق أجزائه إعداماً له 
ضرورة أنه إزالة لهويته الواحدة» وإحداث لهويتين أخريين ءواللازم باطلء للقطم 
بأن شق البعوض البحر بإيرته ليس إعداماً له وإحداثاً لبحرين أخريين. 

وأجيب: بأنه إن أريد بالبحر ذلك الماء مع ماله من الاتصال» فلاخفاء في 
انعدامه عند عروض الانفصال» وإن أريد نفس ذلك الماء من غير اعتبار 
بالاتصال» فليس في الشق زوال بحر ولا حدوث بحرين» وهذا أنسب 
بقواعدهم , حيث يقولون: إن القابل للشيء يجب أن يكون باقياً عنده. مجتمعاً 
معه» فإن نهل الكلام إلى المادة بأنها إن كانت متعددة فهو إلزام" وإن كانت 
واحدة فإن بقيت بعد الانقسام كذلك» فظاهر البطلان للقطع بأن ما هو محل لهذه 
الصورة غير ما هو محل للصورة الأحرى» وإن صارت متعددة» فقد انعدمت 
الأولى ضرورةء ولزم انعدام الجسم بمادته وصورته جميعاًء وبطل قاعدة اجتماع 
القابل!" مع المقبول فلا محيص إلا بأن يقال المادة استعداد محض ليست فى 


)١(‏ سقط من (أ) كلمة (الجزء) 

(؟) في (أ) المرام وهو تحريف : 

(؟) القابل: هو المهيء للقبول. والقابلية حالة القابل. وهي التهيؤ لقبول التأثير من الخارج 
ویرادفها ا قال ابن سينا: «فبين أن المادة لا تبقى مفارفة بل وجودها وجود قابل. لا 
غير كما أن وجود العرض وجود مقبول لا غيره (النجاة ۳۳۲) وقال أيضاً: ان كل واحد من 
الموجودات يعشق الخير المطلق عشقنا غريزياً وان الخير المطلق يسجلى لعاشقه إلا أن قبولها = 


۲٢ 


نفسها بواحدة» ولا كثيرة ‏ ولا متصلة. ولا منفصلة. 


الثالث: أن الأقسام لو لم تكن حاصلة بالفعل متميزة بعضها عن البعض لما 
اختلفت خواصها ضرورة.واللازم باطل» لأن مقطع النصف غير مقطع الثلث. 
وكذا الربع والخمس وغيرهماء فيكون الجزء الذي هو مقطم(النصف متميزاً عن 
الذي هو مقطع)'“الربع وهكذا غيره. وأجيب بمنع الملازمة» فإن اخشلاف 
الخواص إنما حصل” بعد فرض الانقسامء وذلك أن النصفيةء والثلثية. 
والربعية» وغير ذلك إضافات واعتبارات يحكم بها العقل عند اعتبار الانقسام. 
وكذا مقاطعهما. 


فإن ادعي أن ما هو قابل لأن يكون مقطع النصف عند فرض الانقسام متميزا 
بالفعل عما هو قابل لأن.يكون مقطع الربع مثلاًء فهو نفس المتنازع » وحاصله”" 
أنه 1 يوه في اتصاف الأجزاء الفرضية بالصفات الحقيقية » كالضوء والظلام في 
لقمر» فضلاً من الاعتبارية» لا يقال الانقسامات عندهم ا وهو يستلزم 
ا وما لا نهاية له لا يتصور له نصفء أوثلثء أو ربع » أوغيرها. 


لأنا نقول: إنما يمتنع ذلك فيما هو غير متناه بحسب كميته المتصلة» أو 
المنفصلةء وأما فيما متناهي المقدار لكنه قابل لانقسامات غير متناهية فلاء وإنما 
اك 
قبول الجسم لانقسامات غير متناهية » أنه يمكر, خروجها من القوة إلى الفعل» بل 
إنه من شأنه وقوته أن ينقسم دائمأء ولا ينتهي انقسامه e‏ 
اا دور ا ابن ای عير ا بمعنى أن قدرته لا تنتهى إلى حد لا يكون 
قادراً على أزيد منه » فليعتبر حال قابلية الجسم للانقسام | إلى الأجزاء» بحال فاعلية 


» لتجليه واتصالها به على التفاوت (رسالة العشق) والقابل عند الصوفية : هو الأعيان الثابتة من 
حيث قبولها فيض الوجود من الفاعل الحق» وتجليه الدائم الذي هو فعله. 

(1) مابين القوسين سقط من (ب) 

0( في (ب) هو بدلا من (حصل) 

(۳) في (ب) وفيه بدلا من (وحاصله) 


¥۷ 


البارى تعالى للأشياءء على أن ماذكروا لوتم فإنما يدل على تناهي الانقسامات لا 
على حصول الأجزاء بالفعل . 


«إثبات جوهر في الجسم لا يقبل الانقسام) 


قال (وثانيهما) 
[إثبات جوهر في الجسم لا يقبل الانقسام أصلاً وفيه وجوه : 

منها ما يبتنى على استلزام قبول الانقسام حصو ل الانقسام, كقولهم إن الله قادر 
على أن يخلق في أجزاء الجسم الافتراق بدل الاجتماع . فثبت الجزء إذ لو بقي 
قبول التجحزىء بقي الاجتماع, وكقولهم لولا الجزء لما كان الجبسل أعظم من 
الخردلة, لاستواء أجزائهماء لكونهما غير متناهيين واعترض بأن الاستواء في عدد 
الأجزاء لا في مقاديرها. 

وأجيب بأن تفاوت المقادير بتفاوت الأجزاء قطعاً. وقد يدعى أن الاستواء في 
الأجزاء الممكنة أيضاً محال. وكقولهم لو لم ينته انقسام الجسم إلى ما لا امتداد له 
أصلاً لزم عدم تناهي امتداده, لتألفه من امتدادات غير متناهية. ومنها ما يبتني على أن 
للحركة حصولات متعاقبة, والزمان اناث متتالية, كقولهم : الموجود من الحركة 
والزمان هو الحاضر, لأن الماضي إنما وجد حين حضرء والمستقبل إنما يوجد حين 
يحضرء والحاضر من غير قار الذات لا ينقسم. فكذا ما ينطبق هو عليه من 
المسافة”". ومنها ما يبتنى على أن محل النقطة جوهر لا يقبل الانقسام لقولهسم 
النقطة موجودة, لأنها طرف الخط الموجود. وبها تماس الخطوط. فإن كان جوهراً 
فذاك, وإن كان عرضاً كان بالذات, أو بالواسطة, حالاً في جوهر لا ينقسم, لئلا يلزم 
انقسام النقطة . وكقولهم : إذا وضعنا كرة حقيقية على سطح مستو إن قام خط على 
خط كانت المماسة بما لا ينقسم. ثم إذا أديرت الكرة بتمامها على السطح. ومر 


)١(‏ سقط من (ب) كلمة (المسافة) 


۲۸ 


الخط إلى آخر الخط ظهر عدم انقسام الأجزاء بأسرهاء وثبت المطلوب, وكقولهم : 
قد ثبت أن الزاوية الحاصلة من مماسة الخط المستقيم لمحيط الدائرة أصغر 
الزواياء فلا يقبل الانقسام فثبت الجزء] . 


أي الطريق الثاني للمتكلمين إثبات جوهر في الجسم لا يقبل الانقسام أصلاء 
أي لا قطعاء ولا كسراء ولاوهماء ولا فرضاء والفرق بينهما أن القطع يفتقر إلى آلة 
نفاذة» بخلاف الكسرء ثم إنهما يؤديان إلى الافتراق بخلاف الوهمي» والفرضي» 
والوهمي إذا أريد به ما يكون بمعونة القوة الوهمية» التي هي سلطان القوى 
الحسية» قد يقف أي لا“ يقدر على تقسيمات غير متناهية لما تقرر عندهم من 
تناهي أفعال القوى الجسمانية بخلاف فرض العقل . فان العقل يتعلق بالكليات 
المشتملة على الصغيرة» والكبيرة» والمتناهية, وغير المثناهية . 

فإن قيل : إثبات الجوهر الفرد'" لا يفيد المطلوب . أعني تركب الجسم منها. 

قلنا: نعم إلا أنه يكفي لدفع ما يدعيه الفلاسفة من امتناعه» على أن بعض 
الوجوه المذكورة مما يفيد أصل المطلوب . 

وبالجملة فلهم في هذا الطريق مسالك» منها ما يبتنى على أن قبول الانقسام 
يستدعي حصول الأقسام بالفعل وفيه وجوه. 

الأول أن الله تعالى قادر على أن يخلق في أجزاء الجسم بدل اجتماعها 


(۱) سقط من (ب) لفظ (لا) ٍ 

(؟) يطلق الجوهر عند الفلاسفة على معان منها الموجود القائم بنفسه حادثا كان او قديما ويقابله 
العرض» ومنها الذات القابلة لتوارد الصفات المتضادة عليها ومنه الماهية التي اذا وجدت في 
الأعيان كانت لافى موضوع ومنها الموجود الغنىعن محل يحل فيه. 
قال ابن سينا: الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس .في موضوع أي في محل قريب قد قام 
بنفسه دونه لا بتقويمه (راجع النجاة ص )١١5‏ والجوهرية: مذهب من يقول بوجود الجوهر. 
اعنى الشيء القائم بنفسه وهي ضد الظواهرية» والجوهري هو المنسوب الى الجوهر أو 
المقوم له كما في قولنا الصورة الجوهرية . 
والجوهر عند المتكلمين: هو الجوهر الفرد المتميز الذي لا ينقسم اما المنقسم فيسمونه 
جسماً لا جوهراً ولهذا السب يمتنعون عن إطلاق اسم الجوهر على المبدا الأول . 


۳۹ 


الافتراق» بحيث لا يبقى اجتماع أصلاًء وذلك لأن نسبة القدرة إلى الضدين على 
السواءء وإذا حصل الافتراق ثبت الجزء ء الذي لا يتجزأء إذ لو كان قابلاً للتجزىء 
لكان الاجتماع باقياً هذا خلف. 

الثاني: أنه لو لم يثبت الجزء الذي لا يتجزأ لما كان الجبل أعظم من الخردلة» 
لأن كلاً منهما حينئذ يكون قابلاً لانقسامات غير متناهية» فتكون أجزاء كل منهما 
غير متناهية من غير تفاضل » وهو معنى التساوي. 

فإن قيل: غايته لزوم الاستواء في عدد الأجزاءء بأن يكون أجزاء كل منهما غير 
متناهية العدد» وهو غير محال» والمحال استواء مقداريهماء وهو غير لازم . 

أجيب: بأن الاستواء في الأجزاء يستلزم الاستواء في المقدارء ضرورة أن 
تفاوت المقادير إنما هو بتفاوت الأجزاء» بمعنى أن ما يكون مقداره أعظم تكون 
أجزاؤه أكثرء فما لا تكون أجزاؤه أكثر لا يكون مقداره أعظم . وقد تقرر هذا الوجه 
بحيث لا يبتنى على استلزام قبول الانقسام حصول الأقسام» وهو أنه لوكان كل من 
السماء والخردلة قابلاً للانقسام من غير انتهاء إلى ما لا يقبل الانقسام | أصلاًء كانت 
الأجزاء الممكنة حينئذ"' في كل منهما متساوية للتي في الأجزاء9) الاخ وأمكن 
أن يفصل من الخردلة صفائح تغمر وجهى السماءء بل أجزاء تغمر الوجهين » وتملذ 
ما بين السطحين» وبطلانه ضروري. وجوابه بعد تسليم البطلان ما سبق أن ليس 
معنى قبول الانقسامات الغير المتناهية إمكان خروجها من القوة إلى الفعل. فمن 
أين يلزم إمكان حصول أقسام لا نهاية لهاء وإمكان انفصالها؟ 

الثالث: أنه لولم ينته انقسام الجسم إلى ما لا يكون له امتداد» وقبول انقسام 
لزم أن يكون امتداد كل جسم حتى الخردلة غير متناه القدر » لتألفه من امتدادات غير 
متناهية العدد» ومنها ما يبتنى على كون الحركة عبارة عن حصولات متعاقبة من غير 
استقرار» والزمان" عبارة عن آنات متتالية» وهو وجه واحد» تقريره أن وجود 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (حينئذ) 
(؟) في (ب) بزيادة كلمة (الأجزاء) 
(۳) الزمان: الوقت كثيره وقليله وهو المدة الواقعة بين -حادثتين أولاهما سابقة وثانيتهما لاحقة, = 


وم 


الحركة في المسافة معلوم بالضرورةء مع القطع بأن الماضي منها ليس بموجود 
الآن. بل حين كان حاضراً والمستقبل | إنما يصير موجوداً حين بضر خاضرا. 
فالموجود منها هو الحاضر لا غيرء وهو لا يقبل الانقسام» وإلا لكان شيء منه قبل أو 
بعد» لكونه غير قار الذات» فلا يكون بتمامه حاضرا هذا خلف. أو نقول لوانقسم 
الحاضر لكان في الحركة اجتماع أجزاء”' فيكون قار الذات هذا خلف وإذا ثبت 
1 في الحركة جزء غير منقسم”" وهي منطبقة على المسافةء بمعنى أن كل جزء منها منها 
على المنقسم . وهو المطلوب. 

ثم إذا حاولنا إثبات ما هو المقصود. قلنا الحاضر يحصل عقيب انقضاء جزء 
آخر حاضر غير منقسم يكون هو الموجود من الحركة» وهكذا إلى أن ينتهي . فاذن 
الحركة مركبة من أجزاء لا تتجزأ . أو قلنا :کل جزء بن الک جام یا ناه وكل 
ما هو حاضر حيئاً ما هو غير منقسم بالضرورة» فكل جزء منها غير منقسم» وهو 
معنى تركبها من أجزاء لا تتجزأ. فكذا المسافة لانطباقها عليها, وقد يستعان في 
ذلك بالزمان؛ لأن عدم الاستقرار فيه أظهرء حتى كأنه نفس ماهيته» ولا يتوهم فيه 
ما يتوهم في الحركة من تخلل وسكون, أو لزوم وقوع » أي جزء منها في زمان قابل 
للانقسام. فيقال: الموجود منه هو الحاضر الذي لا يقبل الانقسام ولو بالفرض. 
لأن معناه صحة فرض شيء غير شيء وهذا ينافي عدم الاستقرار الذاتي» ثم 
= ومنه زمان الحصاد. وزمان الشباب» وزمان الجاهلية وجمع الزمان أزمنةء أي أقسام وفصول 

ونقول: الأزمنة القديمة والأزمئة الحديثة . 

ارما لبي أساطير اليونانيين ا الأشياء م ويوصلها الى نهايتها .. 

وذلك لان الزمان قفارت زيادة ونقصاناً فهو إذن كمء ولیس كمأ متفصلاً لامتناع الجوهر الفرد فلا 

يكون مركباً من آنات متتالية فهو إذن كم متصل» إلا أنه غير قارء فهو إذن مقدار لهيثة غير قارة وهي 

الحركة . 
(1) في (ب) آخر بدلا من (أجزاء) . 
(۲) في إب) مستقيم بدلا من (منقسم) 
(۳) في (ب) مستقيم بدلاً من (منقسم) 

۳١ 


إنه منطيق على الحركة المنطبقة على المسافة» فيكونان كذلك. والحكماء لد 
يثبتون الحاضر من الزمان» ويجعلون الموجود من الحركة هو التوسط بين المبدأ 
والمنتهي» ويجعلون حالهما في قبول الانقسام كحال الأجسام» ومنها ما يبتنى على 
أن محل النقطة جوهر لا يقبل الانقسام. وهو وجوه: 
الأول: أن النقطة موجودة لأنها طرف الخط الموجود. وطرف الموجود موجود 
بالضرورة ولأنه"“ شيء به يتماس الخطوط, وتماسها بالعدم الصرف محال» ولأنها 
ذات وضع » أي يشار إليها إشارة حسية بأنها هنالك وهذا في المعدوم محال د ۳ 
إنها إما أن تكون جوهراً كما هو رأي المتكلمين» أوعرضاًء وحينئذ يفتقر إلى جوهر 
يحل فيه بالذات إن لم تجوز فيا م العرض أو بالواسطة إن جوزاه". وذلك 
الجوهر يمتنع أن يكون منقسماً وإلا لزم انقسام النقطة, ضرورة 5 انقسام الحال 
بانقسام المحل . هذا خلف. فأياً ما كان يثبت جوهر لا يقبل الانقسامء وهو 
المطلوب. 
الثاني: أنا إذا وضعنا كرة حقيقية على سطح حقيقي مماسة بجزء لا يقبل 
الانقسام وإلا لكان في سطح الكرة خط مستقيم أو سطح مستو فلا تكون الكرة كرة 
حقيقية. هذا خلف فذلك الجزء إما جوهر وهو المطلوب» أو عرض وفيه 
ار إذا أدرلا تلك اآخرة على ذلك السطح ظهر كون سطحها من أجزاء لا 
تتجزأ و وبه د يتم المقصود» والقول بامتناع الكرة أو السطح أو تماسها مكابرة» 
الثالث: كن كك سزن حدق اليا ال انه ثم إذا مر 
عليه إلى الجانب الآخر ظهر تألفه من أجزاء لا تتجزأ. ضرورة أن ما يقع عليه غير 
المنقسم غير منقسم . 


(۱) في (ب) ولانهما بدلا من (ولانه) 

(۲) في (ب) يجرى بدلا من (تجوز) وهو تحريف 
(۳) في (ب) اذا جوزناه بدلا من (جوزاه) 

() سقط من (ب) لفظ (غير منقسم) 


۳۲ 


الرابع : أنه برهن أقليدس )على أن الزاوية الحاصلة من مماسة الخط 
0-86 لمحيط الدائرة أصغر ما يمكن من الزواياء فبالضرورة لا يقبل الانقسام» 
وإلا لكان نصفها أصغر منه» فذلك الأمر الغير المنقسم » إما جوهر أو حال فيه» وفيه 
المطلوب . والحكماء يزعمون أن انقسام الحال بانقسام المحل مختص بما يكون 
حلوله بطريق السريان» كالبياض في الجسم . والنقطة إنما تحل في الخطمن حيث 
أنها نهاية له" لا سارية فيه » وكذا الخطفي السطح» والسطح في الجسم التعليمي 
الحال في الجسم الطبيعي بطريق السريان. e‏ 
وتماسهما بجوهر بهما ضروري. والقول بأن موضع التماس منقسم بالفرض 
يخالف قواعدهي؛ لأن بجا E‏ شيء غير شيء» وهذا 57 محال» 
إذ به يصير خطأ أو سطحاً مستوياً ضرورة الانطباق على السطح المستوى» وعند 
زوال التماس من ذلك الموضع إلى موضع آخر يصير الكرة من ذوات الأضلاع , 
على أن ل ر و و 


«الاحتجاج على أن أجزاء الجسم متناهية) 


قال (واحتحوا) 
[على تناهي الأجزاء بأنها محصورة ب بين الطرفين وأن لا تناهيها يستلزم امتناع أن 


يصل المتحرك إلى غاية ماء وأن يلحق السريع البطىء في زمان متناه. والنقض 
بالمؤلف من ثمانية أجزاء مثلاء ثم إذا نسب إلى الأجسام المتناهية المقادير يثبت 


)١(‏ أقليدس: من أشهر رياضي اليونان وجد قبل المسيح بعدة قرون» ترجم عنه العرب كتباً رياضية 
غاية في النفع . نقل كتابه في الرياضة حنين بن اسحاق فجاء العلامة ثابت بن قرة في حوالي 
سنة 111 ه فنقحه وهذبه وسهل مصاعبه. قال العلامة الشهرستاني : إنه أول من تكلم في 
الرياضيات وأفردها علماً نافعاً في العلوم منقحاً للخاطر ملقحاً للفكرة ة وكتابه معروف باسمه. 
ومن قوله: الخط هندسة روحانية ظهرت بالة جسمانية . 

راجع دائرة معارف القرن العشرين ج ١‏ ص "4 . 

(۲) سقط من (ب) لفظ (له) 


۳۳ 


تناهي أجزائهاء لأن نسبة الحجم إلى الحجم نسبة الأجزاء إلى الأجزاء لأنه 
بحسبهاء والتداخل محال كما أن الطفرة خيال] . 
احتج القائلون بالجزء على أن أجزاء الجشم متناهية نفياً لقول النظام لوجوه: 
الأول: أنها محصورة بين حاصرين» فكل ما هو كذلك عدداً كان أو مقداراً 
فهو متناه بالضرورة. 
الثاني: أن لا تناهي الأجزاء يستلزم امتناع وصول المتحرك إلى غاية ما في 
المسافة لتوقفه على.قطع نصفهاء ونصف نصفهاء وهلم جرا إلى ما لا يتناهى» 
وذلك لا يتصور فيما يتناهى من الزمان» وقد يعبرعن هذا الوجه بأنه يلزم امتناع قطع 
المسافة المعينة في زمان متناه» وتقرر بأن عدم تناهي أجزاء المسافة يستلزم عدم 
تناهي أجزاء الحركة المنطبقة عليها وهو يستلزم عدم تناهي أجزاء الزمان المنطبق 
على الحركة. 
الثالث: أنه يستلزم امتناع لحوق السريعبالبطيء إذ ابتداء الحركة بعده لأنه إذا 
قطع جزءاً فالبطيء أيضاً.قطع جزءاً إذ لا أقل منه ضرورةء ولا تخلل للسكنات 
بشهادة الحس والبرهان"» وإنما اعتبر البطيء دون الواقف مع أنه كذلك لأنه 


)١(‏ البرهان هو الحجة الفاصلة البينة يقال: برهن يبرهن برهنة إذا جاء بحجة قاطعة لرد الخصم. 
وبرهن بمعنى بين» وبرهن عليه أقام الحجة وفي الحديث «الصدق برهان» . 
والبرهان عند الفلاسفة : هو القياس المؤلف من اليقينيات سواء كانت ابتداء وهي الضروريات 
أو بواسطة وهي النظريات (تعريفات الجرجاني) 
وقال ابن سينا: البرهان قياس مؤلف من يقينيات لانتاج يقيني (النجاه ص )٠١7‏ والحد الأوسط 
في هذا القياس لا بد من أن يكون علة نسبة الأكبر إلى الأصغر فإذا أعطاك علة اجتماع طرفي 
التتيجة في الذهن فقد سمى برهان الآنء وإذا أعطاك علة اجتماع طرفي النتيجة في الذهن والوجود 
معا سمى برهان اللم . 
قال ابن سيئا: البرهان المطلق هو برهان اللم وبرهان الان اما برهان اللم فهو الذي ليس إنما 
يعطيك علة اجتماع طرفي النتيجة عند الذهن والتصديق بها فقط حتى تكون فائدته أن القول لم 
يجب التصديق به بل يعطيك أيضأ مع ذلك علة اجتماع طرفي النتيجة في الوجود. 
راجع النجاة ص ٠١7‏ 
واما برهان الان فهو الذي يعطيك علة اجتماع طرفي النتيجة عند الذهن والتصديق بها لا غير 
(النجاة ص 4 )٠١١‏ 


u: 


حينئذ يكون ذكر السرعة لغواء ويصير هذا بعينه طريق امتناع.قطع المتحرك مسافة 
ماء ووصوله إلى غاية ماء ولا يخفى أن هذا الوجه جار فيما إذا كانت الأجزاء 
متناهية» وأن الوجوه الثلاثة إنما تنتهض على من يقول بلا تناهي الأجزاء في كل 
امتداد يفرض في الجسم » وفيما بين كل طرفين من أطرافه» وجهتين من جهاته» 
وأما على القول بلا تناهيها في مجموع الامتدادات وفيما بين جميع الأطراف 
والجهات فلا إلا بين تناهي عدد الامتدادات . 


الرابع : إنا نفرض اجتماع ثمانية من الأجزاء بحيث يصير المركب منها طويلاً 
عريضاء عميقاء منقسماء في الأقطار الثلاثة» متقاطعاً امتداداته على الزوايا 
القائمة؛ فبالضرورة يكون جسماً مع تناهي أجزائه» ثم إذا حاولنا بيان تناهي أجزاء 
كل جسم متناهي المقدار اعتبرنا نسبة حجمه إلى حجمه. فكانت نسبة متناه إلى 
متناه» لأن نسبة الحجم إلى الحجم نسبة الأجزاء إلى الأجزاء. إذ بحسبها يكون 
الحجم والمقدار ازدياداء وانتقاصاء فلو كانت الأجزاء غير متناهية» كانت نسبة 
المتناهي إلى المتناهي نسبة المتناهي إلى غير المتناهي. وهو محال. 


فإن قيل: مذهب النظام أن الجوهر الفرد يمتنع وجوده على الانفراد» وإنما 
يكون في ضمن الجسم » وكل جسم » فمن جواهر غير متناهية. 

قلنا: نفرض الكلام في ثمانية أجزاء من الجسم . 

الخامس : أنه لو كان الحجم والمقدار بحسب الأجزاء. فلوكانت الأجزاء غير 
متناهية » لزم في كل جسم أن يكون غير متناهي الحجم » واللازم ظاهر البطلان» 
والمشهور عن القائلين بلا تناهي الأجزاء في النفصي عن حديث زيادة الحجم. 
ولحوق السريع البطيء أمران: أحدهما القول بالتداخمل» وهو أن ينفذ أحد 
الجزئين في الآخر ويلاقيه بأسره» بحيث يصير حيزاهما واحداء وحاصله منع زيادة 
الحجم بزيادة الأجزاءء فلا يلزم من عدم تناهي الأجزاء أن يكون الحجم غير متنااء 
ولا أن يكون بإزاء كل جزء من المسافة جزء من الحركة والزمان» ليلزم عدم 
اھا ١‏ 

o 


وثانيهما: القول بالطفرة29, وهو أن يترك المتحرك حداً من المسافة. ويحصل 
في حد آخر من غير محاذاة وملاقاة لما بينهماء وحاصله قطع بعض حدود المسافة 
من غير ملاقاة لأجزائه وحينئذ لا يلزم امتناع أن يصل المتحرك إلى غاية ما أو يلحق 
السريع البطيء. وكلا الأمرين باطل بالضرورة. أما التداخل فلأن حاصله تساوى 
الكلء والجزء في العظم» وأما الطفرة فلأن معناها يؤول إلى قطع مسافة ماء من 
غير حركة فيهاء وقطع لأجزائهاء ومن الشواهد الحسية لبطلانها أنا نمد القلم 
اختلاط الأجزاء البيض بالسودء بحيث لا يمتاز عند الحس لأن الأجزاء 
المحسوسة”''أقل من المطفور عنها بكثير» بل لا نسبة لها إليها؛ لكونها غير 
متناهية › فينبغي أن يقع الإحساس بالبيض» وقد يستدل على نفي التداخل بأنه إن 
كان بالأسر بمعنى أن يلاقي الجزء بكليته الجزء الآخر بحيث يصير حيزاهما”" واحداً 
لم يكن الوسطاني حاجباً للطرفين عن التماس .وبقي الاشكال بالنظر إلى الأجزاء 
المتماسة. بل لو وقع ذلك في جميع الأجزاء لم يحصل هناك حجم» وتأليف» 
وامتداد في الجهات› فلم يحصل الجسم وإن كان لا بالأسرء وذلك بأن يلاقي 
الجزء الجزءء ويداخله بشي دون شيء لرم التجزيء. ولو بالفرض مع بقاء 
الإشكال بحاله . واعلم أن النظام لم يقل بتأليف الجسم من أجزاء غير متناهية » 
لكنه لما قال بالجزء» ونظر في أدلة نفيه» سيما ما يتعلق بلزوم بطلان حكم الحس» 
كتفكك الرحى ونحوه» اضطر إلى الحكم بأن كل جزء فهو قابل للانقسام لا إلى 
نهاية, ولما کان من مذهبه أن حصول الأقسام من لوازم قبول الانقسام» لزمه القول 
)١(‏ الطفرة: قال ابن حزم في كتابه الفصل : نسب قوم من المتكلمين الى ابراهيم النظام أنه قال: 
إن المار على سطح الجسم يسير من مكان الى مكان بينهما أماكن لم يقطعها هذا المار ولا مر 
عليها ولا حاذاها ولا حل فيها. وهذا عين المحال والتخليط إلا إن كان هذا على حد قوله في 
أن ليس في العالم الا جسم حاشا الحركة فقط. فانه وان كان قد أخطأ في القصة فكلامه الذي 
ذكرنا مارب ج عليه خروجاً صحيحاً لأن هذا الذي ذكرنا ليس موجوداً البتة إلا في حاسة البصر 
فقط. راجع ما كتبه ابن حزم في هذا الموضوع ودائرة المعارف للقرن العشرين ص ١۷۵ج‏ ه 
)١(‏ في (ب) الممشوفة بدلا من (المحسوسة) 
(۳) في (ب) جزاهما بدلا من (حيز اهما) . 
() في (ب) وبقى بدلا من (ونفى) 


۳٣ 


بلا تناهي الأجزاءء فاضطر في قطع المسافة ولحوق السريع البطيء إلى الطفرةء 
فاستمر التشني بطفرة النظام» وتفكك رحى أهل الكلام. 

فان قيل: المذكور في كتب المعتزلة أن الجسم عند النظام مركب من اللون» 
والطعم» والرائحة» ونح و ذلك من الأعراض . 

قلنا: نعم إلا أن هذه عنده جواهر لا أعراض » وتحقيق ذلك على ما لخصناه من 
كتبهم أن مثل ا وا والآلام» واللذات» وما أشبه ذلك أعراض 
لا دحل لھا فی حقيقة الجسم وفاقاً وأما الألوان» والأضواءء والطعوم » والروائح › 
والأصوات والكيفيات الملموسة. من الحرارة» والبرودة» وغيرها. فعند النظام 
جواهر بل أجسام» حتى صرح بأن كلا من ذلك جسم لطيف من جواهر متجمعة» 
ثم إن تلك الأجسام اللطيفة إذا اجتمعت وتداخلت صارت الجسم الكثيف الذي 
هو الجماد. وأما الروح فجسم:لطيف هي شيء واحد. والحيوان كله من جنس 
واحدى وعند الجمهور كلها(» أعراض . إلا أن الجسم عند ضرار بن ) عمرو» 
والحسين النجار©) مجموع من تلك الأعراض » وعند الآخرين جواهر مجتمعة» 
تحلها تلك الأعراض فما وقع في المواقف من أن الجسم ليس مجموع أعراض 
مجتمعة خلافاً للنظام» والنجار ليس على ما ينبغي» والصواب مكان النظام ضرار 
على ما في سائر ,.الكتب ويمكن أن يقال: الكلام فيما هو جسم اتفاقاً. أعني 
المتحيز الذي له الأبعاد الثلاثة والنظام يجعله مجموع لون وطعم ورائحة ونحو 

(۱) في (ب) هوبدلاً من (هي) 

(۲) في (ب) كل ذلك بدلا من (كلها) 

(۴) سبق الترجمة له في كلمة (وافية) 

)٤(‏ هو الحسين بن محمد بن عبد الله النجار الرازي أبو عبد الله: رأس الفرقة النجارية من 
المعتزلة. واليه نسبتها كان حائكاً وقيل: كان يعمل الموازين من أهل قم وهو من متكلمي 
«المجبرة» وله مع النظام عدة مناظرات والنجارية يوافقون أهل السنة في مسألة القضاء والقدر 
واكتساب العباد وفي الوعد والوعيد وإمامة أبي بكرء ويوافقون المعتزلة في نفي الصفات وخلق 
القران وني الرؤية وهم ثلاث فرق «البرغوثية»و«الزعفرانية» و«المستدركة» له كتب منها البدل في 
الكلام» والمخلوق» واثبات الرسل» والقضاء والقدر» والشواب والعقاب وغير ذلك . 

راجع فهرست ابن النديم الفن الثالث 
من المقالة الخامسة . والباب ۳: 7١5‏ والامتاع 
والمؤانسة ٥۸ :١‏ والمقريزي ٠٠١ :7١‏ 


۳۷ 


ذلك مما هومن قبيل الأعراض في الواقع » وإن كان هو يسميها جواهر بل أجساماًء 
فيوافق النجار في المعنى» ويخالف القوم, إلا أن الاحتجاج عليهما بأن العرض لا 
يقوم بذاته» بل لا بد من الانتهاء إلى جوهر يقومه. ولهما بأن الجواهر متماثلة» 
والأجسام مختلفة > فلا تكون جواهرء ربما لا ينتظم على رأي النظام» حيث يزعم 
أن كلا من تلك الأمور كالسواد مثلاً جسم مؤلف من جواهر متماثلة في نفسهاء 
قائمة بذواتهاء وإ ن لم تكن مماثلة للجواهر الأخحرء كالحلاوة» أو الحرارة مثلاء 
وبهذا يظهر أن الاحتجاج بأن الأجسام باقية والأعراض غير باقية . لا ينتهض عليه 
مع أن بفاء الأجسام غير مسلم لديه. 

وأما الجواب بمنع تماثل الجواهر فج دلي فلا يتأتى على مذهب المانعين» 
در المرام» والأقرب منع اختلاف الأجسام بحسب الذات» بل 
بحسب العوارض المستندة إلى إرادة القادر المختار» والاختلاف إنما هو مذهب 
النظام» وحينئذ يندفع ما ذكر في المواقف من أنه لا محيص لمن يقول بتجانس”) 
الجواهر عن أن يجعل جملة من الأعراض داخلة في حقيقة الجسمء ليكون 
الاختلاف عائداً إليهاء ولا أدري كيف ذهل عما في هذا المخلص من الوقوع في 
ورطة أخرى. ٠؟‏ هي عدم بقاء الأجسام ضرورة انتفاء الكل بانتفاء الجزءء الذي 
هو جملة الأعراض الغير" الباقية باعتراف هذا القائل » وقد أشار إليه فى تنوير 
اختلاف الجواهر بذواتها بقوله: ولذلك اختلف" أن الأعراض لا تبقى0» 
والجواهر باقية يعني لولم تكن الجواهر مختلفة بذواتها كما كانت الأجسام 
المختلفة محض الجواهر المجتمعة. بل مع جملة من الأعراض» وحينئذ يلزم 
عدم بقائها لعدم بقاء الأعراض» ولا يخفى. أنه كان الأنسب أن يقول: والأجسام 
باقية» إلا إن أراد بالجواهر ما ر يعم الجوهر الفرد» والجسہ(“ الذي هو مجموع 
جواهر مجتمعة . 


)١(‏ في (ب) بتماس بدلا من (بتجانس) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (الغير) 

(؟) سقط من (ب) (اختلف) 

)٤(‏ سقط من (ب) (لاتبقي) 

(0) في (ب) الجواهر بدلا من (الجسم) 


۴۸ 


قال (وقطع ما لا يتناهى فيما يتناهى ضلال) 

قد يجاب عن إشكال قطع المسافة المعينة بأنه إنما يتوقف على زمان غير 
متناهي الأجزاء ينطبق كل جزء منها على جزء من الحركة؛ وهو على جزء من 
المسافةء وهذا لا يستلزم عدم تناهي الزمان. لأن المحدود من الحركة والزمان 
يشتمل على أجزاء غير متناهية» كالجسم المتناهي» وهذا كما أن المسافة المعينة 
تحتمل عند الفلاسفة الانقسام إلى غير النهاية ء ولا يمتنع قطعها في زمان متناه» مع 
أن قطعها يتوقف على قطع نصفها ونصف نصفهاءٍ وهلم جرا إلى ما لا يتناهى, 
وذلك لان كلا من الحركة والزمان المحدودين أيضاً قابل للانقسام إلى غير النهاية» 
ويدفع بأن ما يوجد شيئاً فشيئاً من بداية إلى نهاية » فامتناع كونه غير متناهي العدد 
معلوم بالضرورة» والقول به ضلال عن طريق الحق» بخلاف قبوله الانقسام إلى 
غير النهاية بالمعنى الذي ذكروه على ما مر. 

فإن قيل : هذا ليس تمشية” لبرهان قطع المسافة» بل رجوعاً إلى برهان 
المحصور بين حاصرين 

قلنا: نعم إلا أن هذا لما كان فيما له امتداد طولي فقطكالحركة والزمان في غاية 
الظهور بين به حال الجسم . 


«طرق نفى الجوهر الفرد عند الفلاسفة) 
قال (وأما الفلاسفة) 
[فلهم في نفي الجوهر الفرد"“ طرق منها : 
الأول: أن ما منه إلى جهة غير ما منه إلى جهة أخرى فينقسم . 
)١(‏ في (ب) بمشبة بدلا من (تمشية) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (الفرد) 


۳۹ 


الثاني : إذا انضم جزء إلى جزء “فاما أن يلاقيه بالأسر فلا حجم. فلا مقدار 


أو لا بالأسر فيلزم الانقسام . 

الثالث : إذا تراصت ثلاثة أجزاء فالوسط إن منع الطرفين من التلاقي!') انقسم؛ 
و إلا فلا حجم . 

الرابع : أنه إذا أشرقت الشمس على صفحة من الأجزاء. فالوجه المضيء 
المقابل غير الآخر. 


الخامس : إذا وقع جزء على ملتقى جزءين انقسمت الثلاث وذلك بأن يفرض 
عليه أو يتحرك من جزء إلى آخرء فكونه متحركاً إنما يكون عند الملتقى؛ أو يفرض 
خط من أربعة أجزاء فوق الأول جزء. وتحت الرابع جزء» ثم تحركا معأ على 
السواء؛ فالتحاذي يكون على الملتقى؛ أو يفرض خط من خمسة. فوق كل طرف 
جزء. فيتحركا حتى التقياء فالغالث يكون على ملتقاهما] . 


يريد أن أدلة نفي الجزء الذي لا يتجزأ على كثرتها ترجع إلى عدة أصول» يتفرع 
على كل منها وجوه من الاستدلال» فجعلت بمنزلة الطرق» وأشير في عنوان كل 
منها إلى وجه الضعف» ومورد المنع » فمنها ما يبتنى على أن تعدد جهات الشيء 
ونهاياته تستلزم الانقسام في ذاته» وهي وجوه : 


الأول: أنه لو وجد الجزء أي الجوهر المتميز الذي لا انقسام فيه أصلاً لتعددت 
جهاته ضرورة فتتعدد جوانبه وأطرافه » لأن ما منه إلى اليمين غير ما منه إلى اليسار» 
محال. 


الثاني : أنه إذا انضم جزء إلى جزءء فاما آن يلاقيه بالكلية بحيث لا يزيد حيز 
الجزئين على حيز الواحد فيلزم أن لا يحصل من انضمام الأجزاء حجم ومقدار» 


)١(‏ في (ب) آخر بدلا من (جزء) 
(؟) سقط من (أ) لفظ (التلاقي) 


فلا يحصل جسم أولاً بالكلية بل بشيء دون شيء فيكون له طرفان وهو معنی 
الانقسام. 
الثالث: أنه إذا تماست ثلاثة أجزاء على الترتيب بأن يكون واحد منها بين 
اثنين , فالوسطاني إما أن يمنع الآخرين عن التلاقي والتماس. فيكون وجهه الذي 
يلاقي أحدهما غير الذي يلاقي الآخر فينقسم . وإما أن لا يمنعهما فلا يحصل من 
اجتماع الجزئين حجم ومقدارء وهكذا في الثالث» والرابع » فلا يحصل الحجم . 


الرابع : أنا نفرض صفحة من أجزاء لا تتجزأ بحيث يكون له الطول والعرض 
فقط فإذا أشرقت عليها الشمس فبالضرورة يكون وجهها المقابل للشمس 
e‏ الآخر فينقسم . 


جرلا تا اليه yT‏ وشيء ا ا ل 
أحدهما بالكلية لكان عليه لا على الملتقى» وأما بيان حقيقة اللزوم فبوجوه 


(۱) أن نفرض الجزء على الملتقى وفيه مناقشة لا تخفى . 


(۲) أن يتحرك من جزء إلى جزء فاتصافه بالحركة إنما يكون عند كونه على 
الملتقى لا على الأول. إذ لم تبتدأ الحركة ولا على الثاني إذ قد انقطعت. 


(*) أن نفرض خطأ من آربعة أجزاء فوق الأول جزء وتحت الرابع جزء ثم 
نفرض مرور الفوقاني والتحتاني على الخط بحركة على السواء مع اتفاق في 
الابتداء» أي تكون الحركتان على حد واحد من السرعة والبطء ويكون ابتداؤهما 
فعا فبالضرورة تتحاذيان على ملتقى الثاني والثالث. أي حيث يكون الفوقاني 
فوقا لملتقى والتحتاني تحته. 

(4) أن نفرض خطأ من خمسة أجزاء فوق الأول جزء» وفوق الخامس جزءء 
ثم أخذا معا في حركة على السواء إلى حد الالتقاى فبالضرورة يكون ذلك في وسط 
الخط أعني الجزء الثالث, فيكون هو على ملتقاهما من تحت» ولا یخفی أن هذه 
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البيانات إنما تتم على من يجوز وجود الجوهر الفرد على الانفراد» ثم حركته على 
الاطلاق» ثم حركته على الأنحاء المخصوصة المؤدية إلى المحال. وأما ما ذكرفي 
بعض كتب المعتزلة من أن الوجوه المذكورة إنما تدل على ا بالوهم» 
ونحن نعني بالجزء ما لا ينقسم بالفعل فرجوع إلى مذهب ديموقراطيس . 


)١(‏ يطلق الوهم على يكل خخطأ في الإدراك أو الحكم أو الاستدلال شريطة أن يظن أنه خطأ طبيعي 
وإن وقوع 'المرء فيه ناشىء عن انخداعه بالظواهر تقول: أوهام الحواس. 
والوهم : بوجه حاص مقابل اللهلوسة . وهو تمثل حسي كاذب ناشيء عن كيفية تأويل الادراك لا 
عن معطيات الاحساس» كمن ينظر الى الخشبة الطافية فوق الماء فيحسبها غريقاًء أو الى 
الحشرة الصغيرة الطائرة بالقرب من عينيه فيحسبها طيرا كبيراً. والوهميات قضايا كاذبة يحكم 
بها الوهم في أمور غير محسوسة, كالحكم بأن ما وراء العالم فضاء لا يتناهى. والقياس 
المركب منها يسمى سفسطة . «راجع تعريفات الجرجاني» 


a 


تفاوت الحركتين دليل على نفي الجزء 
الذي لا يتجزأ 


قوله (ومنها) 
[ما يبتنى على أن ليس البطء لتحلل السكنات إما لاستحالته في نفسه أو لتأديه 
إلى ما هو ظاهر الانتفاء من تفكك المتصلات, وانفكاك المتلازمات. ويقرر ذلك 
في صور: 
أحدها: حركة طرفي الرحى . 
الثاني : حركة الفرجار ذي الشعب الثلاث . 
الثالث: حركة عقب الإنسان وأطرافه حين يدور على نفسه. 
الرابع : حركة المنطقة والمدارات التي تقرب القطب. 
الخامس : حركة الشمس. وظل الشجر. 
السادس : حركة الدلو المشدود”' على طرف حبل مشدود”" طرفه الآخر في 
وسط البئر قد جعل فيه كلاب يمد به الحبل . فالدلو تقطع مسافة البثر حين ما تقطع 
الكلاب نصفها]. 
أي ومن طرق الاحتجاج على نفي الجزء الذي لا يتجزأ ما يبتتى على أن 
تفاوت الحركتين بالسرعة والبطء ليس لتخلل" سكنات بين أجزاء الحركة البطيئة» 
إما لكونه مستحيلاً في. نفسه بما ذكر عليه من الدليل» وإما لاستلزامه أمراً معلوم 


)١(‏ في (ب) الممدود بدلا من (المسدود) 
(۲) في (ب) الممدود بدلا من (المسدود) 
(۳) في (أ) لتحلل بدلا من (لتخلل) بالخاء 
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الانتفاء قطعاء كتفكك أجزاء الجسي الذي في غاية ا لحظة فلحظة» 
ثم التثامها» وكتخدف المعلول عن العلة أو تحققه تحققه بدونها حيئاً فحيناً» بيان ذلك أنا 
نجد المتوافقين في الأخذ والترك قد يتفاوتان في المسافة› فيحكم أن الذى. قطع 
مسافة أطول أسرع حركة» والآخر أبطأء > فلو كانت المسافة من أجزاء لا تتجزأًء 

فعند قطع السريع جزءاً إما أن يقطع البطيء ء جزء افيه" فيتساويان أو أكثر» فأبعد أو 
أقل» > فينقسم الجزء. فلم يبق إلا أن يكون له في خلال حركاته سکنات» ولما کان 
دااع ميق عند المتكليين» نل قزرا أعرضنا عنه إلى ما يكون تخلل“ 
السكنات فيه مستلزماً لما هو معلوم الانتفاء» كتفكك أجزاء الجسم الذى هو مثل 
في الشدة والاستحكام» كالحجر أو الذي لو تفككت أجزاؤه لتناثرت كالفرجارء أو 
كان له شعور بذلك» بل تبطل حبوته ( وحركته عند الأكثرين كالإنسان. أو الذي 
ذهب جمع من العقلاء إلى امتناع تفككه كالفلك» وكوجود العلة بدون المعلول 
في حركة الشمس مع سكون الظل» ووجود المعلول باون عله في تحركة الدلو 
إلى العلوى مع سكون حبل الكلاب» فيما إذا فرضنا بثراً عمقها ماثة ذراع مشلا 
وفي منتصفها خشبة شد عليها طرف حبل طوله خمسون ذراعاًء وعلى طرفه الآخر 


)١(‏ في (ب) القسم بدلا من (الجسم) وهو تحريف 

(۲) سقط من (أ) لفظ (فيه) 

(۳) في (أ)تحلل بدلا من (تخلل) 

. في (ب) حياته بدلا من (حبوته)‎ )٤( 

زف )يعن على Cae‏ اقدم العلوم» فقد نظم قدماء المصريين تقويمهم برصد مواقم النجوم منذ 
أربعة آلاف عام ومنذ حوالي ثلاثة الاف عام عرف البابليون طريقة التنبؤ بالخسوف والكسوف. 
وينتمي أوائل علماء الفلك الذين نعرف أسماءهم إلى زمرة الفلاسفة الأغريق فحوالي عام 
خمسمائة قبل الميلاد. عرف «ثيلز» كيف يتنبا بالخسوف والكسوف» وفي نفس الوقت تقريبا 
ناقش «فيثاغسورس» فكرة كروية الأرض وسباحتها في الفضاء . وحوالي عام ٠٠١‏ ق. م قام 
(اراتوشينس) بقياس حجم الأرض من رصده ارتفاع الشمس في ' مدينة الاسكندرية في اللحظة 
التي تتعامد فيها على أسوان وقبل ذلك بما يقرب من خمسين عاما قاس «ارسطا رخوس» بعد 
الشمس والقمر واحر علماء الفلك الأغريق المشهورين هو «بطليموس» الذي عاش في 
الاسكندرية حوالي عام ٠٠‏ قموقام ل ل ات الاجرام حول 
الأرض. واشتهرت أفكاره هذه باسم النظام البطليموسي .الخ... را جع الموسوعة الذهبية 
ج ٠١‏ ص ٠١54‏ 
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دلو ثم شددنا كلا بأعلى طرف حبل آخر طوله خمسون ذراعاًء وأرسلناه في الیش 
بحيث وقع الكلاب في الحبل الأول على طرفه المشدود في الخشبةء ثم جررناه 
من البئر» فيكون ابتداء حركة الكلاب من الوسط والدلو من الأسفل معاً وكذا 
انتهاؤهما إلى رأس الع« وقد قطع .الدلو مائة ذراع » والكلاب خمسين» مع أن 
حركة الكلاب من تمام علة حركة الدلو؛ فلو كان له سكنات في خلال حركته لزم 
وجود المعلول بدون علته التامة . 


« أدلة هندسية على نفى الجزء الذى لا يتجراً ( 
قال (ومنها) 
[ما يتعلق بأصول هندسية مبنية على انتفاء الجزء وهي وجوه: 
الأول: كل خط يمكن تنصيفه ففي المركب من الأجزاء الوتر يلزم تجزيء 
الوسطاني. 
الثاني : كل خط يمكن أن يعمل عليه مثلث متساوي الأضلاع ولا يتصور في 
المركب من جزئين إلا بوقوع جزء على ملتقى الجزئين. 
الثالث: كل زاوية مستقيمة الخطين تنقسم لا إلى خباية . 
الرابع : إذا ثبت أحد طرفي الخط المستقيم وأدير حتى عاد إلى وضعه الأول 
حصلت الدائرة» ثم إذا أدير نصفها على قطرها الثابت حصلت الكرة. ووجود 
الجزء ينفيهما لأنا لو فرضنا حيط الدائرة من أجزاء لا تتجزأءفاما أن يكون ظواهر 
الأجزاء كبواطنهاء فيلزم تساوي ظاهر المحيط وباطنه أو أكثر فيلزم الانقسام أو بين 
الظواهر فرج خلاء لا يسع كلها منها جزءا فيلزم الانقسام أو يسع فيكون الظاهر 
ضعف الباطن, ولأن المدار الذي يلاصق المنطقة, إما أن يكون بإزاء كل جزء منها 
جزء منه فيتساويان. أو أقل فينقسم . 


)١(‏ سقط من (أ) ما بين القوسين. 
: 


الخامس : مربع وتر القائمة لمجموع مربعى الضلعين المحيطين بها . فاذا فرضنا 
كل ضلع عشرة أجزاء كان الوتر أكثر من أربعة عشر. وأقل من خسة عشرء لكونه 
جذر مائتین . 

السادس : خط من جزءين فوق أحدهما جزء فهناك قائمة وترها فوق الاثنين» 
ودون الثلاثة, وإلا لزم كون وتر القائمة مساوية لكل من الضلعين أو لمجموعهها. 

السابع : مربع من انضمام أربعة خطوط كل منها من أربعة أجزاء فالقطر إن 
كان منضم الأجزاء كان أربعة أجزاء مثل الضلع وهو محال. وإن كان مع خلاء بقدر 
الجزء كانت سبعة أجزاء مثل الضلعين وهو أيضاً حال أو أقل فيلزم الانقسام] . 

أي ومن تلك الطرق ما يبتنى على أصول هندسية لا سبيل إلى إثباتهاء إلا على 
تقدير انتفاء الجزء كما يظهر للناظر في البراهين المذكورة في كتاب إقليدس» وهذا 
كانت وجوه هذا الطريق كثيرة جداً» ولنذكر عدة منها: 

الأول: أنه يمكن لنا('© أن نعمل على كل خطشيئاً مثلثاً متساوي الأضلاع » ولا 
يتصور ذلك )في الخطالمركب من جزئين إلا بأن يقع جزء على ملتقى الجزءين» وقد 
عرفت أنه يوجب انقسام الثلاثة . 

الثاني: أن كل زاوية فإنه يمكن تنصيفها فيلزم تجزيء الجزء الذي هو ملتقى 
خحطي الزاوية . 

الثالث: أن كل خط فإنه يمكن تنصيفه» ففي المركب من الأجزاء الوتر يلزم 
انقسام الجزء الذي في الوسطه وقد بين, ذلك ف الهندسة بأن يعمل على ذلك الخط 
مثلث متساوي الأضلاع» ثم تنصف الزاوية التي يؤثرها ذلك الخط بخط واصل 
منها إليه » فتكون على منتصفه» وبين منتصف الزاوية بأن يجعل خطاها متساويين» 
ثم يوصل بين طرفيهما بخط يكون وترا لهاء ويعمل عليه من الطرف الآخر مثلث 
متساوي الأضلاع» ثم يخرج خط من زاوية المثلث الأول إلى زاوية المثلث الثاني 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (لنا) 
(؟) في (أ) بزيادة لفظ (ذلك) 


٤٦ 


مارأ بالخط الذي هو وتر لهماء فينتصف الزاوية» وبين عمل المثلث المتساوي 
الأضلاع على الخط بأن يرسم ببعده دائرتان يكون كل من طرفي الخط مركز 
الواحدة منهماء فيتقاطعان لا محالة» فيخرج من كل“ المركزين خط إلى نقطة 
تقاطع الدائرتين» ليحصل مثلث متساوي الأضلاع لكونها أنصاف أقطار الدائرتين 
المتساويتين» هذا ولكن لا سبيل إلى إثبات الدائرة على القائلين27 بالجزء على ما 
ستعرفه . 1 
الرابع : إن كلا من الدائرة والكرة ممكن بل متحقق . أما الدائرة فلأنا نتخيل على 
السطح المستوي خط مستقياً متناهياً نثبت أحد طرفيه» ونديره حول طرفه الثابت إلى 
أن يعود إلى موضعه الأول» فيحصل سطح يحيطبه مستدير حاصل من حركة الطرف 
المتحرك وف باطنه نقطة هي الطرف الثابت» جميع الخطوط الخارجة من تلك النقطة 
إلى ذلك المحيط متساوية » لكون كل منها بقدر ذلك الخط الذي أدرناى ولا نعني 
بالدائرة إلا ذلك السطح أو الخط المحيط بهء وأما الكرة فلأنا إذا أثبتنا.قطر الدائرةء 
أعني الخطالخارج من المركز إلى المحيطفي الجهتين » وأدرنا نصف الدائرة على ذلك ^ 
الخ ط إلى أن يعود إلى وضعه الأول حصل سطح مستدير حيط بجسم في باطنه نقطة 
جميع الخطوط الخارجة منها إلى ذلك السطح متساوية» ولا نعني بالكرة إلا ذلك 
الجسم المحاط أو السطح المحيط ثم إن كلاً من الدائرة والكرة ينافي كون الأجسام 
والخطوط والسطوح من أجزاء لا تتجزأ. أما الدائرة فلأنها لو كانت من أجزاء لا 
تتجزأء فاما أن تكون ظواهر الأجزاء متلاقية كبواطنها أو لاء فعلى الأول إما أن تكون 
بواطنها أصغر من الظواهر فينقسم الحزء »أو لاء فيساوي في المساحة باطن الدائرة» 
أعني المقعر ظاهرها. أعني (المحدب وهو باطل بالضرورة» وإن شئت فالبرهانء 
وذلك أنهيستلزم تساوي جميع الدوائر المحاطة بها حتى التي بقرب)“ المركزء وكذا 
جنيع الدوائر المحيطة بها حتى المحيط بجميع الأجسام "»وبطلانه ضروري. واللزوم 
(۱) سقط من (أ) لفظ (كل) 
(؟) في (ب) القابل بدلا من (القائلين) وهو تحريف 
(۴) في (أ) بزيادة لفظ (ذلك) 
(4) ما بين القوسين سقط من (ب) 
(ه) في (ب) الأقسام بدلا من (الأجسام) 

4۷ 


بين لأن التقدير تساوى الظاهر والباطن من كل دائرة» وباطن المحيط يساوى ظاهر 
المحاط بحكم الضرورة» وبحكم أن بإزاء كل جزء من المحيط جزءاً من المحاط» لأنه 
لا أصغر من الجزء» ولا فرج بين ظواهر الأجزاء . 

وعلى الثاني وهو أن تكون ظواهر الأجزاء غير متلاقية » يلزم انقسام الجزء لأن غير 
الملاقى غير الملاقى» وأيضاً فما بينها من الفرج إن لم يسع كل جزء() منها جزءاً لزم 
انقسام الجزء وإن وسعه لزم كون الظاهر ضعف الباطن, والحس يكذبه» وأما الكرة 
فلأنها لو كانت من أجزاء لا تتجزأ فالمدار الذي يلاصق المنطقة التي هي أعظم 
الدوائر المتوازية على الكرة إما أن يكون بإزاء كل جزء من المنطقة جزء منه. فيلزم 
تساويهماء وهكذا جميع ما يوازيهما حتى التي حول القطب وبطلانه ظاهر أو أقل 
من جزء فيلزم انقسام اللجزءء إذا تقرر هذا فقد انتظم أنه كلما صح القول بالدائرة أو 
الكرة لم يصح القول بالجزءء لكن المقدم حق» أو كلما صح القول بالجزء لم 
يصح القول بهماء لكن التالي باطل» ولا خفاء في أن ما ذكروا من حركة 
الخط ونصف الدائرة محض توهم» لا يفيد إمكان المفروض22 فضلا عن تحققه 
ولو سلم فإنما يصح لو لم يكن الخط والسطح من أجزاء لا تتجزأ. إذ مع ذلك 
تمتنع الحركة على الوجه الموصوف لتأديها إلى المحال. 

الخامس : برهن اقليدس في شكل العروس على أن كل مثلث قائم الزاوية. 
فإن مربع وتر زاويته القائمة مساو لمربعي ضلعيهاء بمعنى أن الحاصل من ضربه 
في نفسه مثل مجموع الحاصل من ضرب كل من الضلعين في نفسه» فإذا فرضنا 
كلا من الضلعين عشرة مثلا كان مجموع مربعيهما مائتين» فيكون الضلع الآخر 
أعني وتر القائمة جذرا لمائتين وهو أكثر من أربعة عشرء لأن مجذورها مائة وستة 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (جزء) 

(۲) الفرض: عند الفقهاء هو الوجوب. وهو ما ثبت بدليل قطعي أو ظني . أما عند الحكماء فهو 
التجويز العقلي؛ أي الحكم بجواز الشيء كما في قول ابن سينا: إن الجسم إنما هو جسم. . 
بحيث يصح أن يفرض فيه أبعاد ثلاثة كل واحد منها قائم على الآخر. «راجع النجاة ص ۳۲۷» 
والفرض على نوعين: احدهما انتزاعي وهو اخراج ما هو موجود في الشيء بالقوة الى الفعل ولا 
يكون الواقع مخالفا للمفروض . وثانيهما اختراعي . وهو اختراع ما ليس بموجود في الشيء 
أصلا ويكون الواقع مخالفا للمفروض . «راجع كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى» . 


۸ 


وتسعون» وأقل من خمسة عشر لأن مجذورها مائتان وخمسة وعشرون» وكذا في 
کا ركو لمجم دريس ای ار فی 

السادس: نفرض خط من جزعين » فنضع فوق أحدهما جزءاًء فتحصل زاوية 
قائمة.. فوترها يجب أن يكون أقل من الثلاثة وأكثر من الاثنين» لما بين إقليدس 
من أن وتر القائمة أقل من مجموع ضلعيهاء وأكثر من كل منهما. 

السابع : نفرض مربعاً من أربعة خطوط مستقيمة» مضمومة بعضها إلى 
البعض» على غاية ما يمكن كل منها من أربعة أجزاء» فقطره خطيحصل من الجزء 
الأول من الخط الأول والثاني من الثاني» والثالث من الثالث» والرابع من الرابع . 
فإن كانت متلاقية كان القطر مساوياً للضلع » ويبطله شكل العروس » وإن كان بينها 
فرج ولا تكون | O‏ ا 
سبعة أجزاءء وهو باطل بالشكل الجاري»› أو أقل فينقسم الجزء» وبما ذكرنا من 
استقامة الخطوط وتضامها على غاية ما يمكن يظهر امتناع أن ڌ تقع الفرج فيما بين 
عض لاء درن التعضن: 


قال (ومنها) 
[ما يبتنى على مقدمات لا سبيل إلى إثباتها وهي وجوه: 
الأول: لو كان الجسم من الجزء لكان ذاتياً له فيكون بين الثبوت . 
ورد بأن ذلك في الأجزاء العقلية وبعد تعقل الماهية . 
الثاني : الجزء متناه فيكون متشكلاً. فإن كان ضلعاً" انقسم, وإن كان كرة 
فعند الانضمام يبقى فرج أقل من الجزء . 
ورد بأن ذلك في الأجسام الكرية. 


)١(‏ في (ب) بزيادة مالا 
(۲) سقط من (أ) لفظ (جزء) 
زشف في (ب) مضلعاً بدلا من (ضلعاً) 
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الثالث: إذا صار ظل الجسم مثليه كان نصف الظل ظل النصف. ففي المركب 
من الأجزاء الوتر يلزم الانقسام . 

ورد بأن ذلك فيما له نصف] . 

أي من تلك الطرق ما يبتنى على مقدمات هي بصدد المنع وهي وجوه : 

الأول: لو كان الجسم من أجزاء لا تتجزأ لكان الجزء ذاتياً له متعقلاً قيل 
تعقله بين الثبوت له» غير مفتقر إلى البيان» ولا منكراً عند كثير من العقلاء. 

ورد بأن ذلك إنما هو في الأجزاء العقلية كالأجناس والفصول» ومع ذلك 
فيشترط تعقل الماهية بحقيقتهاء وأما الجزء الخارجي فقد يفتقر إلى البيان؛ 
كالهيولي والصورة عندكم » وكذا العقل إذا لم تتصور الماهية بحقيقتهاء لجوهرية 
النفس وتجردها. 

الثاني : لو وجد الجزء لكان متناهياً ضرورة» وكان متشكلاً كرة أو مضلعاً لأن 
المحيطة به إما حد واحد أو أكثر» وكل منهما يستلزم الانقسام» أما المضلع فظاهرء 
وأما الكرة فلأنه لا بد عند انضمام الكرات من تخلل فرج يكون منها أقل من الكرة. 

ورد بعد تسليم تشكل الجزء بأن ذلك إنما هو في الأجسام الكرية دون 

الثالث: لا شك أن كل جسم يصير ظله مثليه" في وقت ما وحينقذ يكون 
بالضرورة نصف ظله» (ظل النصف ففي المركب ظن) ظل نصفهء فظل الجسم 
الذي طوله أجزاء وتر تكون شفعاً له نصف هو ظل"؛ نصف ذلك الجسم فينتصف 
الجسم وينقسم الجزء. 

ورد بمنع الكلية . وإنما ذلك فيما يكون”" له نصف. 


(۱) سقط من (أ) لفظ (مثليه) 
(۲) سقط من (أ) لفظ (ظل) 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (يكون) 


[قال (ثم إنهم أبطلوا) 


کون الجسم من أجزاء لا( ت تتجزأ وهماً لا فعلاً بأنها لما كانت متساوية في 
الطبع بزعمهم جاز على كل ما جاز على الكل بحسب الذات› و إن امتنع بعارض 
تشخص أو غيره] . 


يشير إلى إبطال ما ذهب إليه ديمقراطيس وجمع من القدماءء من أن ما يشاهد 
من الأجسام المفردة كالماء مثلاً ليست ببسائط على الاطلاق» بل إنما هي حاصلة 
من تماس بسائط صغار متشابهة الطبع » في غاية الصلابةء غير قابلة للقسمة9) 
الانفكاكية» بل الوهمية فقط وبهذا وبتسميتها أجساما يمتاز هذا المذهب عن 
مذهب القائلين بالجزء» وتقريره أن تلك الأجزاء لما كانت متشابهة الطبع باعترافهم 
جاز على كل منها ما جاز على الآخرين » وعلى المجموع الحاصل من اجتماعهاء 
والقسمة الانفكاكية ا يجوز على المجموع » فيجوز على كل جزءء إذ لو 
امتنعت على الجزء نظراً إلى ذاته» لامتنعت على المجموع, ثم إمكان الانفكاك 
نظراً إلى الذات لا ينافي امتناعه لعارض تشخص أو غيره» من صور نوعية أوغاية 
صغر أو صلابة» أو عدم آلة.قطاعة أو نحو ذلك. فلا يرد اعتراض الامام بأن 
الامتدادات الجسمية غير باقية عند الانفصال» ومتجردة.عند الاتصال» فهي أمور 
متشخصة, ولعلها تمنع الماهية المشتركة عن فعلها. 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (لا) 

() القسمة في اللغة اسم من انقسام الشيء, وعند الرياضيين تجزئة الشيءء فإذا أردت أن تقسم 
عدداً على آخر جزان الأول بقدر العدد الثاني ويسمى الأول بالمقسوم والثاني بالمقسوم عليه 
والناتج خارج القسمة. 
أما عند المنطقيين فالقسمة مرادفة للتقسيم. وهو ارجاع التصور الى أقسامه ولها عندهٍ وجهان 
الأول: ارجاع المركب الى أجزائه أو عناصره» ويسمى هذا الارجاع تجرثة ة أو تحليلا والثاني 
ارجاع الكلي الى جزئياته أو انقسام الكلي بحسب الماصدق الى أصناف أو أفراد تندرج تحته 
وسبيل ذلك أن يضاف الى ذلك الكلي قيد يخصه فينشأ عن هذه الإضافة مفهوم جديد يسمى قسماً 
والقسمة الثنائية: هي المثل الأعلى عند أفلاطون مثال ذلك قولنا السياسة علمء والعلم نظري 
وعملي » والسياسة تدحل في النظري . والعلم النظري علم يأمر وعلم يقرر والسياسة تدخل في 
العلم الذي يأمر. وهكذا دواليك حتى يتحدد معنى السياسة . «راجع كتاب السياسة ۲۵۸ -/4111. 
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وأما اعتراضه بمنع تساوي الأجسام في الماهية» فلا يندفع بأن مبنى الكلام 
على اعترافهم يكون تلك البسائطمتساوية في الطبع › لآن راد على ها ضرح به في 
المباح ثالمشرقية(١»هو‏ أنهلو ادعى مدع أنها متخالفة بالماهية »وأنه لا يوجد جزان 
متبدذان في الماقية لج يثيت. أن كل جسم قابل للقسمة والالفكاكية ٠‏ فلم ينم دليل 
على”») إثبات الهيولي. لكن لا حماء في أنه احتمال بعيد أن الكلام ف في الجسم 
المفرد الذى لا يعقل فيه اختلاف طبيعة. وعلى هذا ينبغي أن يحمل قول من قال إن 
القسمة بأنواعها تحدث في المقسوم أثنينية تساوي طباع كل واحد طباع المجموع 
على القسمة الواردة على الجسم المفرد» وإلا ففساده واضح › وفسر الطباع بمصدر 
الصفة الذاتية الأولية للشيء حركة أو سكوناًء كان أو غيرهماء فيكون أعم من 
الطبيعة » وفسر أنواع القسمة بما يكون بحسب الفتّك”" والقطع » أو بحسب 
الوهم . والفرض» أو بحسب اختلاف عرضين قارين» أي ما هو للموضوع في 
نفسه كالسواد والبياض » أو غير قارين ن أي ما هو له بالقياس إلى الغير كالتماس 
والتحاذي» وذلك لأن الانقسام إن تأدى إلى الافتراق فالأول» وإلا فإن كان في 
جر الوهم فالثاني» وإلا فالثالث» وبما ذكرنا من اعتبار مجرد ايف صار هذا 
قسماً ثالث وإلا فهومن قبيل الانقسام الوهمي والفرضي بدليل قولهم : إن الجزء ما 

لا ينقسم لا كسراً ولا.قطعأ ولا وهمأولا فرضاًء من غير تعرض لما يكون باختلاف 
عرضين » وذلك للقطع بأن الجسم الذي يتسخن بعضه. أو وقع الضوء على 
بعضه» أو لاقى ببعضه جسماً آخر لم يحصل فيه الانفصال بالفعل» وبحسب 
الخارج ولم يصر جسمين» ثم إذا زال التسخن أو الضوء أو الملاقاة عاد جسماً 
راودا . ولوكان كذلك لكانت المسافة قصير أقساماً غير متناهية في الخارج بحسب 
موافاة المتحرك حدوداًء ثم تعود متصلة في نفسهاء واحدة في ذاتها عند انقطاع 
الحركة» وما يقال إنا قاطعون بأن محل البياض من الجسم غير محل السواد منه 
مسلم ‏ لكن باعتبار اختلاف العرضين › لا بالنظر إلى ذات الجسم بحيث يعرض له 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (المشرقية) 
(۲) سقط من (أ) لفظ (على) 
(۳) في (أ) الفك بدلا من (الفتك) 
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انفصال وتميز في الخار- » بل بالفرض العقلي. ولهذا قال في الشفاءء ومن الذي 
بالفرض اختصاص العرض ببعض دون بعض» حتى إذا زال ذلك العرض زال ذلك 
الاختصاص .» مثل جسم تبيض لا كله فبفرض له بالبياض جزء, إذا زال ذلك 
البياض زال افتراضه» فما ذكر في شرح" الاشارات من أن الانفصال بحسب 
اختلاف العرضين انفصال في الخارج من غير تأد إلى الافتراق يحمل على أنه لأمر 
في الخارج» وما ذكر في منطق الشفاء من أنه انفصال بالفعل يحمل على فعل 
الأذهان دون الأعيان 


[قال (ثم احتج المشاؤون) 

منهم على ثبوت الهيولي بأنه لما لم يكن اتصال الجسم باجتماع الأجزاء 
وانفصاله بافتراقهاء بل كان في ذاته متصلاً للانفصال. فله امتداد جوهري يتبدل 
عليه الامتدادات العرضيةء كما في الشمعةء وهو المسمى بالصورة ويمتنع أن 
يكون هو القابل للانفصالء لأنه لا يبقى معه. بل لا بد معه من قابل للاتصال. 
والانفصال يبقى معها ويتبدل عليه الهويات الاتصالية المختلفة بالشخص, وهو 
المسمى بالهيولى, وتحقيقه قيقه أن أول ما يدرك من جوهرية الجسم هوية امتدادية. لا 
تنتفى بتبدل المقاديرء ولا تعقل الجسم دونهاء يسمونه اتصالاً بل متصلاً بمعنى 
الجوهر الذي من شأنه الاتصال بمعنى كونه بحيث يفرض "(" فيه الأبعاد. ولا خفاء 
في أنها بعينها لا تبقى مع الانفصال بل تزول إلى هويتين اتصاليتين مع بقاء أمر في 
الحالين هو القابل بالذات للاتصال والانفصال للفرق الضروري؛ بين أن ينعدم 
جسم بالكلية, ويحدث جسمان. أو بالعكس. وبين أن ينفصل إلى جسمين أو 


(1) الاشارات والتنبيهات في المنطق والحكمة للشيخ الرئيس أبي علي الحسين بن عبد الله الشهير 
بابن سينا المتوفي سنة ثمان وعشرين واربعمائة. أورد المنطق في عشرة مناهج والحكمة في 
عشرة أنماط الأول في الأجسام والعاشر في أسرار الآيات شرحه الامام فخر الدين محمد بن 
عمر الرازي المتوفي سنة ست وستمائة أوله أما بعد الحمد لمن يستحق الحمد لذاته وهو شرح 
طعن فيه بنقض أو معارضة وبالغ في الرد على صاحبه؛ ولذلك سمى بعض الظرفاء شرحه 
جرحاً. «راجع كشف الظنون ج ١‏ ص .»٩4‏ 

(۲) في (ب) يعرض بدلا من (يفرض) 


or 


بالعكس, كماء الجرة يجعل في الكيزان وعكسه, ولا يمتنع توارد النتقابلين عليه 
لكونه في نفسه استعدادا أ محضاً يصير واحد ا بوحدة الصو رة. ومتعدداً بتعددهاء مع 
بقائها في الحالين؛ وعلى هذا يندفع إشكالات : 

الأول: أن كون الاتصال جوهراً وجزءاً من الجسم ضروري البطلانء بل 
الاتصال والانفصال عرضيان يتعاقبان على الجسم و بالتحقيق عبارتان عن وحدته 


وكثرته . 
الثاني : أن لا معنى للانفصال إلا انعدام هوية اتصالية إلى هويتين: فلا حاجة 
إلى قابل باق . 


الثالث: لو افتقر الانفصال إلى مادة لتسلسلت المواد. 

الرابع : إن الزائل عند الانفصال إن كان هو الاتصال الجوهري الذاتي فقد 
انعدم الجسم فلم يكن قابلاً. أو العرضي فلم يفد المطلوب . 

الخامس : أن الجسم إذا انفصل إلى جسمين» فإن كانت مادة هذا مادة ذاك كان 
الواحد بالتشخص موجودا في حيزين موصوفا بجسميتين؛ وإن كانت غيريا”' فعند 
الاتصال إن كانتا موجودتين لم يكن الجسم متصلاً بالذات» بل من أجزاء بالفعلء 
وإلا كان الانفصال إعداماً للجسم بالكلية لا بمجرد الصورة الاتصالية] . 

لما بطل كون الجسم متألفاً من أجزاء لا تتجزأ أصلاًء أو تتجزأ وهماً لا فعلاً» 
متناهية أو غير متناهية» يكون اتصاله باجتماعهاء وانفصاله بافتراقهاء ثبت أنه 
متصل في نفسه كما هو عند الحس» قابل للانفصال نظراً إلى ذاته على ما مرء فله 
امتداد جوهري» تتبدل عليه المقادير المختلفة . أعني الجسم التعليمي الذي هو 
من قبيل الكميات» كالشمعة التي تجعل تارة مدوراً وتارة مكعباًء وتارة صفحة 
رقيقة إلى غير ذلك . وزعموا أن حقيقة الجسم لا تعقل بدون تعقله» بل تدرك في 
بادىء النظر من الجسم غيره» أعني الجوهر الذي له الامتدادات العرضية الآخذة 


)١(‏ في (ب) غيره بدلاً من (غيرياً) 
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في الجهات» فليس هو خارجاً عن حقيقة الجسم بل عند أفلاطون وأشياعه نفس 
الجسم ء ويقبل الانفصال لذاته» وعند أرسطو وأتباعه جزء منه حال في جزء 
آخرء هو القابل للانفصال. لأن القابل يجب اجتماعه مع المقبول» والاتصال 
يمتنع أن يبقى مع الانفصال. فلا بد من جوهر قابل للاتصالء والانفصال يبقى 
منهماء ويتبدل عليه الهويات الاتصالية المختلفة بالشخص» وهو المسمى 
بالهيولي . والجوهر الحال بالصورة الجسمية» وتحقيق ذلك أن أول ما يدرك من 
الجسم هوية امتدادية لا تنعدم بانعدام مقدار عنهاء وحدوث آخرء ولا تعقل حقيقة 
الجسم دون ڌ قلها. بل ربما لا يعقل في بادي النظر من الجسم سواهاء وهم 
يسمونها بالاتصال» والمتصل بمعنى الجوهر الذي شأنه الاتصال» ويعنون 
بالاتصال الذي هو شأن ذلك الجوهر كونه بحيث تفرض فيه الأبعاد الثلاثة 
المتقاطعة الآخذة في الجهات› وإن كان لفظ الاتصال يطلق على معان أخر عرضية 
إضافية ككون الجسم بحيث يتحرك بحركة جسم آخرء وككون المقدار متحد 
النهاية بمقدار آخرء كضلعي الزاوية أو غير إضافية» ككون الشيء بحيث إذا فرض 
الاه يلاك حه ك هو اه لفح ف وها لاحر كام ابي 
الجسم» والخط لقسمي السطح . والنقطة لقسمي الخط والمتصل بهذا المعنى 
فصل للكم”" يميز أحد نوعيه وهو المقدار عن الآخرء وهو العدد» ويقع على 
الجسم التعليمي لآنه ذو اتصال بهذا المعنى» وعلى الصورة الجسمية» لأنها ذات 
[اتصال بمعنى الجسم التعليمي » وعلى الجسم الطبيعي بمعنى الصورة الجحسمية]» 


)١(‏ الكم في الرياضيات هو المقدارء وهو ما يقبل القياس» وقيل إنه الذي يمكن أن يوجد فيه شيء 
يكون واحداً عاداً له سواء كان موجوداً بالفعل أو بالقوة وقيل: إنه عرض يقبل لذاته القسمة 
والمساواة واللامساواة والزيادة والنقصان . 
والكم : إما متصل وإما منفصل فالمتصل هو الذي يوجد لأجزائه بالقوة حد مشترك تتلاقى عنده 
وتتحد به كالنقطة للخط (راجع ابن سينا النجاة ص )١51‏ / 
فان كانت جميع أجزائه قارة ومجتمعة في الوجود سمي امتدادا وان كانت غير مجتمعة سمي 
زمانا. والمنفصل هو الذي لا يوجد لأجزائه بالقوة ولا بالفعل حد مشترك كالعدد. وكمية العدد 
في المنطق ما صدقه. والكم في علم ما بعد الطبيعة مقابل للكيف» وهو من مقولات العقل 
الأساسية » والكمى هو المنسوب الى الكم تقول: مذهب اللذات الكمى . 

(۲) ما بين القوسين سقط من (ب) 
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ثم لاخفاء في أن تلك الهوية الاتصالية لا تبقى بنفسها'“عند طريان الانفصال» بل 
تنعدم ويحدث هويتان أخريان مع القطع بأنه يبقى في حالتي الاتصال والانفصال 
أمر واحد» وهو القابل لهما بالذات» للفرق الضروري بين أن ينعدم جسم بكليته» 
ويحدث جسمان آخران» أو ينعدم جسمان ويحدث جسم ثالث وبين أن ينفصل 
جسم فيصير جسمين » أو يتصل جسمان فيصير جسماً واحداً» كماء الجرة يجعل 
فى كيزان» أو ماء الكيزان يجعل في جرة» فذلك أن( الأمر الباقي في الحالين هو 
المراد بالهيولي» وهو استعداد محض ليس في نفسه بواحد» ومتصل ليمتنع طريان 
الكثرة والانفصال عليه مع بقائه بحاله ولا كثير ومنفصل ليمتنع طريان الاتصال 
عليه» بل وحدته واتصاله بحلول الصورة الاتصالية فيه» وانفصالة وكثرته. بطريان 
الانفصال عليه. 

فان قلت : الهوية الاتصالية بمعنى الامتداد الجوهري مما أنكره المتكلمون» 
وكثير من الفلاسفة › فکیف يصح دعوى كونها أول ما يدرك من جوهرية الجسم؟ 
وإنما ذلك هو المقادير والامتدادات العرضية. 

قلنا: لا نزاع في ثبوت جوهر شأنه الامتداد والاتصال» وفي كونه مدركاً بالحس 
ولو بواسطة ما يقوم به من الأعراض . وإنما النزاع في أنه هل هو في نفس الأمر 
متصل واحد كما هوعند الحس أم لا؟ وعلى الأول هل هو تمام الجسم أم لا؟ بل 
يفتقر إلى جزء آخر يتوارد عليه الاتصال والانفصال. وأما الامتدادات العرضية» 
أعني المقادير فهي التي أنكرها المتكلمون وكثير من الفلاسفة . أعني القائلين بأنها 
أمور عدمية لكونها نهايات وانقطاعات» فالسطح للجسم. والخطللسطح, والنقطة 
للخط, 

وفيما ذكرنا من التقرير دفع لعدة إشكالات تورد في هذا المقام. 

الأول: أن كون الاتصال جوهراً أوجزءاً من الجسم ظاهر البطلان. إذ لا يعقل 


(۱) في (ب) بعينها بدلاً من (بنفسها) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (أن) 
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منه إلا ما يقابل الانفصال وهما عرضان يتعاقبان على الجسم» إذا تحققتهما كانا 
عائدين إأى وحدته وكثرته . 

وجوابه: أنا لا نعني بالاتصال هذا المعنى بل الجوهر الذي شأنه الاتصال 
وامتداد العرضي وكونه ظاهر الآنية للجسم موقوفاً تعقل حقيقة الجسم على تعقله 
مما لم يشك فيه عاقل» ولم ينكره ه أحد إلا ما نسب إلى البعض من كون الجسم 
محض الأعراض » على أنه أيضاً قائل بأنها عند الاجتماع تصير جوهراً قائماً بنفسه. 
وإنما التراع في كونه واحداً في نفس الأمر لا متحصلاً من اجتماع الأجزاء. وفي 
كونه جزءاً من الجسم لإتمام حقيقته فهذا هو الذي يثبت بالبرهان. لا يقال: فما 
ذكره لا يفيد كونه جزءاً لجواز أن تكون تلك الهوية الاتصالية الجوهرية التي 
يجعلونها صورة حالة في مادة نفس الجسم من غير حلول في جزء آخرء ويكون 
قبول الانفصال بأن ينعدم. ويحدث هويتان اتصاليتان أخريان. كيف وقد 
جعلتموها جوهراً قابلاً للأبعاد ومتميزة بالذات» فيكون قيامها بنفسها لا بغيرها. 
لأنا نقول ضرورة التفرقة بين انعدام جسم بالكلية » وحدوث جسمين » وبين زوال 
الهوية الاتصالية إلى هويتين» [هي التي شهدت بوجود جزء آخر باق في الحالين» 
ثم إنهم لميجعلوا الصورةقائمة به لتنافي جوهريتها]')» بل حالة فيه » وقد سبق أن 
الحال في الشيء أعم من القائم به» لكن الشأن في لزوم كون ذلك الأمر الباقي 
محلاً للجوهر الذي سموه الصورة الجسمية» وعبروا عنها بالهوية الاتصالية » وفي 
تصور حلول الجوهر في الشيء مع امتناع قيامه به. 

فإن قيل : نسبة المقبول إلى القابل اختصاص الناعت» وهو معنى الحلول. 

قلنا: الكلام في كون الهوية الاتصالية بمعنى الجوهرء الذي شأنه الاتصال 
مقبولاً وإنما يظهر ذلك في الاتصال العرضي المقابل للانفصال. | 

الثاني: إن الانفصال إنما يفتفر إلى محل باق لو كان وجودياً وهو ممنوع ٠‏ بل 
هو عبارة عن انعدام الاتصال وزواله”. 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب) 
(؟) سقط من (ب) لفظ (وزواله) 


وحن 


والجواب: أنه ليس عدم الاتصال مطلقأًء بل عما من شأنه الاتصال وهو 
المعنى بالقابل الباقي بل هو عدم اتصال إلى اتصالين» أي زوال هوية اتصالية › 
وحدوث هويتين اتصاليتين» فلا بد من أمر قابل للاتصال تارة . وللاتصالين أخرى. 
الثالث : لو كان قبول الانفصال محوجاً إلى المادة لاحتاجت المادة إلى مادة 
أخرى لا إلى نهاية ضرورة قبولها الانفصال. 
وجوابه: إن المحوج هو قبول الانفصال فيما يكون متصلاً بذاته » كالصورة 
والجسم وليست الهيولي كذلك» وتحقيقه أن ما يكون متصلاً في ذاته ينعدم عند 
ورود الانفصال» فيفتقر إلى مر لا يكون متصلاً في ذاته وإلا منفصلاء > بل يتوارد 
عليه الاتصال والانفصال وهو هو بعينه في الحالين يصير واحداً متصلاً بعروض 
الوحدة والاتصال ومتعدداً منفصلاً بعروض الكثرة<١2‏ والانفصال من غير افتقار إلى 
أمر آخر. 
الرابع : إن كون الاتصال جزءاً من الجسم ينافي كون الجسم قابلاً للاتصال 
والانفصال» لأن الأول يستلزم انعدام الجسم عند زوال الاتصال. والثاني يستلزم 
بقاء عنده ضرورة7" اجتماع القابل مع المقبول» فحينئذ يتوجه أن يقال لو كان 
الاتصال جزءا لم يكن الجسم ا وقد قلتم ببطلان اللازم» أو يقال لو 
كان الجسم قابلاً له" لم يكن الاتصال جزءاء وقد قلتم بحقية الملزوم» وهكذا في 
الجانب الآخر لا يقال الاتصال.يطلتق بالإشراك أو المجازء على امتداد جوهري» 


)١(‏ الكثرة ضد الوحدة. واللفظان متقابلان ومتضايفان, لأنك لا تفهم أحدهما دون نسبته الى الآخر 
والدليل على ذلك أنك تعرف الواحد بقولك: إنه الشيء الذي يقبل الانقسام الى وحدات 
مختلفة والواحد بالعدد إما أن يكون فيه بوجه من الوجوه كشرة بالفعل فيكون واحدا بالتركيب 
والاجتماع وإما ان لا يكون (راجع ابن سينا النجاة )۳٠١‏ والكثير يكون كثيراً على الاطلاق وهو 
العدد المقابل للواحد. ومذهب الكثرة هو القول أن موجودات العالم ليست مجرد أعراض أو 
ظواهر لحقيقة واحدة مطلقة وإنما هي جواهر شخصية كثيرة مستقلة بعضها عن بعض ولكل منها 
صفات تخصه بخلاف مذهب الواحدية التي يقرر أن جميع أشياء هذا العالم ترجع الى حقيقة 
واحدة. ولا يجوز التعدد. 

(۲) سقط من (ب) لفظ (ضرورة) 

(۳) سقط من (أ) لفظ (له) 


مه 


هو الجزء وليس بزايل عن الجسم » بل ينعدم الجسم بانعدامه وعلى عرضي هو 
الزائل عن الجسمء وليس بجزء له» بل كمية عارضة . 

لأنا نقول: الاتصال الذي يزول بطريان الانفصال إن كان هو الأول لم يكن 
القابل للانفصال هو الجسم لانعدامه حینئذ(')» فيبطل قولكم في إثبات الهيولي: 
أن الجسم قابل للاتصال والانفصال» وإن كان هو الثاني لم ينعدم الجسم 
بانعدامه» فلم يمتنع كونه قابلا للانفصال بذاته من غير افتقار إلى الهيولي» لا يقال 
الامتداد العرضي من لوازم الجسمية, فزواله بزوالهاء لأنا نقول: الزائل امتداد 
مخصوص ولیس بلازم» واللازم امتداد ماء ولیس بزائل» كما يرى في الشمعة من 
تبدل المقادير مع بقاء الجسمية بعينهاء لا يقال فكذلك الامتداد الجوهري لأنا 
نقول هذا لا يضر بالمقصود» بل يفيده لأن ما يزول عنه خصوص امتداد جوهري › 
ويطرأ أخران هو المعنى بالهيولي ولذا قالوا: كما تتبدل المقادير على جوهر باق هو 
الصورة تتبدل الصورة على جوهر باق هو المادة» بل الجواب : أن ليس معنى قبول 
الجسم للانفصال أنه بعينه ومع بقائه بجميع أجزائه يقبله. بل إن فيه جزءاً باقياً 
بعينه هو القابل بالحقيقة له وللاتصال الذي يقابله» أما عدم الزوال بالكلية 
فلضرورة التفرقة بين انعدام ماء الجرة بالمرة» وبين انفصاله إلى مياه جمة» وأما 
عدم البقاء بتمام الماهية واقتصار الزوال على الهوية فلانعدام الجزء الذي هو 
الاتصال هذا. 

والإنصاف أن انفصال الماء إلى المياه ليس بانعدام جوهر وحدوث آخر» وأن 
الباقي في الحالين هو الماء بحقيقته. وإن تبدل في هويته لا جزء منها هوالهيولي. 

الخامس : أن الجسم الواحد إذا انفصل إلى جسمين» فاما أن تكون مادة هذا 
هي مادة ذاك بعينهاء وهو مع كونه ضروري البطلان يستلزم أن يكون الواحد 
بالشخص في حيزين ومتصفا بجسميتين » وإما غيرها وحينئذ إما أن تكون المادتان 
قد كانتا موجودتين عند الاتصال فيشمل الجسم على أجزاء بالفعل» بل يكون له 
مواد غير متناهية بحسب قبول الانقسام. بل يتألف من أجسام لا تتناهى » ضرورة أن 


)١(‏ في (أإ) بزيادة لفظ (حينئذ) 


هه 


كل مادة تستدعي صورة على حدة» أو غير موجودتين › فيلزم أن يكون انفصال 
الجسم انعداماً له بالكلية لا بمجرد صورته الاتصالية» وهو مع بطلانه يبطل مقصود 
الاستدلال» أعنى بقاء أمر قابل للاتصال والانفصال. 


وجوابه : أن المادتين كانتا موجودئين لكن بصفة الواحدة لوحدة الاتصال. 
والآن بصفة التعدد لتعدده» ولا يلزم من تعددها بعد الوحدة انعدامها وافتقارها إلى 
مادة أخرى لما سبق من أنها استعداد محضص ليس بمتصل › واحد في نفسه. كما 
ليس بمتعدد» وإنما يفرض له ذلك ببقاء”" تبعاً للصورة» فمناظر هذا الإشكال وإن 
أطنب فيه الامام الرازي' راجع إلى الثالث» وههنا إشكال آخرء وهو أن المطلوب 
ثبوت المادة لكل جسم » وهذا الدليل لايتم فى الجسم الدئ يدنه عليه الانفصال 
الانفكاكى, كالفلك. إذ قبول الانقسام الوهمي للا يستدعي قابلا في الخارج» 
وسيجيء جوابه في فروع الهيولي. 


[قال (وذهب الاشراقيون) 


إلى أن الجسم واحد في ذاته لا تركيب فيه أصلاًء وإنما الهيولي اسم له من 
حيث تبدل الهيئات عليه. ويحصل الأنواع منه. وزعموا أن الاتصال بالمعنى الذي 
يقابل الانفصال ويزول بطريانه عرض وبمعنى الأمر الذي شأنه قبول الأبعاد. 
والامتداد في الجهات قائم بنفسه. متميز بذاته هو الجسم ليس إلا وما يتوهم من 
الامتداد الباقي عند تبدل أبعاد الشمعة إنما هو نفس المقدار المستحفظة بتعاقب 
الخصوصيات,. وكيف يتصور اختلاف طبيعة الامتداد بالجوهرية والعرضية على 


)١(‏ سقط من (أ) كلمة (ببقاء) 
زمانه في المعقول والمنقول وعلوم الأوائل» وهو قرشي النسب أصله من طبرستان مولده في 
الري عام ٤ ٤‏ ده ويقال له «ابن خطيب الري» رحل الى خوارزم وما وراء النهر وتوفي في هراه 
عام 1٠٦‏ ه من تصانيفه (مفاتیح الغيب) وشرح أسماء الله الحسنى » ومعالم أصول الدين. 
ومحصل أفكار المتقدمين والمتأحرين من العلماء والحكماء والمتكلمين. وغير ذلك کٹیر. 
راجع طبقات الاطباء ط: ۲۳ ومفتاح السعادة ٤٤0 :١‏ 


و 


أنه لو كان هناك امتدادان جوهري وعرضي,» فاما أن يتفاوتا فيكو ن البعض من 
حل الامتدادين لا في مادة أو يستويا فيرتفع الامتياز] . 
هم قوم من الفلاسفة يؤ يؤثرون طريق أفلاطون. وما له من الكشف'" والعيان 
على طريقة أرسطو وما له من البحث والبرهان. ذهبوا إلى أن الجسم متصل واحد 
في نفسه كما هو عند الحس لا تركيب فيه أصادٌ »لا من أجزاء لا تتجزأ. ولا من 
الصورة والهيولي بل هو مقدار جوهرى لا يتغير في ذاته بتبدل المقادير العرضية 
عليه أعني ما وجل بحسب ذهاب جوانب الجسم في الجهات ويسمسى طولاًء 
EP‏ وعدقاء مثلاً المقدار الذي هو الشمعة لا يتغير عن ذلك القدر بتغير 
الأشكال» وإنما يتغير ذهاب احاد المقادير في الجهات» فيزيد الطول على ما كان. 
وينقص العرض أو بالعكس. وكذا العمق» وليس الانفصال عبارة عن زوال 
الاتصال بهذا المعنى. أعني المقدار الجوهري بل بالمعنى الذي يعتبر بين 
المقدارين» فلا يمتنع قبوله إياه مع بقائه بذاته» ومنشأ الغلط إطلاق لفظ الاتصال 
على المعنيين والأجسام المتشاركة في الجسميةء إنما تختلف في المقادير 
المخصوصة°“ التي هي بإزاء الجسميات المخصوصة لا في المقدار المطلق 
الذي بإزاء الجسم المطلق › ثم الجسم من حيث قبوله للهيتات المتبدلة عليه › ومن 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (أجد) 

(۲) الكشف في اللغة: : رفع الحجاب وفي الاصطلاح هو الاطلاع على ما وراء الحجاب من 
المعاني الغيبية والأمور العقلية وجوداً وشهوداً (راجع تعريفات الجرجاني) وقد بين القدماء أن 
الكشف عن الأمور الغيبية يتم بطريقين أحدهما طريق الالهام والحدس. وهو ذاتي والآخر 
طريق الوحي » وهو خارجي طارىء أما الالهام فهو العلم الذي يقع في القلب بظريق الفيض 
من غير استدلال ولا نظر بل بنور يقذفه الله في الصدر (راجم الغزالي المنقذ من الضلال) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (المخصوصة) 

(4) الجسم في بادىء النظر هو هذا الجوهر الممتد القابل للأبعاد الثلاثة الطول والعرض 
والعمق. وهو ذو شكل ووضع. وله مكان إذا شغله منع غيره من التداحل فيه معه» فالامتداد 
وعدم التداخل هما إذن المعنيان المقومان للجسم. والجسمائي : هو المنسوب الى الجسم» 
والجسمانية : هئ المادية والجسيمات: هي الأجسام الصغيرة أطلق هذا اللفظ في القرنين 
السابع عشر والثامن عشر على الذرات والجواهر الفردة ثم اطلق في أيامنا هذه على العناصر 
الصغيرة A‏ بيات اللمس. وفلسفة الجسيمات نظرية طبيعية تحاول تفسير 

بعض الظواهر الطبيعية بتجمع ب بعض الجزئيات غير المرئية . 


"١ 


حيث حصول الأنواع المختلفة منه يسمى هيولي» كما تسمى تلك الهيئات من 
حيث تواردها عليه صوراًء واعترضوا على الحجة المذكورة التي هي العمدة في 
إثبات الهيولي بوجوه: 
الأول: أنه إن أريد بالامتداد والاتصال الجوهر الممتد في الجهات القابل 
للأبعادء فلا نسلم أنه غير الجسم بالامتداد() والاتصال”ء وإن أريد ما يفيه 
العقلاء من هذين اللفظينء » فلا نسلم أنه جوهر بل عرض » ودعوى كونه جزءاً من 
حقيقة الجسم وأول ما يدرك من جوهريته غير مسموعة ؛ والتمسك بأن في 
الشمعة امتداداً باقياً مع تبدل المقادير عليه ضعيف» لأن ذلك هو مطلق الامتداد 
الباقي بتعاقب خصوصياته » من غير بوت أمر سوى الخصوصيات» كما يقطع ببقاء 
الشكل عند تبدل الأشكال مع القطع بأنه عارض . 
وبالجملة؛ فلا نسلم أن فيها امتداداً معيناً ثابتاً لا يتخير أصلا (". 
فإن قيل: نعني به ذلك الأمر الذي لم ينعدم عند تبدل الأشكال والمقادير» 
وانعدم عند انفصال الشمعة إلى الشمعتين . 
قلنا: هو ما يقابل الانفصال من اتصال الأجزاء المفروضة'“ بعضها بالبعض 
وهو عرض والباقي هو الجسم نفسه. 
وحاصل الكلام» أنا لا نسلم أن الاتصال» والامتداد بالمعنى الذي يقابل 
الانفصال» ويزول بطريانه جوهر» وجزء من الجسمء بل لا يعقل منه إلا أمر لا قوام 
له بنفسه» ولاغنى له عن الموضوع » فلا يكون إلاعرضاء غايته أنه لازم للجسم» 
فعند زوأله إلى اتصالين» يصير الجسم جسمين» حتى لو أمكن زواله لا إلى 
اتصالين» انعدم الجسم بالكلية ء وأما بمعنى الأمر الذي شأنه الامتداد في الجهات 
وصحة فرض الأبعاد. فلا نسلم أنه غير الجسم » كيف ولا يعقل منه إلا أمر قائم 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (بالامتداد) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (والاتصال) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (أصلا) 

)٤(‏ في (أ) المعيئة بدلا من (المفروضة) 
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بنفسه» متميز بذاته مستغن في قوامه عن المحل؟ والتعبير عنه بالهوية” الاتصالية 
أو المتصل بالذات» أو نحو ذلك من العبارات لا يفيد. 

الثاني: أن الامتداد طبيعة واحدة فيمتنع كون بعض أفراده أو أصنافه جوهراً 
والبعض عرضاًٌ وإن وقع الاصطلاح على تسمية بعض الجواهر بذلك. فلا نسلّم 
أن في المتميز جوهراً غير نفس الجسم . 

الثالث: أنه لوكان في الجسم امتدادان أحدهما جوهري , والآخر عرضي» فإن 
فضل أحدهما على الآخر وقع القدر الذي به التفاضل لا في مادة وهو محال» إذ لا 
عرض بدون الموضوع » ولا صورة بدون الهيولي. 

وبالجملة لا حال بدون المحل» وإن لم يفضل بل تساويا في جميع الأقطار 
ارتفع الامتياز والأثنينية» لأن امتياز أفراد الطبيعة الواحدة الحالة إنما يكون بحسب 
المحل» وهذا مدفوع بأنهما متميزان بالحقيقة مع أن محل العرضي هو الجوهري 
أو الجسم > ومحل الجوهري هو المادة وإن أريد عدم الامتياز في الحس فلا ضير. 


[قال (وقد يستدل) 


على نفي الهيولي بأنها إن لم تتحيز لم تصلح محلاً لما له اختصاص بالحيز. 
و إن تحيزت فإما بالاستقلال فكان مثل الجسمية. فلم يجامعهاء ولم يكن بالمحلية 
أولى ولزم استغناء الجسمية عن المادة أو تسلسل المواد. وإما بالتبعية. فكانت 
صفة للجسمية حالة فيها. ويجاب بأن عدم الاستقلال لا يلزم أن يكون بحلولها بل 


)١(‏ اسم الهوية ليس عربياً في أصله وإنما اضطر إليه بعض المترجمين فاشتق هذا الاسم من حرف 
الرباط أعني الذي يدل عند العرب على ارتباط المحمول بالموضوع في جوهره وهو حرف (هو) في 
قولهم زيد هو إنسان أوهحيوان. (راجع ابن رشد تفسير ما بعد الطبيعة ص 0017) وللهوية عند القدماء 
عدة معان وهي التشخص والشخص نفسه والوجود الخارجي قالوا ما به الشيء هو هو باعتبار تحققه 
يسمى حقيقة وذاتاً وباعتبار تشخصه يسمى هوية وإذا أخذ أعم من هذا الاعتبار يسمى ماهية (راجع 
كليات أبي البقاء) وفلسفة الهوية تطلق على مذهب شيلينغ القائل بوحدة الطبيعة والفكر ووحدة 
المثل والواقع وكل فلسفة لا تفرق بين المادة والروح ولا بين الذات والموضوع فهي فلسفة من هذا 
القبيل لأنها تجمع بينهما في وحدة لا تنفصل وترجعهما الى شيء واحد هو المطلق (راجع المعجم 
الفلسفي ج ۲ ص .)٥۳۲‏ 
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قد يكون بالحلول فيهاء على أن الاشتراك في اللازم لا يوجب التماثل] . 

إشارة إلى معارضة أوردها الامام تقريرها أنه لو وجدت الهيولي. فإما أن تكون 
متحيزة أو لا وكلاهما محال. أما الثاني فلامتناع حلول الجسمية المختصة بالحيز 
والجهة فيما ليس بمتحيز أصلاء ولهذا لا يقع شك في امتناع كون بعض 
المجردات محلاً للأجسام. وأما الأول فلآن تحيزها إما أن يكون بطريق الاستقلال 
أو التبعية» ويلزم على الأول أن تكون هي والجسمية مثلين لاشتراكهما في أخص 
صفات النفس. أعنى التحيز بالذات فيمتنع [أن يجتمعا]١'2‏ لاستحالة اجتماع 
المثلين» وأن خض إحداهما بالمحلية والأخرى بالحاليةء لأن حكم الأمثال 
واحد» وأن تختص الجسمية بالافتقار إلى المدة» بل يجب إما استغناؤهما فلا 
تكون الجسمية حالة في مادة أو افتقارهما فيكون للمادة مادة ويتسلسل » ويلزم على 
الثانى أن تكون المادة صفة للجسمية» حالة فيها دون العكس» لأن معنى 
الحلول” التبعية في التحيز» ولأنه لوجاز العكس لجاز أن يقال الجسم صفة للون 
حال فيه . 

والجواب: أن عدم كون تحيزها بالاستقلال لا يستلزم وصفيتها وحلولهاء 
لجواز أن يكون ذلك باعتبار أن حلول الجسمية فيها شرط لتحيزهاء ولا نسلم أن 
كل ما يكون تجيزه مشروطاً بشيء كان هو وصفاً لذلك الشيء حالا فيه» بل 
ربمايكون بالعكس . على أن الاشتراك في التحيز" بالاستقلال لا يستلزم تماثلهماء 


)١(‏ سقط من (ب) ما بين القوسين. 

(۲) الحلول السرياني : عبارة عن اتحاد الجسمين بحيث تکون الاشارة الى أحدهما إشارة الى 
الآخر كحلول ماء ء الورد في الورد. فیسمی الساري حل والمسري فيه محلا . والحلول 
الجواري : عبارة عن كون أحد الجسمين ظرفاً للآخر كحلول الماء في الكوز. (راجع تعريفات 
الجرجاني) 

(۳) التحيز هو الحصول في المكان على ما في شرح المواقف في مقدمة الموقف الشالث وهذا وإن 
كان في نفسه صحيحاً باعتبار ترادف الحيز والمكان لكن الأولى أن يفسر بالحصول في الحيز 
لكونه صحيحا مطلقاً سواء ء اعتبر ترادفهما أم لا. 
والمتحيز هو الحاصل في الخبر وبعبارة أخرى القابل بالذات او بالتبعية للاشارة الحسية فعند 
المتكلمين لا جوهر الا المتحيز بالذات أي القابل للإشارة بالذات وأما العرض فمتحيز بالتبع 2 
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إذ لا نسلم أن ذلك أخص صفات النفس . ولو سل فالمتماثلان إنما يتساويان في 
لوازم الماهية» لا في كل لازم لجواز أن يكون عائدا إلى العوارض] . 


* وعند الحكماء قد يكون الجوهر متحيزاً بالذات وقد لا يكون متحيزاً أصلا كالجواهر المجردة 
هكذا يستفاد مما ذكر في شرح المواقف في مقدمة الأمور العامة ومبحث الجوهر والعرض قال 
صاحب المحاكمات المتحيز ثلاثة أقسام إما ان يكون متحيز أ بالاستقلال كالصورة والجسم وإما 
أن يكون متحيزأبالتبعية إما على سبيل حلوله في الغير كالأعراض أو على سبيل حلول الغير فيه 
كالهبوط فإنه متميز بشرط حلول الصورة فيها. (راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ۲ ص 47) 


“o 


المبحث الرابع 


[قال (المبحث الرابع في تفاريع المذاهب) 


أما القائلون بالجزء فقد اختلفوا في أنه هل يقبل الحياة والأعراض المشر وطة 
بهاء وفي أنه هل يمكن وقوع الجزء على متصل الجزءين. وفي أنه هل يمكن جعل 
الخط المؤلف من الأجزاء دائرة, وفي أنه هل له شكل. واختلف المثبتون فقيل شبه 
الكرة. وقيل المثلث. وقيل المربع» أي المكعب. ليكن كونه محفوفا بجواهر ستة, 
واتفقوا على أنه لاحظ له في الطول والعرض. إلا ما نسب إلى الصالحي» وابسن 
الراوندي. أما ما نقل من الاتفاق على أن له خطاً من المساحة". فمبني على" 
أنها اسم للتحيز والجرم الموجب للتكاثف بانضمام الأمثال على أن المنقول عن 
الجبائي خلافه] . 


من فروع القول بكون الجسم من الجواهر الفردة» اختلافهم في أن الجوهر 
الفرد هل يقبل الحياة والأعراض المشروطة بهل كالعلم. والقدرة» والارادة» 
فجوزه الأشعري. وجماعة من قدماء المعتزلة. وأنكره المتأخرون منهم ٠‏ وهي 
مسألة كون الحياة مشروطة بالبئية» وقد مرت» ومنها اختلافهم في أنه هل يمكن 
وقوع جزء على متصل الجزئين › فأنكره الأشعري“ لاستلزامه الانقسام. وجوزه 


(1) في (ب) المسافة بدلاً من (المساحة) 

(۲) سقط من (أ) لفظ (على) 

)۳( هو على بن اسماعيل بن اسحق أبو الحسن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري مؤسس 
مذهب الأشاعرة كان من الأئمة المتكلمين المجتهدين ولد في البصرة وتلقى مذهب المعتزلة 
وتقدم فيه ثم رجع وجاهر بخلافهم توفى ببغداد عام ٤‏ ۳۲ه قيل بلغت مصنفاته ثلثمائة كتاب 
منها الرد على المجسمة ومقالات الإسلاميين (راجع طبقات الشافعية 740/7 ودائرة المعارف 
الإسلامية 518/5). 
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أبو هاشم ء والقاضي عبد الجبار » ومنها اختلافهم في أنه هل يمكن جعل الخط 
المؤلف من الأجزاء دائرة؟ فأنكره الأشعري»› وجوزه إمام الحرمين. وقد سبق 
بيانهماء ومنها اختلافهم في أن الجوهر الفرد هل له شكل؟ فأنكره الأشعري» وأثبته 
أكثر المعتزلةء كذا ذكره الامام» ونقل الآمدي اتفاق الكل على نفيه لاقتضائه محيطً 
تحاط فينقسم» وإنما الخلاف في أنه هل يشبه شيئاً من الأشكال؟ فقال 
القاضي: لاء وقال غيره: نعم» ثم اختلفوا فقيل يشبه الكرة» لأن في المضلع 
احتلاف جوانب» وقيل: المثلث لأنه أبس طالأشكال المضلعة» وقيل: المربع لأنه 
الذي يمكن تركب الجسم منه بلا فرج » وهذا قول الأكثرين . قال الامام: والحق 
أنهم شبهوه بالمکعب» لأنهم أثبتوا له جوانب ستة» [وزعموا أنه يمكن أن يتصل به 
جواهر ستة من جوانب ستة](١»2»‏ وإنما يكون ذلك في المكعب» وقد يستدل على 
وجوب الشكل له بأنه متناه ضرورة فتكون له نهاية وحد يحيط بهء إما واحد فيكون 
كرة» أو أكثر فيكون مضلعاً ويجاب بأنه إن أريد بكونه متناهياً أنه لا يمتد إلى غير 
نهاية فمسلم” "© ولا يلزم إحاطة حديه به" مغاير للمحاط» وإن 0 أنه يحيط به 
نهاية» وينتهي إلى جزء لا جزء وراءه 0-١‏ بل هو نفس النهاية. أعني الجزء 
الذي إليه ينتهي كل متناهي(*» . ومنها أ: نهم اتفقوا على أنه لاحظ له من الطول 
والعرض ا وإلا لكان منقسماً ضرورة» وإنكار 
ذلك على ما نسب إلى أبي الحسين الصالحي من قدماء المعتزلة جهالة . . والمحكى 
في كلام المعتزلة عن الصالحي أنه كان يقول الجزء ء الذي لا يتجزأ جسم لا طول له 
ولا عرض ولا عمق» وليس بذى نصفه وأن اليك مد احتمل 
الأعراض . ونقل الآمدي اتفاق الكل على أن للجزء ء حطاً من المساحة» 
وحمله على أن له حجماً ما على ما في المواقف لا يزيل الاشتباهء ولزوم 


)0 سقط من بعض النسخ ما بين القوسين. 
(۲) في (آ) (ففم) بدلا (فمسلم) وهو تحريف. 
™( سقط من ألف (به). 


(4) سقط من (أ) جملة (كل متناهي) . 
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قبول الانقسام» بل ربما كان ذلك في الحجم أظهر لأنه إسم لما له امتداد و 
ماء بحيث إذا كان ذلك في الجهات كان جسماًء وإن أريد أن له مدخلاً في 
الحجمية والمساحة حيث يزيد ذلك بزيادة الأجزاء» فكذا في الطول والعرض› 
والمذكور في كلام المعتزلة أن له حظاً من المساحة» ومن الطول عند ابن 
الراوندي» واتفق أبو علي » وأبو هاشم › على أن لاحظله من الطولء لأن مرجعه 
إلى التأليف الذي تذهب به الأجزاء في جهة مخصوصة» ثم اتحتلفا فذهب أبو علي 
إلى أن لاحظ له من المساحة لأنها أيضاً باعتبار التأليف. وذهب أبوهاشم | إلى أن له 
ا المساحة لأنها اسم لتحيز الجوهر وجرمه الموجب لتكاثفه عند انضمام 
أمثاله إليه» ومنها في أن الجوهر الواحد هل يوصف e‏ 
هل يجوز أن يرى؟وفي أنه هل يجوز أن يصير بثقل الجبل؟ وفي أنه كم يجوز أن 
يلقاه من الجواهر(١)؟]‏ وفي آنه هل يجوز أن يخلقه الله تعالى على الانفراد؟ وفي أنه 
هل يجوز أن تحله الحركة والسكون على البدل؟ وفي أنه هل يجوز أن تحله 
أعراض كثيرة؟ وتفاصيل ذلك مذكورة في المطولات» ونحن لا نبالي أن ينسب 
كتابنا إلى القصور بإعوازه لما لا طائل فيه» ونسآل الله سبحانه لمن اجتهد في نفض 
ذلك الغبار عن الكلام'2 شكر مساعيه . 


[قال (وأما القائلون) 
بالأجزاء القابلة للانقسام الوهمي دون العقليء وقد اختلفوا في أشكالها. فقيل 
کرات وقيل مکعبات» وقيل مثلثات؛ وقيل مر بعات. وقيل مختلفات] . 
ذكر الامام أن القائلين بكون الجسم من أجزاء صغار قابلة للانقسام الوهمي 
دون الفعلي. اختلفوا في أشكالهاء فذهب الأكثرون إلى أنها كرات لبساطتهاء 
والتزموا القول بالخلاء وقيل: مكعبات وقيل : مثلثات» وقيل: مربعات» وقيل: 
على خمسة أنواع من الأشكال فللنار ذو أربع مغلثات › وللأرض مکعب» وللهواء 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (أ) 
(۲) سقط من (أ) جملة (عن الكلام) 
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ذو ثماني<© قواعد مثلثات» وللماء ذو عشرين قاعدة مثلثات › و 1 للفلك ذو اثنى عشر 
قاعدة معخمسات9), وذكرفي الشفاء أنهم يقولون إنها مختلفة الأشكال» وبعضهم 
يجعلها الأنواع الخمسة” , 


[قال (ثم المشهور من الطائفتين) 

أن طبيعة الأجزاء واحدة في جميع الأجسام فيكون اختلافها بحسب 
الأعراض. ويستند اختلاف الأعراض عندنا إلى قدرة المختار. وعندهم إلى 
اختلاف الأشكال, فلا حاجة إلى جعل بعض الأعرا اض داخلة في حقيقة الجسم] . 

أي القائلين بكون الجسم من أجزاء لا تنقسم أصلاء والقائلين بأنها تتقسم 
وهم لا فعلا إنها متمائلة أى جوهرها واحد بالطبع في جميع الأجسام. فاختلاف 
الأجسام إنما يكون بحسب الأعراض دون الماهيات» واختلاف الأعراض مستند 
عند المتكلمين إلى الفاعل المختار» وعند الآخرين إلى اختلاف أشكال الأجزاء 
على ما صرح به في الشفاء» وهل يلزم أن يكون بعض تلك الأعراض داخلاً في 
حقيقة الجسم » فتكون عوارض للأجزاء وذاتيات للأجسام فيتحقق اختلافها 
بحسب الماهية؟ فيه كلام كما )سيجيء إن شاء الله . 


[قال (وأما القائلون) 
بالهيولي والصورة فقد اتفقوا على فروع : 


الأول: عموم الهيولي لكل جسم. وإن لم يقبل الانفكاك كالفلكيات, لأن 
الجسمية طبيعة نوعية, فلا يخالف )في اللوازم وتحقيقه أنه قد ثبت لزوم المادة 
للجسمية مع قطع النظر عن تشخصاتهاء والأسباب المنفصلة عنهاء ثم إنها ليست 


)١(‏ في (أ) ثاني بدلاً من (ثماني) وهو تحريف 
(؟) سقط من (ب) لفظ (مخمسات) 

(۳) في (ب) كلها بدلا من (الخمسة) 

(4) سقط من (ب) لفظ (كما) 

(ه) في (ب) يختلف بدلا من (يخالف) 


14 


طبيعة عرضيةء أو جنسية. بقع على معر وضات أو ماهيات مختلفة اللوازم. 
كالوجود. والحيوانية. بل نوعية. لكونه أمراً متحصلاً بنفسه, إذ لا يختلف إلا بما 
يلحقه من حرارة و بر ودةء وما يقارنه من طبيعة7') فلكية. أو عنصريةء ونحو ذلك مما 
هو خارج عنهاء متميزة بحسب الوجود, ولهذا لم يكن الجواب عن الكل والبعض 
إلا جوهراً متصل الذات, وهذا لا ينافي كون الجسم جنساً يؤخذ مبهماً لا يتحصل 
إلا بما ينضاف إليه من الفصول. وقد يقرر بأن كل جسم يقبل الانفكاك في ذاته. 
وإن امتنع لعارض. وبأن الانفصال في الوهم كاف في ثبوت المادة]. 


ذكر من فروع القول بتركب الجسم من الهيولي والصورة" خمسة: 


الأول: ثبوت ذلك لكل جسمء وإن لم يكن قابلاً للانفصال الانفكاكي 
كالفلكيات وذلك لأن الجسمية . أعني الامتداد الجوهري طبيعة نوعيةء إذ لا 
SE O‏ الفصول. وقد ثبت أنها 
فيما يقبل الانفصال الانفكاكي مفتقر: فتقرة إلى المادة » نظراً إلى ذاتها الاتصالية من غير 
اعتبار بالتشخصات, والأسباب الخارجة» فكذا فيما لا يقبله» لأن لازم الماهية لا 
يختلف» ولا يتخلف. وتحقيق ذلك ما ذكر في الشفاء إن جسمية إذا خالفت 
جسمية أخرى تكون لأجل أن هذه حارة» وتلك باردة» وهذه لها طبيعة فلكية. 


)١(‏ الطبيعة هي القوة السارية في الأجسام التي يصل بها الموجود الى كماله الطبيعي وهذا المعنى 
هو الأصل الذي ترجع إليه جميع المعاني الفلسفية التي يدل عليها هذا اللفظ فمن هذه 
المعاني قول ابن سينا الطبيعة مبدأ أول لكل تغير ذاتي وثبات ذاتي . (راجع رسالة الحدود) 
ويطلق لفظ الطبيعة على النظام او القوانين المحيطة بظواهر العالم المادي وهي عند أرسطو 
ضد المصادفة والاتفاق . (راجم رسالة الحدود لابن سينا وفلسفة ابن رشد) . 

(۲) الصورة في اللغة الشكل والصفة والنوع ولها في عرف العلماء عدة معان فهي تطلق على ترتيب 
الأشكال ووضع بعضها على بعض وتسمى بالصورة المخصوصة وتطلق على ترتيب المعاني 
المجردة فيقال صورة المسألة وصورة السؤال والجواب . (راجع كليات أبي البقاء) . 
والفلاسفة يفرقونٌ بين الصورة الجسمية والصورة النوعية وبين الصورة الجوهرية والصورة 
العرضية ويرى الفلاسفة أن الفكر مادة وصورة أما مادته فهي الحدود التي يتألف منها وأما 
صورته فهي العلاقات الموجودة بين هذه الحدود وللقضايا المنطقية صفة صورية وهي انقسامها 
إلى أربعة ة أقسام القضايا الموجبة والقضايا السالبة والقضايا الكلية والقضايا الجزئية. (راجع 
تعريفات الجرجاني والنجاة لابن سينا ص 55؟). 


ع 


وتلك لها طبيعة عنصرية» وهي أمور لا تلحق الجسمية من خارج » فإن الجسمية 
في الخارج موجودة» والطبيعة الفلكية موجودة أحرى» وقد انضاف إلى تلك 
الطبيعة القائمة المشار إليها هذه الطبيعة الأخرى في الخارج» بخلاف المقدار 
الذي هو ليس في نفسه شيئاً محصلاً ما لم يتنوع بأن يكون خط أو سطحاً إذ ليست 
المقدارية موجودةء والخطية موجودة أخرى» بل الخطية نفسها هي المقدارية 
المحمولة عليهاء فالجسمية مع كل شيء يفرض بشيء متقرر هو جسمية فقطمن 
غير زيادة» وأما المقدار فلا مقدار فقط بل لا بد من فصول حتى يوجد ذاتاً متقررة 
ما خط ا وسظلها. 

فإن قيل: لا خفاء ولا حلاف في أن الجسم جنس تحته أنواع بل أجناس» 
وإنما الكلام في أنه جنس عال أو فوقه جنس الجوهرء فكيف يصح القول بأن 
الجسمية طبيعة نوعية؟ ثم أي حاجة إلى ذلك في إثبات المطلوب. ومعلوم أن 
لوازم الطبيعة الجنسية أيضاً لا يختلف ولا يتخلف . 

قلنا: فرق بين الجسم الذي يؤخذ أمراً مبهمأء لا يتحصل إلا بما ينضاف إليه 
من الفصول» وبين الجسمية المتحصلة في الخارج بحكم الحس» واحتيج إلى 
بيان نوعيتها ليعلم أن احتياجها إلى المادة كما أنه ليس من جهة تشخصهاء أعني 
كونها هذه الجسمية» أو تلك التشخص بالبعض دون البعض كذلك ليس من جهة 
فصول بعض الأقسام أو ماهياتها بأن تكون الجسمية طبيعة جنسية» تحتها 
جسميات» مختلفة الحقائق بالفصول» ممكنة الافتراق في اللوازم» كالحيوانية» أو 
عرضا عاما لجسميات كذلك كالوجود. 

نعم يرد بعد تسليم ما ذكر في بيان نوعيتها أنه لم لا يجوز أن يكون ذلك من 
جهة بعض العوارض كقبول الانفصال الانفكاكي, فلا يجري فيما لا يقبله 
كالفلكيات . وقد أشير في الإشارات إلى الجواب بأن قبول الجسمية للانفصال مع 
امتناع بقائها معه معرف لاحتياجها في ذاتها إلى المادة» فيفتقر إليها. حيث كانت 
يعني أنه ليس علة الاحتياج ليخص الاحتياج بما يقبل الانفصال» بل علة للتصديق 
بالاحتياج الذاتي فيعم . ولا خفاء في توجه المنع » وقد تقرر عموم الهيولي للأجسام 
بأن كل جسم فهو بالنظر إلى ذاته وامتداده ومقداره قابل للانفصال الانفكاكي ‏ وإن 
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امتنع ذلك لأمر زائد لازم كالصورة الفلكية» أو غير ذلك لازم كغاية الصغر 

والصلابة» وفي شرح الإشارات ما يشعر بأن قبول الانفصال الوهمي كاف في 

إثبات المادة إذ لا بقاء للاتصال مع الانفصال فلا بدّ من قابل باق . 

واعترض بأن الانفصال الوهمي إنما يرفع الاتصال في الوهم دون الخارج » فلا 
يلزم وجود الهيولي في الخارج على ما هو المطلوب . 

وأجيب: بأن معنى إمكان الانفصال الوهمي هو أن يكون الجسم بحيث يصح 
حكم الوهم بأن فيه شيئاً غير شيء وجزءاً دون جزء لا من الأحكام الكاذبة الوهمية, 
بل الصادقة المبنية على إمكان جزء غير جزء في نفس الأمر وهو معنى الانفصال 
الخارجي» وحاصله أن القسمة الوهمية» وإن لم تستلزم الانفكاكية لكن قبولها 

يستلزم قبولهاء وهو يستلزم ثبوت المادة في نفس الأمر. 
[قال (الثاني) 

امتناع الهيولي بدون الصورة لأنها إن كانت مشاراً إليها كانت جسماً لامتناع 
الجوهر الفرد. وإلا فعند حصول الصورة تكون في بعض الأحياز ضرورة وهو 

تخصيص بلا مخصص. ورد بمنع انحصار المخصص في الصورة]. 

من فروع القول بالهيولي أنها تمتنع أن توجد مجردة عن الصورة لأنها حينئذ إما 
أن تكون ذات وضع أو لا. والمراد بالوضع ههنا كون الشيء بحيث يمكن أن يشار 
إليه بأنه هنا أو هنالك» فإن كانت ذات وضع كان جسماً لكونه جوهراً متحيزاً قابلاً 
للانقسام في الجهات لما علم في بحث نفي الجزء من أنه يمتنع أن يوجد جوهر 
متحيزلا ينقسم أصلا بمنزلة النقطة”" أو ينقسم في جهة دون جهة بمنزلة الخط أو 
السطح وإنما لم يقل كان جسماً أوحالاً في جسم كالأعراض والصور, لأن الكلام 
في جوهر قابل للصور» وإن لم تكن ذات وضع ولا محالة تصير محلاً للصورة في 

الجملة. 

)١(‏ النقطة ثلائة أقسام مادية ورياضية ومتيافيزيقية أما النقطة المادية فهي أصغر شيء ذي وضع 
يمكن أن يشار إليه بالإشارة الحسية» وأما النقطة الرياضية فهي معنى هندسي أولى لا يمكن تعريفه 
إلا بنسبته الى غيره كقولنا التقطة ذات غير منقسمة ولها وضع وهي نهاية الخط (راجع رسالة الحدود 
لابن سينا ص 11) وأما النقطة الميتافيزيقية فهي الذرة أو الموناد (اصطلاح أجنبي) . 
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فعند حلول الصورة إما أن تكون في جميع الأحياز وهسو تخصيص بلا 
مخصص ء لأن نسبة الصورة الجسمية إلى جميع الأحياز على السوية. 

فإن قيل: لعل معها صورة نوعية تقتضي الاختصاص . 
قلنا: فننقل الكلام إلى خصوصية ذلك المظهر. أعني الصورة النوعية دون سائر 
المظاهرء ثم تعيين هذا الحيز من بين الأحياز التي هي أجزاء حيز كلية ذلك النوع › 
ولا يرد النقض بهذا من الأرض مثلاًء حيث يخصص بهذا الجزء من حيز الأرض 
لجواز أن يكون ذلك بسبب صورة سابقة مقتضية لهذا الوضع المقتضي”' بهذا 
الحيز كما إذا صار جزء من الهواء ماء ثم صار”" أرضاً فإنه ينزل على استقامة إلى أن 
يقع في حيز من الماء ثم الأرض . وسيجيء لهذا زيادة بيناذ» وكذا الكلام في وجه 
اخنتصاص المادة بما لها من الصورة النوعية على ما نفصله في الفرع الخامس. فلا 
يرد النقض به. نعم يتوجه أن يقال لم لا يجوز أن تكون للهيولي المجردة أوصاف 
وأحوال غير الصورة والأوضاع تعدها("© للاختصاص عند التجسم ببعض الأوضاع 
والأحياز على التعيين» وأما الرفع بإسناد الاختصاص إلى القادر المختار على ما 
ذكره الإمام فلا يتأتى على أصول القائلين بالهيولي . 


[قال (الثالتث امتناع الصورة بدون الهيولي) 


لأنها لو قامت بذاتها استغنت عن المحل, فلم تحل فيه . ورد بأنه يجوز أن لا 
يكون التحرد ولا الحلول لذاتها] . 
ولهم في بيان ذلك وجوه . 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (المقتضى) 

(؟) سقط من (أ) لفظ (صار) 

(۳) في (ب) يعد الاختصاص بدلاً من (تعدها للاختصاص) 

(4) التجريد أو التجرد في اللغة التعرية تقول جرد الشيء قشره وجرد الجلد نزع شعره وجرد 
السيف من غمده سله سلّه والتجريد عند الفلاسفة هو انتزاع النفس عنصراً من عناصر الشيء 
والتفاتها اليه وحده دون غيره مثال ذلك أن العقل يجرد امتداد الجسم من كتلته مع أن هذا 
الجسم لا تنفك عنه صفتاه ه في الوجود الخارجي قال ابن سينا ان أصناف التجريد مختلفة 
ومراتبها متفاوتة . (راجع النجاة ص ۲۷۵) 


A 


أخصرها آنها لو وجدت مجردة لكانت مستغنية في ذاتها عن المحل فيمتنع 
حلولها فيه. لان ما بالذات لا يزول» وأنها تستلزم قبول الانقسام الوهمي المستلزم 
لقبول الانقسام الانفكاكي المستلزم للمادة. 

ورد الأول بأنه يجوز أن لا تقتضي ذاتها التجرد عن المادة» ولا الحلول فيهاء 
بل كل منهما يكون لامر من خارج . 

والثاني: يمنع استلزام قبول الانقسام الوهمي للانفكاكي . وقد مر الكلام فيه. 

وأشهرها: أن الصورة الجسمية مستلزمة للشكل» وهو مستلزم للمادة. 

أما الأول : فلما سيجيء من تناهي الامتدادات ولا نعني بالشكل إلا هيئة إحاطة 
نهاية أو نهايات. 1 

وأما الثاني : فلأن حصول الشكل"' لولم يكن بمشاركة من المادة ولم يكن لها 
دخل في ذلك. فإما أن تكون بمجرد الطبيعة الامتدادية » فيلزم تساوى الأجسام في 
الآشكال أو بحسب فاعل من خارج» فيتوقف اتحتلاف المقادير والأشكال على 
اتصال وانفصال وعلى قبول وانفعال» وقد سبق أن ذلك بدون المادة محال. 

واعترض بوجهين : 

أحدهما: منع لزوم الانفصال. فإنه قد تختلف المقادير والأشكال بدون 
الانفصال كما في تبدل مقادير الشمعة وأشكالها مع أن امتدادها بحالهاء وإن أريد 
أن إمكان الانفصال الوهمي مستلزم لإمكان الانفكاك المحوج إلى المادة على ما 
مر» كأن باقي المقدمات مستدركا في البيان» وهو وإن لم يكن قادحا في الفرض, 
لكن لا كلام في استقباحه في أدب المناظرة سيما إذا كان بعض المقدمات 


)١(‏ الشكل في الأصل هيئة الشيء وصورته تقول شكل الارض صورتها والشكل أيضاً هو المشل 
والشبيه والنظير قال ابن سينا مثل إدراك الشاة لصورة الذئب أعنى شكله وهيئته والشىء كلما 
بدل شكله تبدلت فيه الأبعاد المحدودة. (راجع رسالة الحدود والنجاة ص 0914 ˆ 
والشكل المنطقي هو الهيئة الحاصلة في القياس من نسبة الحد الأوسط الى الحد الأصغر 
والحد الأكبر فإذا كان الحد الأوسط موضوعاً في الكبرى ومحمولا في الصغرى كان القياس من 
الشكل الاول الخ. . . (راجع كتاب المنطق ص ٤۸/٤١‏ للدكتور جميل صليبا» 


Vé 


المستدركة في غاية الخفاء كتناهي الأبعاد. 
وثانيهما: النقض بكل بسيط من الفلكيات والعنصريات حيث كانت طبيعة 
الكل والجزء واحدة. مع أن الجزء ليس على شكل الكل ومقداره. 
وأجيب عن الأول بوجهين : 
أحدهما: أن المراد لزوم أحد الأمرين, أعني الانفصال كما في تشكلات 
الماء تجعله مياها أو مجرد الانفعال كما في الشمع› وكل منهما يستلزم المادة 
على ما سبق من برهاني الانفصال والانفعال» مع ما عليهما من الإشكال. ولا 
خفاء في أن هذا مع كونه مخالفاً لظاهر تقرير القوم مشتمل على استدراك؛ لأن 
٠‏ إمكان الانفعال لازم قطعاء فلا معنى لضم الانفصال إليه» وجعل اللازم 
أحدهماء ولا ينبغي أن يحمل على هذا المعنى عبارة شرح الاشارات27. حيث 
قال: هذا الاعتراض ليس بقادح في الفرض. لأنا لم نجعل لزوم المحال 
مقصوراً على لزوم الفصل والوصل» بل عليه وعلى لزوم الانفعال"» وإنما 
معناهاأنا رتبنا لزوم المحال على لزوم الانفصال »ولزوم الانفعالجميعاً ءفإن ثبت 
كلااللزومين فذاك »و إلا فلا خفاء في لزوم الانفعال وهو كاف في لزوم المادة . 
وثانيهما: أن ليس المراد انفصال الجسم في نفسه» بل انفصال الأجسام 
بعضها عن بعض لمعنى عدم الاتصال عما من شأنه الاتصال» فإن هذا هو 
المحوج إلى المادة لا مجرد التمايز والافتراق. 


)١(‏ كتاب الارشاد في (ب) بدلاً من (الاشارات) وكتاب الارشاد تاليف إمام الحرمين الجويني . وقد 

ّْ قام بتحقيقه والتتعليق عليه المرحوم الدكتور محمد يوسف موسى والدكتور على عبد المنعم . 

(۲) الانفعال: أطلق في اللغة العربية ولأ على إحدى مقولات ارسطو (أن ينفعل) وهي ضد مقولة 
(أن يفعل) قال ابن سينا الانفعال هو نسبة الجوهر الى حالة فيه بهذه الصفة كالتقطع والتسخن 
(راجع النجاة ص 8؟١)‏ وقال الغزالي «الانفعال هو نسبة الجوهر المتغير الى الجوهر المغيرء 
فإن كل منفعل فعن فاعل. وكل متسخن ومتبرد فعن مسخن ومبرد بحكم العادة المطردة عند 
أهل الحق. وبحكم ضرورة الجبلة عند المعتزلة» والفلاسفة» والانفعال على الجملة تغير» 
والتغير قد يكون من كيفية الى كيفية مثل تصيبر الشعر من السواد الى البياض. (راجع معيار 
العلم صن )51١ - ٠ ٩‏ وقال الجرجاني : الانفعال هو الهيئة الحاصلة للمتأثر من غيره بسبب 
التأثير أولاً كالهيئة الحاصلة للمنقطع ما دام منقطعاً. . التعريفات. 
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وللتنبيه على هذا المعنى تعرضوا مع الانفصال للاتصال؛ وإلا فلا دخل 
لاتصال الأجسام بعضها ببعض في اختلاف أشكالها ومقاديرهاء وعلى هذا 
يحمل ما قال في شرح الاشارات: أن المغايرة بين الأجسام لا تتصور إلا 
بانفصال بعضها عن بعض » واتصال بعضها ببعض» وذلك مستلزم للمادة» ولما 
لاح على هذا الطريق أثر الضعف بناء على أنهم بنوا ثبوت المادة على إمكان 
الاتصال والانفصال في الجسم نفسه» حتى لو لم يوجد إلا جسم واحد كان 
كذلك لا الاتصال والانفصال فيما بين الأجسام» وأن دعوى إمكان الاتصال فيما 
بين كل جسمين حتى الفلك والعنصر بحسب الطبيعة الجسمية ربما لا يسمع 
عدل إلى طريق الانفعال. فقال: وبالجملة لا يمكن أن يحصل الاختلافات 
المقدارية والشكلية عن فاعلها في الامتدادء إلا بعد أن يكون فيه قوة الانفصال 
المقتضية للمادة. 

وأجيب عن النقض أيضاً بوجهين : 

أحدهما: أن هناك مادة تقبل الكلية والجزئية لقبولها بذاتها الاتصال 
والانفصال» فيعود اختلاف الشكل والمقدار فيما بين الكل والجزء» إلى 
اختلاف القابل ء وإن كان الفاعل واحداً هو الصورة النوعية » بخلاف الصورة 
الجسمية . إذا فرضناها مجردة عن المادة» فإنه لا يتصور فيها ذلك لأن حصول 
الجزئية بالانقسام» والكلية بالالتثام من لواحق المادة. 


وثانيهما: أن هناك مانعاً هو الجزئية» فإنه لما حصل للكل ذلك الشكل 

والمقدار امتنع بالضرورة حصوله للجزءء ما دام الجزء0») جا والكل کا 
ولا يتصور ذلك في الصورة المجردة من المادة» وهذا عائد إلى الأول إلا أنه 
يرد عليه أن الجزء وإن امتنع كونه على مقدار الکل» لا يمتنع كونه على شكله 
كتدوير الفلك وحامله» والمقصود بالنقض هو الشكل» وإنما المقدار 
استطراد. 

(۱) سقط من (ب) لفظ (الجزء) 

(؟) في (ب) وحاصله بدلا من (وحامله) 


كلا 


وجوابه أن الجزئية تمنع لزوم كون الجزء شكل الكل ضرورة» امتناع كونه 
جميع أجزاء الكرة» وهذا كاف في دفع النقض » على أن مقتضى عدم التعدد في 
الفاعل والقابل هو أن يكون شكل الجزء والكل واحداً بالشخص» ولا خفاء في 
أن الجزئية تمنع ذلك. 


[قال (الرابع) 


إن التلازم بينهما”'' ليس لعلية أحديهماء بل لاحتياج الهيولي في بقائها إلى 
صورة ماء والصورة في تشخصها إلى هيولي بعينها ] . 

قد ثبت امتناع كل من الهيولي والصورة بدون الأخرى”ء فاحتيج إلى بيان 
ذلك على وجه لا يدور وذلك أن الهيولي يحتاج في بقائها إلى صورة لا بعينهاء 
وتبقى محفوظة بصور متواردة كالسقف يبقى بدعائم تزال واحدة وتقام 
أخرى"2. نعم قد يلزم صورة واحدة لأسباب خارجية كما في الفلك» والصورة 
تحتاج في تشخصها إلى الهيولي المعينة» التي هي محليهاء لما علم من أن 
شكلها إنما يكون بالمادة» وما يتبعها من العوارض» وليست الصورة علة 
للهيولي» لكونها حالة فيها محتاجة إليهاء ولكونها مقارنة لما هو متأخر عن 
الهيولي. أعني التناهي والتشكل التابعين للمادة» ولكونها جائزة الزوال إلى 
صورة أخرى» مع بقاء الهيولي بعينهاء ولا يعقل في الشيء المعين أن تكون 
علته شيثاً لا بعينه » وليست الهيولي علة للصورة لما تقرر عندهم من أن القابل لا 
يكون فاعلاًء ومن أن الهيولي لا تقوم بالفعل إلا بالصورة» فتكون محتاجة إليها 
في الوجود متأخرة عنهاء ولأنها قابلة لصور غير متناهية» فلا تكون علة لشيء 
منها لعدم الأولوية» وإن انضم إليها )ما يفيد الأولوية لم يكن للهيولي إلا 
القبول» والحق أن بيان كيفية تعلق الهيولي بالصورة» وامتناع علية إحداهما 


(۱) سقط من (أ) لفظ (بينهما) 

(۲) سقط من (ب) جملة (بدون الأخرى) 
(م) في (ب) تزال الأولى وتقام الثانية 
(4) سقط من (1) لفظ (إليها) 


VV 


للأخرى» ووجوب تقدم الصورة على الهيولي من حيث هي صورة ماء وتأخرها 
عنها من حيث هي صورة مشخصة على وجه يندفع عنه ما سنح عليه من 
الاشكالات عسر جدأء والمتأخرون قد بذلوا فيه المجهود. وبلغوا مداه» ولو 
غلا لأوردناه. 

[قال (الخامس) 
إن اختلاف الأجسام في الآثار ليست للجسمية المشتركة؛ بل لأمر مختص 
غير عارض دفعاً للتسلسل» وهو الصو رة النوعية, ونوقض باختلاف الصورة. فإن 
التزم بقاءها لا إلى نهاية. أو استناد اختلافها إلى اختلاف الاستعدادات التزمنا 
مثله في العوارض . وقد يقال إن مبادىء شار الأجسام أمور بها تنوعها 
وتحصلها, فلا يكون إلا جوهر مقومه, وحاصله أنا نقطع باختلاف حقيقتى الماء 
والثار مثلا, مع الاشتراك في المادة والصورة الجسمية. فلا بد من الاختلاف 
بمقوم جوهري, نسميه الصورة النوعية؛ ومبناه على امتناع ت تقوم الجسم بعرض 
قائم بجزئيه”"2. أو بجوهر غير حال في مادته] . 
من تفاريع القول بالهيولي والصورة إثبات صور نوعية › هي مبادىء اختلاف 

الأنواع بالآثار» وبيانه أنه لاخفاء في أن للأجسام آثاراً مختلفة”" كقبول 
الانفكاك والالتثام بسهولة كما في الماء أو بعسر كما في الأرض» أو امتناع عن 
ذلك كما في الفلك. وكالاختصاص بما لها بحسب طبعها من الأشكال والأمكنة 
والأوضاع » وليس ذلك بمجرد الجسمية المشتركة ولا الهيولي القابلة وهو ظاهرء 
ولا بأمر مفارق لتساوي نسبته إلى جميع الأجسام. ولأن الكلام في أثار الأجسام 
فيلزم الخلف» فتعين أن تكون بأمور مختصة مقارنةء ويجب أن تكون صوراً لا 
أعراضاًء لأنا ننقل الكلام إلى أسباب تلك الأعراض فيتسلسلء ولأن تنوع 
الأجسام وتحصلها موقوف على الاتصاف بتلك الأمور. ومن المحال تقوم 
الجوهر بالعرض . 

(1) سقط من (ب) جملة (ما سنح عليه) 

(۲) في (أ) بجزئه بدلا من (بجزئيه) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (مختلفة) 


VA 


واعترض بأن الترديد المذكور يجري في اختصاص كل جسم بما له من 
الصورة» وقرره الإمام بأن اختصاص الجسم بهذه الصورة مثلاً لو كان لأجل 
صورة أخرى» فإما أن يكون ذلك على طريق المساوقةء فيلزم استناد كل 
صورة إلى صورة لا إلى نهاية» أو على طريق المسابقة» بأن تستند الصورة 
الحاصلة في الحال إلى صورة سابقة عليهاء فيندفع أصل الاحتجاج» لجواز أن 
يستند كل عرض إلى عرض سابق عليه . 


فأجاب بأنه على طريق المسابقة, ويمتنع مثله في الأعراض لأنها مستندة 
إلى مبادىء موجودة في الأجسام تعيدها !)عند زوالها بالقسر9) لوجهين : 


اغنذهما : أن الماء لمن بالتان يعوة يردا فلولا أن في جسم الماء شيئاً 
زالت إلى الهوائية لا تعود بالطبع . 


وثانيهما: أن كيفيات العناصر تنكسر صرافتها عند الامتزاج» ولا كاسر سوى 
الصورة لما سيجيء في بحث المزاج » وأنت خبير بأن هذا إنما يتم لوثبت لكل 
عرض كذلك أن يجب أن يعود بعد الزوال» وينكسرعند الامتزاج وإلا فيجوز 
أن تكون الأعراض التي كذلك مستندة إلى أمور محفوظة هي أعراض يستند كل 
منها إلى عرض قبله» وهكذا إلى غير النهاية كالصور, ولذا قال الامام رحمه الله 
في موضع(“ آخر أن الذي حصل بالدليل هو استناد هذه الأعراض من الأين» 


)١(‏ المساوقة: هي التلازم بين الشيئين بحيث لا يتخلف أحدهما عن الآخر في مرتبة ة (راجع 
كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي) وإذا كان لأحد الشيئين معية مم الآخر كان مساوقاً له 
وكذلك إذا كان بينهما تلازم في فى التغير» وقد تستعمل المساوقة فيمايعم الاتحاد في المفهرم» 
والمساواة فى الصدق. فتشمل الألفاظ المرادفة والمساوية. (راجع ابن سينا كتاب النجاة 
ص ۳۲۳ فصل فير مساوقة الواحد للموجود باعتبار ما) 

(۲) في (ب) بصدها بدلاً من (تعيدها) 

(۳) في (ب) بالعسر بدلا من (بالقس 

)٤(‏ في (ب) بحيث بدلا من (يجب) 

(ه) سقط من (أ) جملة (في موضع) 

۷۹ 


والكيف» وغيرهماء إلى قوى موجودة في الجسم وأما إنها صور. لا أعراض 
فلاء بل الأقرب عندنا أنها من قبيل الأعراض . 


والحاصل أنه كما لا يمتنع تعاقب الصؤر على الإطلاق» لا يمتنع تعاقب 
الأعراض التي يستند إليها ما يعود بعد الزوال» فيكون كل تانق تعدا 
للاجق ؛ ويرجع اختلافها إلى اختلاف الاستعدادات» وإن كان المبدأ واحداًء 
وقد يقال نحن نعلم بالضرورة أن هنا آثارً صادرة عن الأجمام كالإحراق للنارء 
والترطيب للماءء فلو لم يكن فيها إلا الهيولي والصورة الجسمية لما كان 
كذلك. فلا بد فيها من أمور هي مبادىء تلك الآثار. ولا خفاء في أن الأجسام 
إنما تختلف بحسب آثارها المخصوصة بتنوع9" نوعء فتنوعها وتحصلها إنما 
يكون باعتبار تلك المبادىء؛ فتكون صوراً لا أعراضاً لامتناع تقوم الجوهر 
بالعرض . وحينئذ يندفع ما يقال: لم لا يجوز أن تكون تلك الآثار مستندة إلى 
الفاعل المختار؟ أو يكون لبعض المفارقات خصوصية بالقياس إلى بعض 
الأجسام دون بعض؟ أو يكون اختلاف الآثار عن المفارق بحسب اختلاف 
استعدادات الأجسام وهيوليتها؟ وبهذا يظهر أنه يكفي في إثبات الصور النوعية 
أن يقال: نحن نقطع باختلاف حقيقتي الماء والنار مع الاشتراك في المادة 
والصور الجسمية» فلا بد من الاختلاف بمقوم جوهري نسميه الصورة النوعية. 
ويرد على هذا" التقريرين بعد تسليم اختلاف الأجسام بالحقيقة» وكون الآثار 
صادرة عنهاء وكون هيوليتها متفقة للحقيقة » وكذا صورها الجسمية. 


إنا لا نسلّم لزوم كون ما به الاختلاف جوهراً حالاً في الهيولي ليكون 
صورة» ولم لا يجوز أن يكون عرضا قائما بأحد جزئيه لا بالجسم نفسه» ليدفع 
بأن العرض الحال في الجسم متقوم به متأخر عنه» فلا يكون مقوماً له متقدماً 
عليه أو يكون جوهرا غير حال في مادتهء فلا يكون صورة»› ولا يكون الاحتياج 
)١(‏ في (ب) بعد بدلا من (معدا) 


(5) في (أ) نوع بدلا من (تنوع) 
(۳) سقط من (أ) لفظ (هذا) 


فيما بينه» وبين الجزئين الآخرين على وجه آخر غير الحلول» والحق أن اثبات 
الصور الجوهرية[سيما النوعية»وأن الذي يعلم قطعاً هو أن الماء والنار 
مثلً]<١»مختلفان‏ بالحقيقة مع الاشتراك في الجسمية كالإنسان والفرس في 
الحيوانيةء وأما أن في كل منهما جوهراً لا يختلف بالحقيقة (حالا فيه أيضاً) هو 
المادة, وآخر كذلك حالا في الأول هو الصورة الجسمية» وآخر مختلف 
بالحقيقة حالا فيه أيضاً هو الصورة النوعية» وهكذا في سائر مراتب امتزاج 
العناصر إلى أن تنتهي إلى النوع الأخير كالإنسان مثلأء فيكون في مادته جواهر 
كثيرة هي صور العناصر والأخلاط والأعضاءء وآخرها صورة نوعية إنسانية حالة 
غير النفس الناطقة”' المفارقة فلم يثبت بعد وما يقال أن الأجزاء العقلية إنما 
توجد من الأجزاء الخارجية فلا بد في اختلاف أنواع الجنس الواحد من صور 
مختلفة الحقيقة هي مأخذ الفصول ليس بمستقيم» لأنهم جعلوا العقول 
والنفوس أنواعا بسيطة من جنس الجوهرء ولأن الجزء الخارجي قد لا يكون مادة 
ولا صورة كالنفس الناطقة › اللهم إلا بمجرد التسمية» ووقع في ديباجة الأخلاق 
العنصرية”») ما يشعر بأن على الصورة الاإنسانية طراز عالم الأمر أي 
المجردات وكأنه أراد أنها لغاية قربها من الكمالات وإعدادها البدن» لقبول 
تعلق النفس به شبيهة بالمجردات» وإن كانت حالة في المادة أو أراد بكونها من 
عالم الأمر أن وجودها دفعي لا كالهيولي» وما لها من الأطوار في مدارج 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب). 

(۲) النفس عند ارسطو هي المبدأ الأول للحياة والإحساس والفكر وتسمى قوة النفس التي هي مبدأ 
الفكر بالنفس الانسائية» أو النفس الناطقة او المفكرة» وهي النفس الانسائية من جهة ما تدرك 
الكليات وتفعل الأفعال الفكرية أو هي التجوهر المجرد عن المادة القابل للمعقولات والمتصرف 
في مملكة البدن (راجع تعريفات الجرجاني) 

قال ابن سينا: وأما النفس الناطقة فتنقسم قواها أبضاً الى قوة عاملة وقوة عالمةء وكل واحدة من 
القوتين تسمى عقا باشتراك الجسم » فالقوة العاملة هي العقل العملى» والقوة العالمة هي 
القوة النظرية أو العقل النظري. (راجع رسالة في معرفة النفس الناطقة وأحوالها لابن سينا 
نشرت في القاهرة عام ٤‏ وكاب النجاة أيضا ص ۲۹۹ - 171) . 

(۳) في (أ) الناصرية بدلا من (العنصرية) وهو تحريف 

'(4) سقط من (ب) لفظ (الانسانية) 


۸1١ 


الاستكمال والاستعداد» وأماما يقال من أنه أراد بها النفس الناطقة بدليل 
استشهاده بقوله تعالى : يلقي الروح من أمره“ » فيكذبه تصريحه بأنها سبب 
لاستعداد البدن لتعلق النفس بهء وأن النفس مبدأ لوجودها. 


)١(‏ سورة غافر آية رقم ٠١‏ وقد جاءت الآية محرفة في المطبوعة حيث قال (وينزل) بدلا من (يلقى) 


AY 


المبحث الخامس 
«(في أحكام الأجسام» 
[قال (المبحث الخامس) 


في أحكام الأجسام فمنها أنها متماثلة لا تختلف إلا بالعوارض» ويجوز على 
كل ما يجو ز على الآخر, ويبتني على ذلك استناد اختلاف العوارض إلى القسادر 
المختارء وخرق السموات, وكثير من خوارق العادات. وذلك لكونها من محض 
الجواهر الفردة المتماثلة. ولاشتراكها في التميز وقبول الأعراضء [وهمامن أخص 
صفات النفس ١١]‏ وانقسام الجسم إليها . وقد يتوهم أن المراد بتماثلها الاتحاد في 
المفهوم المشترك بين الأنواع المختلفة, كالحيوان مثلاء فيستدل بأن حد الجسم“ 
على اختلاف عباراتهم فيه واحد غير مشتمل على تنويع واختلاف الخواص إنما 
هو لاختلاف الأنواع] . 
بعدالفراغ من بيان حقيقة الجسم أخذ في بيان أحكامه» فمنها أن الأجسام 
متماثلة أي متحدة الحقيقة »و إنما الاختلاف بالعوارض» وهذا أصل يبتني عليه كثير 
من قواعد الإسلام » كإثبات القادر المختارء وكثير من أحوال الثبوة والمعاد"» 
فإن اختصا ص كل جسم بصفاته المعينة لا بد أن يكون بمرجح مختار» إذ نسبة 
المرجب إلى الكل على السواء» ولما جاز على كل جسم ما يجوز على الأخر كالبرد 
على النارء والحرق على الماء ثبت جواز ما نقل من المعجزات» وأحوال القيامة» 
ومننى هذا الأصل عند المتكلمين على أن أجزاء الجسم ليست إلا الجواهر الفردة» 
وانها متمائلة لا يتصور فيها اختلاف حقيقة» ولا محيص لمن اعترف بتماثل 
ااجدواهر, واختلاف الأجسام بالحقيقة من جعل بعض الأعراض داخلة فيهاء وقد 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب) 
(۲) في (ب) الاسم بدلا من (الجسم) 
(۳) راجع رسالة اضحوية في أمر الميعاد لابن سينا تحقيق الدكتور سليمان دنيا . 


AY 


يستدل بأن الأجسام متساوية في التميزء وقبول الأعراض» وذلك من أخص 
صفات النفس. وبأن الجسم ينقسم الى الفلكي والعنصري“ بما لهما من 
الأقسامء ومورد القسمة مشترك وبأن الأجسام يلتبس بعضها ببعض على 
تقدير الاستواء في الأعراض» ولولا تماثلها في نفسها لما كان كذلك» والكل 
ضعيف. ومن أفاضل الحكماء من توهم أن المراد بتمائلها اتحادها في مفهوم 
الجسم. وإن كانت هي أنواعاً مختلفة مندرجة تحته فتمسك بأن الحد الدال 
على ماهية | لجسم على اختلاف عباراتهم فيه واحد عند كل قوم من غير وقوع 
قسمة فيه» فلذلك اتفق الكل على تماثلهء فإن المختلفات إذا جمعت في حد 
واحد وقع فيه التقسيم ضرورة كما يقال الجسم هو القابل للأبعاد الثلاثةء 
والمشتمل عليهاء فيعم الطبيعي والتعليمي» ومنشأ هذا التوهم استبعاد أن 
يذهب عاقل إلى أن الماء والنار حقيقة واحدة» لا تختلف إلا بالعوارض 
كالإنسان دون الفصول» والمنوعات كالحيوان» كيف ولم يسمع نزاع في أن 
الجسم جنس بعيد ثم قال: 
تخالف المفهوم من الحد. 
[قال (ومنها) 
أنها باقية بحكم الضرورة لا بمجرد البقاء في الحس» وقابلة للفناء 
(1) الجسم بالكسر وسكون السين المهملة في اللغة: الجرم وكل شيء عظيم الخلقة. وعند أهل 
الرمل اسم لعنصر الأرض» وعند الحكماء يطلق بالاشتراك اللفظي على معنيين. أحدهما: ما 
يسمى جسما طبيعياً لكونه يبحث عنه في العلم الطبيعي . وثانيهما: ما يسمى جسماً تعليمياً إذ 
يبحث عنه في العلوم التعليمية أي الرياضية ويسمى تخناء وعرفوه بأنه كم قابل للأبعاد الشلاثة 
المتقاطعة على الزوايا القائمة» والقيد الأخير للاحتراز عن السطح لدخوله في الجنس الذي هو 
الكم. والحكماء قسموا الجسم الطبيعي تارة الى مركب يتألف من أجسام مختلفة الحقائق 
كالحيوان والی بسيط وهوما لا تالف منها كالماء. 
وقسموا المركب الى تام وغير تامع والبسيط الى فلكي وعنصري . وتارة الى مؤلف يتركب 
من الأجسام سواء كانت مختلفة كالحيوان؛ أوغير مختلفة كالسرير المركب من القطع 
الخشبية» والى مفرد لا يتركب منها الخ ... (راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ١‏ ص 17م 
وما بعدها). 


4م 


لكونها حادثة على ما سيأتي» ولقوله تعالى كل شيء هالك إلا وجهه» 
وهلاك البسيط لا يتصور إلا بفنائه» ولا يخفى أن الحدوث إنما يقتضى إمكان 
العدم بالذات. وهو لا ينافي امتناعه بالغير وهو المتناز ع. فإن استروح الى أن 
الحكم هو الإمكان حتى يثبت ما به الامتناع كان ذكر الحدوث مستدركا]. 


أي من أحکام الأجسام أنها باقية زمانين وأكثر بحكم الضرورة بمعنى أنا 
نعلم بالضرورة أن كتبنا وثيابنا وبيوتنا ودوابنا"“ هي بعينها التي كانت من غير تبدل 
في الذواتء. بل إن كان ففي”" العوارض والهيئات» لا بمعنى أن الحس يشاهدها 
باقية ليرد الاعتراض بأنه يجوز أن يكون ذلك بتجدد الأمثال كما فى الأعراض» وقد 
يفهم من البقاء الدوام وامتناع الفناده وعليه يجمل ما قال فى التحريد اا الضرورة 
قاضية ببقاء الأجسام» وبين بأن غاية أمرها التفرق والانقسام» وهو لا يوجب 
الانعدام. وأنت خبير بأن دعوى الضرورة في ذلك في غاية الفساد. كيف وقد 
صرح بجوازه في بحث المعاد» واستدل على جواز العدم تارة بالحدوثء» فإن 
العدم السابق كالعدم اللاحق لعدم التمايزء وقد جاز الأول فكذا الثاني» وتارة 
بالامكان فإن معناه جواز كل من الوجود والعدم نظراً إلى الذات . وأجيب بأن هذا 
لا ينافي الامتناع بالغير على ما هو المتنازع » فإنه يجوز أن يكون الشيء في ذاته 
قابلاً للعدم السابق واللاحق جميعاً ويمتنع أحدهما أو كلاهما لعلة» والحاصل 
أن الحدوث لا ينافي الأبدية كما في النفس الناطقة على رأي أرسطوء والامكان لا 
ينافي الأبدية والأزلية كما في القدماء لزمانية دون الذاتية على رأي الفلاسفة 
(ويمكن)*" أن يقال: إنه لما كان الحكم بجواز العدم نفي ذلك الحكم حتى يقوم 
دليل الامتناع . لا يقال على هذا لا حاجة إلى اعتبار الحدوث لأن الجسم ممكن 
جائز الوجود والعدم قديماً كان أو حديثاً لأنا نقول هو مراعاة لطرق المتكلمين حيث 


(1) سقط من (أ) لفظ (أحكام) 

(۲) في (ب) وذواتنا بدلا من (وداوبنا) 
(۳) في (ب) نفي. بدلا من (ففي) 
)٤(‏ ما بين القوسين سقط من (أ) 


يقسمون الوجود إلى القديم والحادث لا الواجب والممكن وبيان لجواز حصول 


وقد يستدل بنحو قوله تعالى «إكل شيء هالك إلا وجهه”"4 . لكل من عليها 
فان»*7") : 
وغير ذلك من العمومات مع القطع بأن الهلاك والفناء في المركبات» وإن جاز 
أن يكون بانحلال التركيب وزوال الصور لكن في البسائط وأجزاء الجسم من 
الجواهر الفردة أو الهيولي والصورة لا يتصور إلا بالانعدام 
[قال (وحين اقتضت) 
شبهة امتناع بقاء الأعراض المنافاة بين البقاء وصحة الفئاء. واعتبر حيث“ 
مثلها في الأجسام اعتبر النظام دليل قبول الفناء, فالتزم عدم البقاء. والكرامية 
ضرورة البقاء. فالتزموا امتناع الفئاء وقد عرفت الجواب مع إمكان الفرق بأن 
الأعراض مشر وطة بالجواهر المشروطة بهاء فتدور بخلاف الجواهرء فإنه يجوز 
أن يبقيها الله تعالى بأعراض متعاقبة يحتاج إليها الجواهر ويفنيها“ بلا واسطة أو 
بعدم خلق تلك الأعراض أو العرض الذي هو الفناء واحداً. أو متعدداً على 
اختلاف المذاهب» وتمسكت الفلاسفة في امتناع فنائهاء بأصولهم الفاسدة من أنها 
مستندة إلى القديم إيجاباً. ومفتقرة إلى مادة لا تقبل العدم» لاستحالة تسلسل المواد 
أولا تجرد من الضورة لماهر]: 
يعني أن ما ذكر في عدم بقاء الأعراض من أنها لو بقيت لامتنع فناؤها لما كان 
جارياً في الأجسام أيضاً. على ما سبق . اعتبر النظام قيام الدليل على صحة فنائهاء 
فالتزم أنها لا تبقى زمانين» وإنما تتجدد بتجدد الأمثال كالأعراض قولاً بانتفاء 
الملزوم. لانتفاء اللازمء والكرامية قالوا قضاء الضرورة ببقائهاء فالتزموا امتناع 
)١(‏ هذا جزء من آية رقم ۸۸ وتكملتها «لا إله إلا هو كل شيء هالك إلا وجهه» القصص . 
(۲) سورة الرحمن آية رقم 1 وقد جاءت هذه الآية محرفة بزيادة دالواو في أولها. 
(؟) في (أ) واعترضت وهو تحريف. 
)٤(‏ في (أ) ويعينها بدلا من (يفنيها) وهو تحريف. 
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فنائها قولاً بثبوت اللازم لشبوت الملزوم» وقد سبق في بحث امتناع بقاء العرض 
بطلان دليل هذه الملازمة» فاندفع ما ذكره الفريقان مع إمكان البعد عن النقض» 
بأنه يجوز أن تفني الأجسام بعد بقائهاء بأن لا يخلق الله تعالى فيها الأعراض التي 
يكون بقاء الجسم محتاجاً إليها مشروطاً بها كالأكوان وغيرها على ما ذهب إليه 
القاضي وإمام الحرمين أو بأن لا يخلق فيها العرض الذي هو البقاء كما قال 
الكعبي"ء أو بأن يخلق فيها عرضاً هو الفناء إما متعدداً كما قال أبوعلي: أنه تعالى 
يخلق لكل جوهر فناء» وإما غير متعدد كما قال غيره. إن فناء واح دا يكفي لافناء كل 
الأجسام» وزعم بعضهم أن قول النظام بعدم بقاء الأجسام مبني على أن الجسم 
عنده مجموع أعراض» والعرض غير باق» وقد نبهناك على أن ليس مذهبه أن 
الجسم عرض » بل إن مثل اللون والطعم والرائحة من الأعراض أجسام قائمة 
بأنفسهاء وأما الفلاسفة فلا نزاع لهم في فناء الأجسام بزوال الصور النوعية» 
والهيئات التركيبية» وإنما النزاع في فنائها بالكلية» أعني الهيولي والصورة 
الجسمية» ومبني ذلك عندهم على اعتقاد أزليته المستلزمة لأبديته» فان ما ثبت 
قدمه امتنع عدمه وسيرد عليك شبههم بأجوبتها. 


[قال (ومنها أن الجسم لا يخلو عن شكل) 


لتناهيه. وعن.حيز بحكم الضرورة إلا أن خصوصيات ذلك عندنا بمحض 
خلق الله تعالى وزعمت الفلاسفة أن لكل جسم شكلاً طبيعياً وحيزاً طبيعياً ضر ورة 
أنه لو خلى وطبعه لكان على شكل وفي حيز مكاناً كان أو غيره؛ ويلزم أن يكون 
معيناً لاستحالة الحصو ل في المبهم» ولا يكون إلا واحداً لكونه مقتضى الواحد. 


(1) هو عبد الله بن أحمد بن محمود الكعبي من بني كعب. البلخي الخراساني أبو القاسم» أحد 
ائمة المعتزلة. كان رأس طائفة منهم تسمى «الكعبية» وله اراء ومقالات في الكلام انفرد بها 
وهو من أهل بلخ أقام ببغداد مدة طويلة وتوفي ببلخ عام 8 ه له كتب منها «التفسير» وتأييد 
مقالة أبى الهذيل» وأدب الجدل. وغير ذلك. قال السمعاني من مقالته. أن الله تعالى ليس له 
إرادة وأن جميع أفعاله واقعة منه بغير إرادة ولا مشيئة منه لها. (راجع تاريخ بغداد :٩‏ 84 
والمقريزي ۲: .)۳٤۸‏ 

AVY 


لأنه متناه على ما سيجيء وکل متنا" فله شكل إذ لا معنى له سوى هيئة إحاطة 
النهاية بالجسم» وأما الافتقار إلى الحيز بمعنى فراغ يشغله فضروري» وإنما يذكر 
هو وأمثاله من الأحكام الضرورية في المباحث العلمية من حيث يفتقر إلى تنبيه أو 
زيادة تحقيق وتفصيل أو تعقيب تفريع , أو يقع فيه خلاف من شرذمة» ثم استناد 
خصوصيات الأشكال والأحياز إلى القادر المختار هو المذهب عندنا كما سيجيء» 
وذهبيت الفلاسفة إلى أن لكل جسم شكلاً طبيعيأ ورا طبيغياً لأنه عند الخلو 
عن جميع القواسروالأسباب الخارجة يكون بالضرورة على شكل معين» في حيز 
معين . وهو المعنى بالطبيعي؛ وعلى هذا لا يرد الاعتراض بأنه يجوز أن يقتضي 
شكاذ ها وخيزا ها ككل جزء من أجزاء الأرض»ء وتستند الخصوصية إلى سبب 
خارج کارادة القادر المختار. لا يقال لعل من الأسباب ما هو من لوازم ماهيته. 
فيكون فرض الخلو عند فرض محال. فيجوز أن يستلزم محالاً هو الخلوعن الشكل 
والحيز لأنا نقول: ما يقتضيه لازم الماهية يكون طبيعيا لا قسرياء وهو ظاهر ولم 
يريدوا بالحيز ههنا المكان بمعنى السطح الباطن من الحاوي» حتى يرد الاعتراض 
بأن الجسم قد لا يكون له محل كالمحدد» فضلاً أن يكون طبيعياً» ولا الفراغ الذي 
E‏ اجيم لحافال ابن سينا : إن كل جسم له حيز طبيعي » فان كان ذا مكان كان 
حيزه مکاناًء وقال ااا اد إما مكان» وإما وضع » وإما ترتيب. 


فإن قيل : الاختصاص بالحيز الطبيعي كما أنه ليس معللاً بالأسباب الخارجيةء 


)١(‏ المتناهي : ما له نهاية ويمكن قياسه. يقال لعدد صحيح إنه متناه إذا أمكن الحصول عليه 
باضافة الواحد الى نفسه إما مرة واحدة. وإما مرات متكررة تكون احداها هي الأخيرة. 
ويقال للعدد الحقيقي إنه متناه اذا كان أقل من عدد صحيح متناه. ويقال للمقدار إنه متناه إذا 
أمكن قياسه بالنسبة الى مقدار من نوعه بعدد حقيقي متناه. 
والمتناهي : هو المحدود قال ابن سينا. وأما السطح فليس هو داحلا في حد الجسم من حيث 
هو جسم بل من حيث هو متناه . (راجع النجاة ص ۳۲۷) 
وقال أيضاً: من قال إنه متناه عنى أنه محدود في نفسه. . (راجع الشفاء ص ١7‏ - ج١)‏ 
قال ابن سينا: النهاية: : هي ما به يصير الشيء ذو الكمية الى حيث لا يوجد وراءه مزاد شيء فيه 
(راجع رسالة الحدود 45) 
والمتناهي : تقيض اللامتناهي . 


AA 


كذلك ليس معللاً بالجسمية ولوازمها لا بد من خصوصية, فينقل الكلام إليها 
ویتسلسل”' . 
قلنا: قد سبق في بحث الصور النوعية ما يزيل هذا الإشكال» واتفقوا على أن 
الحيز الطبيعي لا يكون إلا واحداً لأن مقتضى الواحد واحد» ولأنه لو تعددفعند عدم 
القاسر إما أن يحصل فيهما وهو محال بالضرورةء أوافي أحدهما فلا يكون الآخر 
يا وأيضاً إذا بقي خارجاً بالقسرء فعند زوال القاسر إما أن يتوجه اا وهر 
محال» أو إلى أحدهما وفيه ميل عن الآخمر فيصير المطلوب "بالطب روا 
بالطبع » أو لا يتوجه إلى شيء منهماء فلا يكون شيء منهما طبیعياً > لا يقال يجوز 
أن يكون الحصول في أحدهما أو الميل إليه بحسب ما يتفق من الأسباب 
المخصصة» مانعاً من الآخر, لأنا نقول الكلام فيما إذا فرض خالياً عن جميع 
الأسبات الخارجة" نعم يرد عليه أنه يجوز أن لا يحصل في أحدهماء ولا يتوجه 
إليه لامتناع الترجح بلا مرجح » وكون كل مانعاً من الآخرء بل يبقى حيث وجد. 
وجعل صاحب المواقف”)إثبات الحيز الطبيعي من فروع القول بالهيولي* نظراً 
إلى أن القائلين بالجزء يجعلون الأجسام متماثلة" لا تختلف إلا بالعوارض 


[قال (ومنها أنه يمتنع) 
على الجسم عن العرض وضده. وجوزه بعض”(" الفلاسفة في الأزل”*) 
وبمض المعتزلة, فيما لا يزال مطلقاً. وبعضهم في الأكوان. وبعضهم في غير 
الاكوان , أحتج المانعون بأنها لا تخلو عن الحركة والسكون وعن الاجتماع 


)1١(‏ سقط من (أ) لفظ (ويتسلسل) 
(؟) في (ب) المقصود بدلا من (المطلوب) 
(۳) سقط من (أ) كلمة (الخارجة) 
)٤(‏ هو عضد الدين الإيجي . وانظر مقدمة الكتاب. ففيها ترجمة وافية له. 
(ه) سبق التعريف بها في كلمة وافية . 
)١(‏ في (ب) متشابهة بدلا من (متمائلة) 
(۷) في (ب) الكثير من الفلاسفة بدلا من (بعض) 
(۸) في (ب) الأجل بدلا من (الأزل) وهو تحريف 


۸۹ 


والافتراق. وبأنها متماثلة لا تتميز ولا تتشسخص إلا بالأعراض» ووجود غير 
المتشخص محال. 

والجواب: أن هذا لا يفيد العموم”" المتنازع إلا إذا اعتبر البعض بالبعض 
وهو باطل. واحتج المجوز بأن أول الأجسام خال عن الاجتماع والافشراق. 
والهواء عن اللون, فان عدم إدراك المحسوس بلا مانع دليل العدم وادعاء المانع 
بلا بيان مفض إلى السفطة". 

اعلم أن ظاهر مذهبي المنع » والتجويز ليسا على طرفي النقيض لأن حاصل 
الأول وهو مذهب أكثر المتكلمين أنه يجب أن يوجد في كل جسم أحد الضدين من 
كل عرض » أي من كل جنس من أجناس الأعراض» إذا كان قابلا له كذا في نهاية 
العقول؛ وقال إمام الحرمين" مذهب أهل الحق أن الجوهر لا يخلوعن كل جنس 
من الأعراض» وعن جميع أضدادهاء إن كان له أضداد. وعن أحد الضدين إن 
كان له ضد ؛ وعن واحد من جنسه إن قدر عرض لا ضد له» ولا خلاف في امتناع 
الجلو'؛ عن الأعراض بعد قبولها» وحاصل الثاني أنه يجوز أن لا يوجد فيه شيء 
من الأعراض» إما في الأزل كما هو رأى الدهرية القائلين بأن الأجسام قديمة 
بذياتها. محدثة بصفاتهاء وإمافيما لا يزال كما هو رأى الصالحية من المعتزلة . 


)١(‏ في (ب) العدم بدلا من (العموم) 

(۲) أصل هذا اللفظ في اليونانية (سو فيسما) وهو مشتق من لفظ (سوفوس) ومعناه الحكيم 
والحاذق . 
والسفسطة عند الفلاسفة هي الحكمة المموهة. وعند المنطقيين هي القياس المسركب من 
الوهميات» والغرض منه تغليط الخصم واسكاته. وقيل: إن السفسطة قياس ظاهره الحق 
وباطنه الباطل» ويقصد به خداع الآخرين أو نخداع النفسء فإذا كان القياس كاذباً ولم يكن 
TD‏ عر تار 
وتطلق السفسطة أيضاً على القياس الذي تكون مقدماته صحيحة ونتائجه كاذبة لا ينخدع بها 
أحد الا انك إذا أنعمت النظر فيه وجدته مطابقا لقواعد المنطق. ووجدت نفسك عاجزا عن 
دحضه كسفسطة السهم وسفسطة كومة القمح فإن الغرض منهما إثارة المشكلات المنطقية. 
(راجع كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي) 

(۴) هو عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني» أبو المعالي ركن الدين الملقب 
بإمام الحرمين. (راجع وفيات الاعيان ١‏ : ۷ والسبكي ۳: ۲٤۹‏ ومفتاح السعادة١‏ : )٤٤١‏ 

(4) في (ب) العدد بدلاً من (الخلى 


4 


فمرجع الأول إلى إيجاب كلي - والثاني إلى سلب كلي» والاشبه هو الاإيجاب 
الجزئي بمعنى أنه يجب أن يوجد في كل جسم شيء من الأعراض » إلا أن القائلين 
بالتفصيل منهم من خصه بالألوان بمعنى أنه يجب أن يوجد فيه شيء من الألوان 
وهم المعتزلة البغدادية, ومنهم من خصه بالأكوان بمعنى أنه يجب أن يوجد فيه 
الحركة أو السكون» والاجتماع » أو الافتراق» وهم البصرية» واحتجاج المانعين 
بأث الجسم متتحققق في الزمان ومتكثر بالعدد فلا يخلو عن حركة أو سكون. 
واجتماع أو اقتراق على تقدير تمامه. إنما يفيد هذا الإيجاب الجزئي لا الإيجاب 
الكلي المدعي . نعم يصلح للرد على القائلين بالسلب” الكلي» وعلى البغدادية 
القائلين بجواز الخلوعما عدا الألوان» وكذا احتجاجهم بأن الشيء لا يوجد بدون 
التشخص ضرورة» وتشخص الأجسام إنما هو بالأعراض لكونها متمائلة لتألفها من 
الجواهر المتمائلةء فلو وجدت بدون الأعراض لزم وجود الغير المتشخص وهو 
محال لا يفيد العموم. أعني امتناع الجسم بدون أحد الضدين من كل عرض» لأن 
البعض كاف في التشخص . نعم يفيد عموم الأوقات . أعني الأزل" وما لا يزال 
بخلاف الأول فإنه ربما يمنع امتناع خلو الجسم في الأزل عن الحركة والسكون» 
بل إنما يكون ذلك في الزمان الثاني والثالث وعن الاجتماع والافتراق» بل إنما 
يكون ذلك على تقدير تحقق جسم آخر» فيحتاج في التعميم إلى قياس مأ قبل 
الاتصاف. أعني الأزل على ما بعده» أعني ما لا يزال كما يقاس بعض الأعراض 
على البعض تعميماً للدليلين في جميع الأعراض» وتقريره أن اتصاف الجوهر 
بالعرض إما لذاته. وإما لقابليته له» ونسبة كل منهما إلى جميع الأعراض والأزمان 
على السوية والجواب منع المقدمتين. 


)١(‏ السلب: مقابل الاإيجاب» والمراد به مطلقاً رفع النسبة الوجودية بين شيئين (ابن سيناء النجاة 
ص 18) وقد يراد يالايجاب والسلب الثبوت واللاثبوت» فثبوت شيء لشيء إيجاب. وانتفاؤه 
عنه سلب» وقد يعبر عنهما بوقوع النسبة أو لا وقوعها. 
والسلب في القضية الحملية هو الحكم بلا وجود محمول لموضوع فالقضية الموجبة ما اشتملت 
على الاإيجاب» والقضية السالبة ما اشتملت على السلب. وسلب العموم نفي الشيء عن 
جملة الأفرادء لا عن كل فرد. وعموم السلب بالعكس (كليات أبي البقاء) 

(۲) سقط من (أ) جملة (أعني الأزل) 


۹۱ 


واحتج القائلون بجواز خلوا لجسم عن الضدين في الجملة بوجوه : 
الأول: أنه لولم يجز لكان البارى تعالى مضطراً'» عند خلق الجسم إلى خلق 
والجواب: أن عدم القدرة على الميحال كوجود الملزوم بدون9) اللازم ل 
الثانى: أنه لولم يجز خلو الجسم عن الاجتماع والافتراق لما جاز أن يخلق الله 
تعالى حسما هو أول الأجسام بحسب الزمان واللازم.قطعى البطلان : 
الثالث: أنه لولم يجز خلوه عن جميع الألوان لما وقع وقد وقع كالهواء, لا 
يقال: 
لا نسلّم خدوه عن اللون» بل غايته عدم الاحساس ب لأنا نقول عدم 
الإحساس بما من شأنه الإحساس به مع سلامة الحاسة وسائر الشرائط”؟ دليل على 
عدمه ., 
فإن قيل : من جملة الشرائط انتفاء المانع وتحفقه ممنوع . 
قلنا: فتح هذا الباب يؤدي إلى جواز أن يكون بحضرتنا جبال شامخة()» 
وأصوات هائلة ولا ندركها لمانع7». وقد يجاب بأن الشفيف ضد اللون لا عدم. 


[قال (ومنها أنها متناهية الأبعاد) 
لوجوه : 
الأول: أنه لو وجد بعد غير متناه لامكن بالضرورة أن تتحرك إليه كرة فيميل 


)١(‏ في (ب) محتاجاً بدلا من (مضطرا) 
(۲) في (ب) بغير بدلا من (بدون) 
(۳) سقط من (ب) لفظ (الأجسام) 
(4) سقط من (أ) لفظ (وسائر) 

(5) في (ب) عالية بدلا من (شامخة) 
(1) سقط من (أ) لفظ (لمانع) 


۹۲ 


قطرها الموازي له إلى مسامته" ويلزم تعين نقطة في الوهم لأولية المسامتة 
ضر ورة حدوثها مع استحالته في الخط الغير المتناهي, لأن كل نقطة تفرضء. 
فالمسامتة مع ما فوقها قبل المسامتة معها لأنها لا محالة” تكون بزاوية وحركة, 
وكل منهما بحكم الوهم الصادق يقبل الانقسام لا إلى" نهاية, والمسامتة بالنصف 
منهما قبل المسامته بالكل . فعلى هذا سقط منع الملازمة مستنداً بما ذكر في انتفاء 
اللازم ومنع ثبوت المطلوب مستنداً بأن المحال إنما يلزم من لا تناهي البعد مع 
الفرض المذكور, ومنع انتفاء اللازم مستنداً بأن انقسام الزاوية والحركة لا إلى 
نهاية إنما هو بمجرد الوهم. وأما اعتراض الامام بأن أطول ما يفرض من الخطوط 
المستقيمة هو محور العالم والمسامتة معه إنما تحصل بعد المسامتة مع نقطة فوقه 
خارج العالم. وهكذا لا إلى نهاية فيلزم عدم تناهي الأبعاد. 
فجوابه: أن هذا من الوهميات الصرفة]©». 
جعل هذا من أحكام الأجسام نظراً إلى أن البعد الجسمي هو المتحقق بلا نزاع 
بخلاف الخلاء. 
ونقل القول بلا تناهي الأبعاد عن حكماء الهند, وجمع من المتقدمين › وأبي 
البركات من المتأخرين», والمشهور من أدلة المانعين ثلاثة: 
الأول: برهان المسامتة وتقريره ظاهر من المتن"» وإنما اعتبر حركة الكرة لأن 
الميل من الموازاة إلى المسامتة هناك في غاية الوضوح لا يتوقف فيه العقل» بل 
يكاد(» يشهد به الحس» ومعنى موازاة الخطين أن لا يتلاقياء ولو فرض امتدادهما 


)١(‏ في (ب) منناهية بدلا من (مساصة) وهو تحريف 
(۲) سقط من (أ) لفظ (لا محالة) 

(۳) في (ب) الى غير بدلاً من (لا الى نهاية) 

)٤(‏ سقط من (أ) (وهكذا لا إلى نهاية) 

(5) في (أ) المسرفة بدلاً من (الصرفة) 

(1) سبق الترجمة له في كلمة (وافية) 

(۷) سقط من (ب) لفظ (من المتن) 

(۸) سقط من () لفظ (يكاد) 


۳ 


لا إلى نهاية» والمسامتة بخلافهاء وإنما اعتبر النقطة بحسب الوهم» لأن ثبوتها 
بالفعل غير لازم ما لم ينقطع الخط بالفعل . 

وفيما أوردنا من تقرير البرهان"" إشارة إلى دفع اعتراضات تورد عليه فمنها منع 
لزوم أول نقطة المسامتة مستنداً بما ذكرنا في بيان استحالة اللازم وتقريره أنه على 
تقدير لا تناهي البعد لا يلزم أول نقطة المسامتة؛ لأن الحركة والزاوية تنقسمان لا 
إلى نهاية» فقبل كل مسامتة مسامتة"“ لا إلى أول. 

ولاخفاء في أن هذا بعد الاحتجاج على الملازمة بأن المسامتة حصلت بعدما 
لم تكن فيكون لها أول بالضرورة ليس بموجه إلا أن تجعل معارضة في المقدمة. 
وجوابها النقض بكل قياس استثنائي, استثنى فيه نقيض التالي» فإنه لو صح ما 
ذكر لصح فيه الاستدلال على نفي الملازمة بما يذكر في بيان استحالة اللازم وفساده 
بين» والحل بأن هذا لا ينفي الملازمة» لأن الملزوم محال» فجاز استلزامه 
للنقيضين مثلاً لو وجد بعد غير متناه مع الفرض المذكور لزم ثبوت أول نقطة 
المسامتة لما ذكرنا. وعدم ثبوته لما ذكرتم على أنه يتجه أن يقال لو وجد البعد مع 
الفرض المذكورء فاما أن تثبت أول نقطة المسامتةأو لا تثبت» وكلاهما محالءلما 
ذكر فيتم الاحتجاج . 


)١(‏ البرهان: هو الحجة الفاصلة البينة يقال: برهن يبرهن برهنة اذا جاء بحجة قاطعة للدد الخصمء 
وبرهن بمعنى بين» وبرهن عليه اقام الحجة» وفي الحديث: الصدق برهان» والبرهان هنا 
الحجة والدليل» والبرهان عند الفلاسفة: فهو القياس المؤلف من اليقينيات سواء كان ابتداء 
وهي الضروريات أو بواسطة وهي النظريات (تعريفات الجرجاني) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (مسامتةع) . ۰ 

(۳) القياس الاستئنائي : فهو مؤلف من مقدمتين إحداهما شرطية والأحرى وضع أو رفع لأحد 
جزأيهما (ابن سينا النجاة ص ۷۷) 
مثل قولنا: إن كان زيد يمشي فهو يحرك قدميه لكنه يمثي, فهو يحرك اذن قدميه أو لكنه ليس يحرك 
رجليه فينتج أنه لا يمشي» وقد سمى هذا القياس استثنائياً لاشتماله على الاستشناء» وله 
قسمان» قسم تكون فيه الشرطية متصلة» ويسمى بالشرطي المتصل وقسم تكون فيه الشرطية 
اي بالشرطي المنفصل ومثاله هذا العدد إما زوج» وإما فرد. ولكنه. زوج» فليس 
دل بفرد. 
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فإن قيل: حدوث المسامتة لا يقتضي إلا أن يكون لها بداية بحسب الزمان» 


قلنا: من جهة أن الزمان منطبق على الحركة المنطبقة على المسافةء فلولم 
يكن لها أول لم يكن للحركة أول» > فلم يكن للزمان أول» ومنها أن المحال إ إنما لزم 
على تقدير لا تنامي الي الفرض المذكور وهو لا يستلزم استحالة لا تناهي 
البعد لجواز أن يكون ناشئاً من المجموع . 


وجوابه: أنا نعلم بالضرورة إمكان ما فرض» وإمكان اجتماعه مع البعد الغير 
المتناهي» فتعين كونه المنشأ للزوم المحال. ومنها أنا لا نسلم استحالة أول نقطة 
المسامتة في الخط الغير المتناهي» وما ذكر في بيانه باطل لأن انقسام الحركة 
والزاوية لا إلى نهاية حكم الوهم وهو كاذب. 


وجوابه: أن أحكام الوهم فيما يفرض من الهندسيات صحيحة تكاد تجري 
تتعزى الحيزات أكونه! عا طامة تن العقل ا بطع ر ولهذا لا 
يقع فيها امتلاف آراء وإنما الكاذب هي الوهميات الصرفة مثل مثل الحكم في 
المعقولات بما يخص المحسوسات» كالحكم بأن كل موجود ذو وضع . 
واعترض الامام بأن هذا الدليل مقلوب. لأنه لما كانت المسامتة لكل نقطة بعد 
المسامتة” لما فوقها لزم عدم تناهي الأبعاد. وبيانه على ما في المطالب العالية 
أن أعظم ما يفرض من الخطوط المستقيمة هو محور للعالم. أعني الخط المار 
بمركزه الواصل بين قطبيه. فإذا فرضنا كرة يميل.قطرها الموازي للمحور إلى مسامته 
حدثت زاوية قابلة للقسمةء ولا محالة يكون الخط الخارج على نصفها مسامتاً 
لنقطة فوق طرف المحورء ويكون هناك أبعاد يفرض نقط لا إلى نهاية . 


(۱) في (ب) صنع بدلاً من (وضع) 
(۲) سقط من (ب) بعد المسامتة 


(۳) سقط من (ب) لفظ رهناك) 


فجوابه أن هذا من الوهميات الصرفة!'! التي لا يصدقها العقل» إذ ليس وراء 
العالم خلاء”" أو ملاء يمتد فيه الخط أو ينتهي إليه طرفه» وما ذكر الامام من أن 
صريح العقل شاهد لمسامتة طرف هذا الخط لشيء ووقوعه خارج العالم وإن 
إنكاره مكابرة في الضروريات مكابرة . 


(قال (الثاني) 
إنا نفرض من نقطة خطين يزداد البعد بينهما على نسبة زيادة امتدادهما بحيث 
توجد كل زيادة مع المزيد عليه في بعد. فلو امتدا إلى غير النهاية يلزم لضرورة 
المحافظة على النسبة لوجود بعد مشتمل على الزيادات الغير المتناهية زائد على 
البعد الأول بقدرها مع انحصاره بين الحاجزين. والأوضح أن يفرض كون البعد 
دائماً بقدر الخطين بأن تجعل الزاوية ثلثي قائمة, والمثلث متساوي الأضلاع فيلزم 
بالضرورة من عدم تناهيهما وجود بعد بينهما غير متناه. 
فان قيل: هذا يتوقف على أن يكون للامتداد طرف فيتحقق بعدٌ هو آخر الأبعاد 
وهو مصادرة . 


قلنا: لا بل يستلزمه وهو خلف]. 
هذاهو البرهان" السلمي وحاصله أنه لو كانت الأبعادغير متناهية لزم إمكان عدم 


1 سقط من (ب) لفظ (الصرفة)‎ )١( 

(؟) الخلاء عند الفلاسفة: خلو المكان من كل مادة جسمانية تشغله فإذا قلت مع (ديكارت) مثلا ان 
المادة امتداد لزمك القول أن الخلاء المطلق متناقض ومحال. 
وبطلق الخلاء عند بعضهم على الامتداد الموهوم المفروض في الجسم او في نفسهء الصالح 
لان يشغله الجسم» ويسمى أيضاً بالمكان ويرى بعض الحكماء أن الخلاء هو البعد المجرد 
القائ بنفسه سواء كان مشغولاً , أو لم يكن» ويسمى عندهم بعداً مفطوراًء أو فراغاً 
مفطوراً وما يسميه أفلاطون بعداً مفطوراً يسميه المتكلمون فضاء موهوماًء وهو الفضاء الذي 
يثبته الوهم. كالفضاء المشغول بالماء أو الهواء داخل الاناء فهذا الفضاء ء الفارغ هو الذي من 
شأنه أن يحصل فيه الجسم وأن يكون ظرفاً له» وبهذا الاعتبار يكون حيزاً للجسم» وباعتبار 
فراغه عن شغل الجسم إياه يكون خلاء فالخلاء عند المتكلمين هو هذا الفراغ الذي لا يشغله 
جسم من الأجسام. وهو غير موجود في الخارج بالفعل بل هو أمر موهوم . 

(۳) نعتقد أن تعريف الامام سعد الدين التفتازاني كاف في إيضاحه ولا داعي لايضاحه بتعاريف آخر. 
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تناهي المحصور بين حاصرين وهو محال» وجه اللزوم على ما نقل عن القدماءء 
أنا تخرخ من نقطة خطين كساقي مثلث» ولاخفاء في أنهما كلما يمتدان يزداد البعد 
بينهماء فلو امتدا إلى غير النهاية كان زيادة البعد بينهما إلى غير النهاية . 

واعترض عليه ابن سینا بأن اللازم منه ازدياد البعد إلى غير النهاية» بمعنى أنه 
لا ينتهي إلى بعد لا يكون فوقه بعد أزيد منه» وهو ليس بمحال. وإنما 
المحال وجود بعد بينهما يمتد طوله إلى غير النهايةءوهو ليس 
بلازم فقرره» بأنا نصل بين نقطتين متقابلتين من الخطين المفروضين 
خطاً ونقسم بالبعد الأصل» وامتداد الخطين حينقذ بالامتداد الأصل, 
فلكون تزايد الأبعاد بحسب تزايد الامتداد لزم من عدم تناهي الامتداد وجود 
زيادات على البعد الأصل غير متناهيةه لآن نسبة زيادة 
البعد على البعد الأصل نسبة زيادة الامتداد على الامتداد" الأصل » وإذ قد أمكن 
تساوي الزيادات» فلنفرضها كذلك > ولكون كل زيادة مع المزيد عليه موجودة في 
بعد لزم وجود بعد مشتمل على الزيادات المتساوية الغير المتناهية» لأن ذلك معنى 
حصول كل زيادة مع المزيد عليه ولزم كونه غير متناه» لأن زيادة الأجزاء 
المقدارية بالفعل إلى غير النهاية » توجب عدم تناهي المقدار المشتمل عليها بحكم 
الضرورة» أو بحكم امتناع التداخل . وإنما فرض الزيادات متساوية احترازا عما 
إذا كانت متناقصة . فإن انقسام المقدار ربما ينتهي إلى ما لا يقبل الانقسام بالفعل» 
فلا يلزم وجود البعد الغير المتناهي أو لا يظهرء وإما في صورة الزائد: 

فلاخفاء في أن الزائد مثل وزيادة» فاللزوم فيه أظهرء ولما كان في هذا التقرير 
تطويل مع كون استلزام عدم تناهي الزيادات لوجود بعد غير متناه محل بحث ونظر. 
لخص صاحب الإشراق فى بعض تصانيفه البرهان بأنا نفرض بعد ما بين الخطين 
دائماً بقدر امتدادهماء فلو امتدا إلى غير النهاية كان ما بينهما غير متناه ضرورة"› 
إذ المتناهي لا يكون مساوياً لغير المتناهي وعلى قدرهء وهذا اللزوم واضح لا 


)١(‏ سبق التعريف به في كلمة وافية فليرجع إليها. 
(؟) سقط من (ب) لفظ (الامتداد) 


(۳) سقط من (ب) لفظ (ضرووة) 


۹۷ 


يمكن منعه إلا مكابرة""» لكن لما كان في إمكان المفروض نوع خفاء قرره 
بعضهم . بأنا نفرض زاوية مبدأ الخطين ثلثي قائمة» وللزوم تساوي الزاويتين 
الحادثتين من الخط الواصل بين كل نقطتين متقابلتين من ساقي المثلث» ولزوم 
کون زواياه مساوية لقائمتين» لزم أن يكون كل من الزاويتين ثلثي قائمة» ولزم من 
تساوي زوايا المثلث تساوي أضلاعه؛ كل ذلك لما بينه إقليدس() فيلزم من عدم 
تناهي الخطين عدم تناهي ما بينهماء وحاول صاحب الإشراق سلوك طريق يوجب 
كون زاوية مبدأ الخطين ثلثي قائمة» فاخترع البرهان الترسي» وتقريره: أنا نخرج 
من مركز جسم(" مستدير كالترس مثلاً ستة خطوط قاسمة له إلى ستة أقسام 
متساوية» فيكون كل من الزوايا الست ثلفي قائمة» وكذا كل من الزاويتين 
الحادثتين من الخط الواصل بين كل نقطتين متقابلتين من كل ضلعين» فيصير كل 
قسم مثلثاً متساوي الزوايا والأضلاع » ويلزم من امتداد الخطين إلى غير النهاية» 
امتداد بعدما بينهما إلى غير النهاية . 

ومن: تردد في لزوم تساوي الزوايا والأضلاع» وجوز كون وتر زاوية مبدأ 
الخطوط السنة أقل من الضلعين أو أكثر فلعدم شعوره بالهندسة . واعترض على هذه 
البيانات بأنها إنما تفيد زيادة الأبعاد والاتساعات فيما بين الخطين إلى غير النهاية لا 
وجود سعة وبعد ممتد إلى غير النهاية» وإنما يلزم ذلك لو كان هناك بعد هو آخر 
الأبعاد يساوي الخطين اللذين هما ساقا المثلث. فلا يتصور ذلك إلا بانقطاعهما 
وتناهيهماء فيكون إثبات التناهي بذلك مصادرة على المطلوب9». ولو سلّم إنما 
لزم من المجموع المفروض » وهو لا يستلزم”) استحالة لا تناهي الخطين . 


)١(‏ سط من (أ) لفظ (مكابرة) 

(۲) أقليدس: رياضي يوناني نشأ بالاسكندرية في عهد بطليموس وازدهر في ٠٠٠‏ ق م انشا مدرسة 
الاسكندريةء وقام بتنظيم علم الرياضة في عصره وضمنه مؤلفه «الأصول» في ثلاث عشرة مقالة 
ظلت أساسا لدراسة مبادىء الهندسة حتى هذا العصرء ويحتمل أن يكون جزء كبير من هذه 
المقالات من أبحاث أقليدس وإضافاته وليس مجرد جمع للمعلومات الرياضية . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (جسم) 

(8) سقط من (ب) لفظ (على المطلوب) 

(۵) سقط من (ب) لفظ (لا يستلزم) 


۹۸ 


والجواب : أنه لما لزم تساوى أضلاع مثل هذا المثلث كان لزوم عدم تناهي 
قاعدته على تقدير لا تناهي ساقيه ظاهراً لا يمكن منعه, وأما السند فلنا لا عليناء 
لأنه لما لزم مساواة القاعدة للساقين, وكانت متناهية لانحصارها بين حاصرين لزم 
تناهي الساقين على تقدير لاتناهيهماء فيكون اللاتناهي محالاً)» وحاصله أن لا 
تناهي القاعدة ليس موقوفاً على تناهي الساقين حتى تلزم المصادرة» بل مستلزما 
له" فيلزم الخلف. 

وتقريره أنه لو كان الساقان غير متناهيين لزم ثبوت قاعدة مساوية لهماء لما ذكر 
من الدليل لكن القاعدة لا تكون إلا متناهية ضرورة انحصارها بين حاصرين . فيلزم 
تناهي الساقين» لان المتناهي لا يكون مساوياً لغير المتناهي» وقد فرضناهما غير 
متناهيين هذا خلف” وأما كون المحال ناشئاً من لاتناهي الخطين» فللعلم 
الضروري بامكان ما عداه من الأمور المذكورة. 


[قال (الثالث) 
إنا أن ننقص من البعد الغير المتناهي ذراعاً نطبق, فاما أن يقع بإزاء كل ذراع 
ذراع ") فيتساوان. أو لافينقطعان, وقد مر مثله. وهذه الثلاثة هي الأصول في براهين 
التناهي . 
هذا برهان التطبيق» وتقريره أنه لو وجد بعد غير متناه» نفرض نقصان ذراع 
الناقص » وهو محال لامتناع تساوي الزائد والناقص › بل الكل والجزء. أو لا يقع 


(۱) في (ب) ممنوعاً بدلاً من (محالاً) 

(۲) سقط من (ب) جملة (حتى تلزم المصادرة) 
(۳) سقط من (أ) لفظ (له) 

(:) سقط من (أ) لفظ (هذا خلف) 

(ه) سقط من (ب) جملة (من الأمور المذكورة) 
رفي (ب) بآخر بدلا من (ذراع) 
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ولا محالة يكون ذلك بانقطاع الناقص» ويلزم منه0') انقطاع التام لأنه لا يزيد عليه 
إلا بذراع» وقد مر في إبطال التسلسل ما على هذا البرهان من الاعتراضات 
والأجوبة فلا معنى للاعادة. 
[قال (ومبنى الأول) 
على نفي الجزءء والثاني على أن يكون اللاتناهي من جهات, والثالث على 
مقدمات واهية]. 
أي برهان المسامتة على نفي الجوهر الفرد" ليصح انقسام الحركة والزاوية إلى 
غير النهاية» ومبنى البرهان السلمي على أن يكون لا تناهي البعد من جهات حتى 
نفرض انفراج ساقي المثلث لا إلى نهاية» بل في الترسى ”" لا بد من فرض 
اللا تناهي في جميع الجهات» وكان طرق السلمى مبنية على طريق إلزام القائلين 
بلا تناهي الأبعاد في جميع الجهات» (وكان طرق) ومبنى برهان التطبيق على 
مقدمات ضعيفة سبقت الإشارة إليها في إبطال التسلسل مثل اقتدار الوهم على 
التطبيق » ومثل استلزام وقوع ذراع بإزاء ذراع للتساوي» ومثل اختصاص ذلك بما 
له وضع وترتيب ليحصل التقصي عن النقض بمراتب الأعدادء وحركات الأفلاك , 


[قال (وقد كثرت الوجوه) 
أي وجوه الاستدلال على تناهي الأبعاد بتصرف في البراهين الثلاثة» واستعانة 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (منه) 

(1) يطلق الجوهر عند الفلاسفة على معان: منها الموجود القائم بنفسه حادثاً كان أو قدياً ويقابله 
العرض» ومنها الذات القابلة لتوارد الصفات المتضادة عليهاء ومنها الماهية التى اذا وجدت فى 
الأعيان كانت لا في موضوع ومن الموجود الغني عن محل يحل فيه . ٠‏ 
قال ابن سينا: الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس في موضوع أي في محل قريب قد قام بنفسه دونه 
لا بتقويه . (النجاة ص )١55‏ 2 
والجوهر عند المتكلمين هو الجوهر الفرد المتميز الذي لا ينقسم» أما المنقسم فيسمونه جس)ً لا 
جوهرا ولا السبب يمتنعون عن إطلاق اسم الجوهر على المبدأ الأول . 

() في (ب) التحف بدلاً من (الترسي) 


1١١ 


ببراهين إبطال التسلسل » أما وجوه التصرف في السلمى. فقد سبقت وأما في 
المسامتة فوجهان: 

أحدهما: برهان التخلص وتقريره أنه لو أمكن لا تناهي الأبعاد لأمكن أن نفرض 
كرة يخرج من مركزها خطغير متناه ملازم له مقاطع لخطآخر غير متناه» وأن تتحرك 
تلك الكرة على نفسهاء فبالضرورة يصير الخط الخارج من مركزها بعد المقاطعة 
مسامتاً ثم موازياً. لكن ذلك محال لتوقفه على تخلص أحد الخطين عن الأخر وهو 
لا يتصور إلا بنقطة هي طرف من أحد الخطين › وقد فرضناهما غير متناهيين هذا 
حلف"' ويرد عليه منع إمكان حركة الخط الغير المتناهي سيما”'" بحيث ينتهي من 
المقاطعة إلى المسامتة إلى الموازاة. وأورد أبو البركات هذا المنع على برهان 
المسامتة وتبعه صاحب الإشراق في المطارحات””, ولا يظهر له وجه., لأن 
المفروض هناك حركة قطر الكرة وهو متناه. 

وثانيهما: برهان الموازاة وهو أن نفرض قطر الكرة مسامتاً للخط الغير المتناهي» 
ثم موازياً له بحركة الكرة فلانتهاء المسامتة يلزم في الخط الغير المتناهي نقطة هي 
آخر نقطة المسامتة وهوا ( محال > لأن كل نقطة تفرض كذلك. فالمسامتة بما فوقها 
بعد المسامتة بهاء وأما على برهان التطبيق فمثل أن نفرض البعد الغير المتناهي 
وزغا ثم نعتبر التطبيق بين عدة الألوف منها. وعدة الآحاد على ما مر فى 
التسلسل. . أو يقال ما بين المبدأ المحقق أو المفروض» وبين كل ذراع متاه 
لكونه محصوراً , بين حاصرين فيتناهى الكل لأنه لا يزيد على ذلك إلا بواحد. 
أو يقال إلا ذراع مترتبة في الوضع » فنطبق بين قبلياتها وبعدياتهاء فإن لم يتساويا 
[بطل التضايف وإن تساويا](" لزم وجود ذراع له بعدية لا قبليةلأن للمبدأ قبلية لا 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (هذا حلف) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (سيها) 

(۳) سقط من (أ) لفظ (المطارحات) 
)٤(‏ سقط من (ب) جملة (وهو محال) 
(0) في (ب) الجميع بدلا من (الكل) 
(5) مابين القوسين سقط من (أ) 


بعدية» وأيضاً إذا طبقنا وقعت قبلية الأول بإزاء١')بعدية‏ الثاني» وقبلية الثاني بإزاء 
بعدية الثالث وهكذا إلى غير النهاية» فتبقى قبلية بلا بعدية فيبطل التضايف. 
وأيضاً للأول قبلية بلا بعدية فلو كان لكل ما عداه قبلية وبعدية معأ لزم قبلية 
بلابعدية . 


[قال (احتج المخالف بوجوه) 
الأول: أن ما يلي الجنوب غير ما يلي الشمالء وما يوازي ربع العالم أقل مما 
يوازي نصفه فلا يكون عدماً محضاً. قلنا مجرد”" وهم . 
والثاني : أن الواقف على طرف العالم إما أن يمكنه مد اليد فثمة بعد أو لا 
فثمة مانع . 
قلنا : لا يمكن لعدم الشرط" لا لوجود المانع . 
الثالث: أن الجسم كلي لا ينحصر في شخ ص0 فلا تتناهى افر اده الممكنة 
كسائر الكليات“. بل توجد لعموم الفيض . قلنا: الكلية لا تقتضي سوى إمكان 
كثرة أفراده المفر وضة بالنظر إلى مفهومه ولا ينافي امتناع كلها أو بعضها بموجب 
كلزوم المحالات المذكورةء على أن معنى إمكان افراده الغير المتناهية ليس 
اجتماعها في الوجود على ما هو المطلوب, بل عدم انتهائها إلى حد لا يمكن بعده 
وجود فرد اخر] . 
(۱) في (ب) بجوار بدلاً من (بازاء) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (مجرد) 
(1) سقط من (أ) لفظ (الشرط) 
)٤(‏ ف (ب) واحد بدلا من (شخص) 
(5) الكليات الخمس: هي : اتنس » والنوع. والفصل› والخاصة. والعرض العام . 
فالجنس هو الكلي المقول على كثيرين مختلفين بالأنواع في جواب ما مو كالحيوان للانسانء والنوع 
هو الكلي الذاتي الذي يقال على كثيرين في جواب ما هو ويقال ايضاً عليه وعلى غيره في جواب ما 
هو الشركة مثل الانسان والفرس بالنسبة الى الحيوان. والفصل : هو الكلي الذاتي الذي يقال على 
- نوع تحت جنس في جواب أي شيء هو كالناطق للانسان» والخاصة: هي الكل الدال على نوع 
واحد في جواب أي شيء هو لا بالذات بل بالعرض : كالضاحك للانسان. والعرض العام :هو 
الكل المغردء والعرض آي غير الذاتي الذي يشترك في معناه أنواع كثيرون كالبياض للثلج . 


١١ 


فإن قيل : الأولان لا يفيدان. سوى أن وراء العالم أمراً له تحقق ما من غير دلالة 
على أنه جسم أو بعل » ولو سلّم فلا دلالة على أنه غير متناه. 
المطلوب بمعونة مقدمات معلومة"» مثل أن ما يلاقي طرف العالم لا يكون إلا 
خلاء» وهو بعد أى جسم » وهو ذو بعد بل إذا بين استحالة الخلاء تعين أنه جسم » 
ولا يكون متناهياً وإلا لكان له طرف فيعود الكلام» ويثبت أن ما وراءه ليس عدماً 
محضا . 


[قال (خاتمة) 
فطرف الامتداد بالنسبة إليه نهاية. ومن حيث كونه منتهى الأإشارة. ومقصد 
المتحرك بالحصو ل فيه جهة. فتكون موجودة ذات وضع لا“ يقبل الانقسام. و إلا 
لوقعت الحركة فيها فتكون الجهة منتهاها] . 

جعل بحث الجهة خاتمة بحث تناهي الأبعاد لكونها عبارة عن نهاية الامتداد. 
- أن طرف الامتداد بالنسبة إليه طرف ونهاية» وبالنسبة إلى الحركة والإشارة 

ثم إنها موجودة» ومن ذوات الأوضاع 6 مقصد المتحرك بالحصول فيه. 
ومنتهى ى الاشارة الحسية» والمعدوم أو المجرد يمتنع الحصول فيه أو الإشارة إليه. 
وهذا بخلاف الحركة في الكيف كحركة الجسم من البياض إلى السوادء فإن 


(۱) سقط من (ب) أو بعد 

(۲) سقط من (أ) لفظ (معلومة) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (محضا) 

)٤(‏ في (ب) يقبل بسقوط (لا) وهو تحريف 

(ه) الحركة: ضد السكون» وها عند القدماء عدة تعريفات» وهي : 
أ الحركة هي الخروج من القوة الى الفعل على سبيل التدريج ومعنى التدريج هو وقوع الشيء في 
زمان بعد زمان . 
ب الحركة هي شغل الشيء حيزاً بعد أن كان في حيز آخر وهي كونان في آنڍن ومكانين بخلاف 
السكون الذي هو كونان في آنين ومكان واحد. 
ج ‏ الحركة كمال أول لا بالقوة من جهة ما هو بالقوة (ابن سينا رسالة الحدود) . 


۳ 


السواد مقصد المتحرك بالتحصيل فلا يجب بل يمتنع أن يكون موجوداً لامتناع 
تحصيل الحاصل » ثم لا يخفى أن معنى الحصول في المجهة الحصول عندها 
وصولاًوقربء كم أ يدق التبعراة فى جه ا التحرك في سمت يتأتى | إليهاء 
وذلك لأن كلاً من المتحرك والحركة منقسم > فلا تقع حقيقة إلا في منقسم › ؛ والجهة 
لا تقبل الانقسام. اضي لي ماعل ار لاا لو الست إلى جر مفلا 
فالجزء الذى يلي المتحرك, إما أن لا يتجاوزه المتحرك بحركته إذا وصل إليه 
فيكون هو الجهة من غير مدخل للجزء الآخر وإما أن يتجاوزه فتلك الحركة» إما 
حركة عن الجهة » فالجهة هى الجزء الأول فقط وإما إلى الجهة فهي الثاني فقط 
لا يقال بل فى جهة لأنا نقول الحركة في الشيء المنقسم لا محالة تكون 
إما عن جهةء أو إلى جهةء ويعود المحذور للقطع بأن الجهة هي مقصد المتحرك 
لا المسافة التي تقطم بالحركة» وهذا يدل على أنها لا تقبل الانقسام في مأخحذ 
الحركة والاشارة وهي كاف في | إفادة المطلوب . أعني امتناع وقوع الجسم أو 
الحركة فيهاء ولا يدل على أنها لا تقبل الانقسام أصلاً حتى لا تکون | إلا نقطةء بل 
ربما تكون خطاً أو سطحاًء بقي الكلام في أن طرف كل امتداد» ومنتهى كل إشارة 
جهة”؟ حتى تكون جهات كل جسم أطراف امتداداته فيكون على سطحه أم الجهة 


د د وتقال الحركة على تبدل حالة قارة في الجسم يسيراً يسيرأً على سبيل اتجاه نحو شيءء والوصول 
بها إليه هو بالقوة لا بالفعل (ابن سينا ا ند 
وللحركة عند القدماء أيضاً أقسام مختلفة ة وهي : 
١‏ الحركة في الكم : وهي انتقال الجسم من كمية الى أخرى كالنمو والذبول. 
؟ ‏ الحركة في الكيف: وهي انتقال الجسم من كيفية الى أخرى كتسخن الماء وتبرده» وتسمى 
استحالة» والحركة الكيفية النفسائية هي حركة النفس في المعقولات» وتسمى فكراً أو حركتها في 
المحسومات وتسمى تخيلا . 
۳ الحركة في الأين» وهي حركة الجسم من مكان الى آخر وتسمى نقلة والمتكلمون اذا اطلقوا 
الحركة أرادوا بها الحركة الأينية فقط . 
(۱) في (ب) الجهة بدلاً من (الشيء) 
(۲) الجهة في الأصل هي الجانب والناحية والموضع الذي تتوجه إليه وتقصد 
قال ابن سينا: إننا نعني بالججهة شيئاً إليه مأخذ حركة أو إشارة(جامع البدائع )٠١٤‏ 
والجهة والحيز متلازمان في الوجود, لأن كلا منهما مقتصد للمتحرك الأين إلا أن الحيز مقصد 
للمتحرك بالحصول فيه. والجهة مصدر له بالوصول إليها والقرب منها فالجهة منتهى الحركة لا ما 
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نهاية جميع الامتدادات» ومنتهى جميع الاشارات حتى لا يكون إلا على سطح 


محدد الجهات الحق هو الثاني. 
الجهات غير محصورة فى عدد 
[قال (ثم إنها) 


غير محصورة إلا أنه قد يعتبر قيام الامتدادات بعضها على البعض أو يعتبر ما 
للإنسان من الرأس والقدم والظهر والبطن واليدين الأقوى والأضعف غالبا" 


أي الجهات غير محصورة في عدد لجواز فرض امتدادات غير متناهية العدد في 
جسم واحد» بل بالقياس إلى نقطة واحدة. إلا أن المشهور. أنها سنك . وسيب 7) 
الشهرة أمران أحدهما خاصي» وهو أنه يمكن أن يفرض في كل جسم أبعاد ثلاثة 


وثانيهما: عامي وهو اعتبار حال الانسان فيما له من الرأس والقدم فبحسبهما له" 
الفوق والتحت» ومن البطن والظهر فبحسبهما القدام والخلف» ومن الجنبين 
اللذين عليهما يد أقوى في الغالب وهي اليمنى» وأخرى أضعف وهي اليسرى 
فبحسبهما اليمين واليسارء ثم اعتبر ذلك في سائر الحيوانات بحسب المقايسة 
والمناسبة( . وكان في ذوات‌الأر بع الفوق والتخت ما يلي الظهر والبطن .والقدام 


= تصح فيه الحركة (راجع كليات أبي البقاء) والجهة نباية البعد ويمكن أن يفرض في كل جسم أبعاد 
غير متناهية العددء فيكون كل طرف منها جهة الا أن المقرر عند عامة الفلاسفة أن الجسم يمكن 
أن يفرض فيه أبعاد ثلاثة متقاطعة على زوايا قائمة ولكل مہا طرفان فلكل جسم إذن ست جهات 
وهي : فوق» وأسفل» ويمين» ويسارء وخلف؛ وقدام» . 

(۱) سقط من (أ) لفظ (غالبا) 

(۲) في (ب) ودواعي بدلا من (وسبب) 

(1) في (ب) المقايضة بدلا من (المناسبة) وهو تحريف 

)٤(‏ في () الحيوان بدلا من (ذوات الأربع) 


٠م‎ 


والخلف ما يلي الرأس والذنب» وليس شيء من الاعتبارين بواجب ٠0‏ ليصح 


أقسام الجهات علو وسفل وأربعة وضعية 


[قال (والطبيعي منها) 
العلو والسفل, والبواقي وضعيةء تتبدل كالمواجه للمشرق إذا واجه المغرب, 
بخلاف المنكوس] . ا 
عي ا رأس الإنسان بالطبع" والسفل ما يلي 
قدميه بالطبع 5 ؟حيث لا تتبدلان أصلاً؟) والأربعة الباقية وضعية تتبدل() بتبدل 
الأوضاع › كالمتوجه إلى المشرق يكون المشرق قدامه والمغرب خلفه»ء والجنوب 
يمينه والشمال شماله» ثم إذا توجه إلى المغرب صار المغرب قدامه. انارق 
خلفه» والشمال يمينه والجنوب شماله بخلاف ما إذا صار القائم متكوساء فإنه لا 
يصير ما يلي رجله تحتأ وما يلي رأسه فوقاً بل يصير رأسه من تحت» 506 
فوق» والفوق والتحت بحالهماء فالشخصان القائمان على طرفي قطر الأرض 
يكون رأس كل منهما فوق ورجلهما تحت. 


العلو في الجهات لا يلزم أن يكون مضافاً إلى السفل 


[قال (والعلو لا يلزم أن يكون بالاضافة إلى السفل) 


فإن الأرض لا سفل لها إلا بالوهم لأن جميع أطراف امتداداتها الفعلية إلى 
السماء]. 


(۱) في (ب) بلازم بدلاً من (بواجب) 
(۲) سقط من (ب) لفظ (الطبع) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (الطبع) 

(4) ني (أ) في الواقع بدلا من (أصلاً) 
)٥(‏ في (ب). عند تبدل بدلا من (بتبدل) 


يريد دفع ما سبق إلى كثير من الأوهام وهو أن الفوق والتحت متضايفان لا 
يعقل كل منهما إلا بالقياس إلى الآخرء وكذا القدام والخلف واليمين والشمال» 
والحق أن التضايف إنما هو بين الفوق وذي الفوق» وكذا البواقي» وأما الجهتان 
فقد تنفكانفي التعقل» بل في الوجود كما في الأرضء فإنه لا تحت لها إلا 
بالوهم» فإنجميع ° أطراف امتدادتها الفعلية إلى السماء فلها الفوق فقط . 


الأجسام محدثة بذواتها وصفاتها عند المليين 


[قال (ومنها) 
أن الأجسام محدثة بذواتها وصفاتها"“ كما هو رأى المليين خلافاً للمتأخرين 
من الفلاسفة فيهما حيث زعموا أن الفلكيات قديمة. سوى الحركات والأوضاع 
الجزئية. والعنصريات قديمة بموادها وصورها الجسمية نوعاء والشوعية جنساء 
وللمتقدمين منهم في الذوات خاصةء حيث زعموا أن هناك مادة قديمة على 
اختلاف آرائهم في أنها جسم . وهو العناصر الأربعة أو الأرض أو النار أو الماء أو 
الهواء. والبواقي تتلطف وتتكشفء والسماء من دخان يرتفع منه. أو جوهرة غيرها أو 
أجسام صغار صابة كرية أو مختلفة الأشكال أو ليست بجسم. بل نور وظلمة أو 
نفس وهيوليء أو وحدات تحيزت فصارت نقطاً واجتمعت النقط خط 'والخطوط 
سطحاً. والسطوح جسما] . 
أي ومن أحكام الجسم أنها محدثة بالزمان والاحتمالات الممكنة ههنا ثلاثة: 
الأول: حدوث الأجسام بذواتها وصفاتهاء وإليه ذهب أرباب الملل من 
المسلمين وغيرهم . 
والثاني: قدمها كذلك وإليه ذهب أرسطو“ وشيعته» ونعني بالصفة ما يعم 


() في (ب) يجب بدلا من (لا تحت) وهو تحريف 

(۲) سقط من (ب) كلمة (جميع) 

(۴) سقط من (أ) لفظ (وصفاتها) 

(#) ارسطو فيلسوف يوناني تتلمذ على افلاطون» وعلم الاسكندر الاكبر واسس اللوقيون حيث كان“ 
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الصور والأعراض وتفصيل مذهبهم أن الأجسام الفلكية قديمة بموادها وصورها 
وأعراضها من الضوء والشكل وأصل الحركة والوضع بمعنى أنها متحركة حركة 
واحدة متصلة من الأزل إلى الأبد. إلا أن كل حركة تفرض من حركاتها فهي مسبوقة 
بأخری» فتكون حادثة»ء وكذا الوضع والعنصريات قديمة بموادها وصورها 
الجسمية» وكذا صورها النوعية بحسب الجنس”" بمعنى أنها لم تزل .عنصراً ماء 
لكن خحصوصية النارية أو الهوائية أو المائية أو الأرضية. لايلزم أن تكون قديمة لما 
سيجىء من قبول الكون والفساد. 

والثالث: قدمها بذواتها دون صفاتهاء وإليه ذهب المتقدمون من الفلاسفة. 
واختلفوا في تلك الذات التي ادعوا قدمها أنها جسم أو ليست بجسم» وعلى تقدير 
الجسمية أنها العناصر الأربعة جملتها أو واحد منهاء والبواقي بتلطيف أو تكثيف. 
والسماء من دخان يرتفع من ذلك الجسم أو جوهره غير العناصر حدثت منها 


= يحاضر ماشياً فسمي هو واتباعه بالمشائين ألف (الأورغانون) في المنطق. وأهم ما في المنطق هو 
القياس الذي نستنبط به نتيجة يقينية من مقدمات. ولارسطو في العلم الطبيعي مؤلفات منها 
«السماع الطبيعي» و«السماء؛ و«الكون» و«الفساد» و«النفس» وله فصول مختلفة في موضوعات 
مختلفة يطلق عليها اسم ما بعد الطبيعة ومبحثها الجوهر والعرض» والحيولي والصورة والوجود 
بالقوة. والوجود بالفعل» وله كتب في الأخلاق والسياسة والخطابة والشعرء لقب بالمعلم الأول. 

)١(‏ الجنس في اللغة الضرب من كل شيء» وهو أعسم من النوعء يقال: a‏ جنس» والإنسان 
نوع مثال ذلك اذا كان أحد الصنفين مندرجاً في الآخر كان الأول نوع والثاني جنسا وكان الثاني 
أعم من الأول. 
قال ابن سينا: الجنس هو المقول على كثيرين مختلفين بالأنواع أي بالصور واللتقائق الذاتية وهذا 
يخرج النوع, والخاصة. والفصل القريب وقوله (في جواب ما هى) يخرج الفصل البعيد والعرض 
العام . 
والجنس هو المقول على الجنس ويقابله النوعي وهو المقول على النوع والجنس عند الفقهاء هو 
المقول على كثيرين مختلفين بالأحكام (قول أي يوسف) أو المقول على كثيرين مختلفين صورة ومعنى 
(قول أبي حنيفة) والجنس في علم الأحياء جماعة انواع نباتية أو حيوانية ها صفات مشتركة (معجم 
الألفاظ الزراعية للأمير مصطفى الشهابي) وهو قسم من الفصيلة والجنس إما قريب أو بعيدء فإن 
كان الجواب عن الماهية وعن كل ما يشاركها في ذلك الجنس واحد فهو قريب كالحيوان بالنسبة الى 
الانسان فإنه جواب عن الانسان وعن کل ما شاک في الحيوانية- وإن كان الجواب عنها وعن 
جميع مشاركاتها في ذلك الجنس متعدداً فهو بعيد كالجسم النامي بالنسبة الى الانسان فإنه جواب 
عن الانسان وعن بعض ما يشاركه فيه كالنبات. 
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العناصر. والسموات» أو أجسام صغار صلبة لا تقبل الانقسام إلا بحسب الوهم » 

فقیل: هي نور وظلمة» والعالم من امتزاجهماء وقيل نفس وهيولي» تعلقت 
الأولى بالأخرى فحدثت الكائنات» وقيل وحدات تحيزت وصارت ظا 
واجتمعت النقط فصارت خطاًء واجتمعت الخطوط فصارت طحا وحمت 
السطوح فصارت جسماً وبالجملة فللقائلين بقدم العالم مذاهب مختلفة مفصلة في 
كتب الأمام, والظاهر أنها رموز وإشارات على ما هو دأب المتقدمين من 
الحكماى وأما قدمها لصفاتها دون ذواتها فغير معقول. 


الأدله على أن الأجسام لا تخلو من الحوادث 


[قال (لنا وجوه) 


الأو ل: أن الأجسام لا تخلبو عن الحوادث. لأنها لا تخلو عن الأعراض 
قطعاً. وهي حادثة لما تقرر من امتناع بقائها على الاطلاق؛ ولأنها لا تخلو عن 
الحركة والسكون. لأن للجسم كوناً في الحيز لا محالة, فإن كان مسبوقاً بكون في 
ذلك الحيز فسكون, و إلا فحركة. وكل منهما حادث . أما الحركة فلاقتضائها 
المسبوقية بالغير سبقاً لا تجامع فيه للمتقدم والمتأخر وهو معنى الحدوث» ولكونها 
في معرض الز وال قطعاً وهو ينافي القدم وأما السكون فلأنه وجودي لكونه من 


(۱) سقط من (ب) لفظ (قطعاً) 

(۲) القديم في اللغة ما مضى على وخوده زمان طويلء ويطلق في الفلسفة العربية على الموجود الذي 
ليس لوجوده ابتداء ويرادفه الأول قال ابن سينا: يقال قديم للشيء اما بحسب ذاته» وإما بحسب 
الزمان والقديم بحسب الذات هو الذي ليس لذاته مبدأ هي به موجودة. 
والقديم بحسب الزمان هو الذي لا أول لزمانه (النجاة هه7) وقال أيضاً: القدم يقال على وجوه 
فيقال: قديم بہالقياس» وهو شيء في زمانه في الماضي اكثر من زمان شيء آحر. وأما القديم 
المطلق» فهو أيضاً يقال على وجهين بحسب الذات وبحسب الزمان. اما الذي بحسب الزمان 
فهو الشىء الذي وجد في زمان ماض غير متناهء وأما القديم بحسب الذات فهو الشيء الذي 
ليس لوجود ذاته مبدأ به وجب (رسالة الحدود )٠١١ ١7‏ 
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الأكوان. وجائز الز وال لكون كل جسم قابلاً للحركة بالاتفاق, و بدليل أنها متمائلة 
يجوز على كل ما يجوز على الآخر وأنها إما بسائط يصح لكل من أجزائها 
المتشابهة ما يصح للآخر من الحيزء وإما مركبات يصح لكل جزء من بسائطها أن 
يماس الآخر, وما ذاك إلا بالحركة. ونوقض إجمالاً بالجسم حال الحدوث. 
وتفصيلاً بأنا لا نسلّم أن الكون إن لم يكن مسبوقاً بالكون في ذلك الحيز كان 
حركة؛ وإنما يلزم لو كان مسبوقاًيكون في حيز آخر ولا كذلك في الأز ل لأن أزليته 
ينافي لمسبوقته . 

والجواب: أن الكلام في الكون المسبوق بكون آخر وليس الأزل حالة“ 
يتحقق فيها كون لا كون قبله» بل معنى الأزلية الاستمرار في الأزمئة المقررة 
الماضية الغير المتناهية . 

فإن قبل: امتناع أزلية الحركات الجزئية لا يوجب امتناع أزلية ماهيتها الكلية 
فيجوز أن يكون كل حركة مسبوقة بحركة لا إلى”" بداية؛ ويكون الجسم متحركاً 
أزلاً وأبداً بمعنى أنه لا يقرر زمان إلا وفيه شيء من جزئيات الحركة, وبهذا يقع 
القدح في أن ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث, لأن ذلك إنما هو على تقدير 
تناهي الحوادث. فالعمدة الوثقى”" في هذا الباب أن تبين امتناع تعاقب حوادث لا 
نهاية لها. 

أجيب: أولاً بأن حقيقة الحركة هي التغير من حال إلى حال. فالمسبوقية 
المنافية للأزلية من لوازم ماهيتها . 

وثانياً: بأن الكلي لا يوجد إلا في( ضمن ضمن الجزئي؛ فقدم الحركة مع حدوث 
كل من الجزئيات غير معقول. 

وثالثاً: بأن تعاقب الحوادث لا إلى بداية سواء كانت حركات أو غيرها باطل 


)١(‏ سقط من (أ) جملة (الأزل حالة) 

(؟) سقط من (ب) جملة (لا الى بداية) 

(۳) سط من (ب) لفظ (الوثقى) 

(1) سقط من (ب) جملة (من حال الى حال) 
(9» في (ب) مميز بدلا من (في ضمن) 
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بالتطبيق بحسب فرض العقل بين جملة من الآن وجملة من الظوفان كما مر ولأنا 
إذا اعتبرنا سلسلة من هذا الحادث المسبوق لزم اشتمالها على سابق غير 
مسبوق')انحقيقا لتكافؤ ما يشتمل عليه كل حادث من السابقية والمسبوقية 
المتضايفين] . 

المشهور في الاستدلال على حدوث الأجسام أنها لا تخلوعن الحوادث» وكل 
ما لا يخلوعن الحوادث فهو حادث . أما الكبرى فظاهر» وأما الصغرى فلوجهين: 

أحدهما: أن الأجسام لا تخلو عن الأعراض كما" مر والأعراض كلها 
حادثة. إذ لو كانت قديمة لكانت باقية بما تقرر من أن القدم ينافي العدم. والأزلية 
تستلزم الأبدية لكن اللازم باطل لما(" سبق من أدلة امتناع بقاء الأعراض على 
الإطلاق . 

وثانيهما: أن الأجسام لا يخلو عن الحركة والسكون لأن الجسم لا يخلوعن 
الكون في الحيز 3 وكل كون في الحيز إما حركة أو سكون لأنه إن كان مسبوقاً 
يكون في غير ذلك الحيز فحركة وإلا فسكون. لما سبق من أنه لا معنى للحركة 

أحدهما: أنها تقتضي المسبوقية بالغير لكونها تغيراً من حال إلى حال» وكوناً 
بعد كون وهذا سبق زماني حيث لم يجامع فيه السابق المسبوق» والمسبوق بالغير 
سبقاً زمانياً مسبوق بالعدم» لأن معنى عدم مجامعة السابق المسبوق» أن يوجد 
السابق» ولا يوجد المسبوق» والمسبوقية بالعدم هو معنى الحدوث ههنا. 

وثانيهما: أن الحركة في معرض الزوال قطعاً لكونها تغيراً وتقضياً على التعاقب 
والزوال» أعني طريان العدم ينافي القدم» لأن ما ثبت قدمه امتنع عدمه» فما جاز 
عدمه انتفى قدمه. وأما السكون فلأنه وجودي جائز الزوال» ولا شيء من القديم 


)١(‏ سقط من (أ) جملة (غير مسبوق) 
(۲) سقط من (أ) جملة كما مر) 
(۳) سقط من (أ) حملة (لا سبق) 
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كذلك لما مر وإنما قيد بالوجودي لأن عدم الحادث قديم يزول إلى الوجود إذ 
دليل اماع عدم القديم . وهو أنه إما واجب أو مستند إليه بطريق الاإيجاب » إنما قام 

فى الموجود أما كون السكون وجودياً فلأنه من الأكوان» وأما كونه جائز الزوال 
فلأن كل - جسم قابل للحركة. أما أولاً فلعدم نزاع الخصم في ذلك. وأما ثانياً فلأن 
الأجسام [متمائلة فيجوز على كل منها ما يجوزعلى الآخر فإذا جاز الحركة على 
البعض بحكم المشاهدة جاز على الكل . وأما ثالفاً فلأن الأجسام]” إما 
بسائط وإما مركبات . فالبسائط يجوز على كل من أجزائها المتشابهة الحصول في 
حيز الآخر. وما ذاك إلا بالحركة والمركبات بجوز على كل من بسائطها 
المقاسمة('2 أن يكون تماسها الذي وقع بجزء من هذا يقع بسائر أجزائه المتشابهة 
وذلك بالحركة . 

واعترض على ما ذكر في بيان امتناع خلو الجسم عن الحركة والسكون» بأنه 
لوصح لزم أن يكون الجسم في أول السكون متحركاً أو ساكناً واللازم باطل قطعاً 
لاقتضاء كل منهما المسبوقية [بكون آخر. وبأنا لا نسلّم أن الكون في حيز إن لم 
يكن مسبوقاً بالكون في ذلك الحيز كان حركة» وإنما يلزم لو كان مسبوقاً بالكون 
في حيز آخرء وهذا فى الأزل محال ء لأن الازلية تنافي المسبوقية]"' بحسب الزمان. 

وأجيب بأن الكلام في الكون المسبوق بكون آخر للقطع بأن الكون الذي لا 
کون قبله حادث قطعاً وفيه المطلوب» وعلى هذا فالمنع ساقطلأن معنى الكلام أن 
الكون إن لم يكن مسبوقاً بالكون في ذلك الحيزء بل في حيز آخر كان حركة» وما 
ذكر من أن هذا ينافي الأزلية باطل. لأن الأزل ليس عبارة عن حالة زمانية لا حالة 
قبلها ليكون الكون فيه كوناً لا کون قبله»» بل معناه نفي أن يكون الشيء بحيث 
يكون له أول» وحقيقته الاستمرار في الأزمنة المقررة الماضية» بحيث لا يكون له 
بداية» كما أن حقيقة الأبدية هو الاستمرار في الأزمنة الآنية لا إلى نهاية. 


(۱) ما بين القوسين سقط من (ب) 

(۲) في (أ) الماسة بدلا من (المقاسمة) وهو تحريف 
(1) ما بين القوسين سقط من (ب) 

(4) في (ب) بعده بدلا من (قبله) وهو تحريف 
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فإن قيل : ما ذكرتم من دليل امتناع الأزلية إنما يقوم في كل جزئي من جزئيات7١)‏ 
الحركة. ولا يدفع" مهب الحكماء» وهو أن كل حركة مسبوقة بحركة أخرى لا 
إلى بداية» والفلك متحرك أزلاً وأبداً بمعنى أنه لا يقرر زمان إلا وفيه شيء من 
جزئيات السركية وهذا معنى كون ماهية الحركة أزلية. وحينشذ يرد المنع على 
الكبرى أيضاًء أي لا نسلم أن ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث» وإنما يلزم لو 
كانت تلك الحوادث متناهية » فلا بد من بيان امتناع تعاقب الحوادث من غير بداية 
ونهاية على ما هو رأيهم ”في حركات الأفلاك وأوضاعها. 

أجيب : أولاً بإقامة البرهان على امتناع أن تكون ماهية الحركة أزلية وذلك من 

وجهين : 

أحدهما: أن الأزلية تنافي المسبوقية ضرورة“» والمسبوقية من لوازم ماهية 

الحركة وحقيقتها لكونها عبارة عن التغير من حال إلى حال ومنافي اللازم مناف 
للملزوم ضرورة. 

وثانيهما: بأن ماهية الحركة لوكانت قديمة أي موجودة في الأزل لزم أن يكون 

شيء من جزئياتها أزلياًء إذ لا تحقق للكلي إلا في ضمن الجزئي لكن اللازم باطل 


بالاتفاق7). 
وثانياً: بإقامة البرهان على امتناع تعاقب الحوادث الغير المتناهية وذلك أيضاً 
لوجهين : 


أحدهما: طريق التطبيق9» وهو أن نفرض جملة من الحوادث المتعاقبة من 


)١(‏ سقط من (أ) جملة رمن جزئيات الحركة) 

(۲) في (ب) ولا يرد بدلا ين (ولا يدفع) 

(۳) في (ب) اعتقادهم بدلا من (رأهم) 

)٤(‏ سقط من (ب) للفظ (ضرورة) 

(۵) سقط من (أ) لفظ (الاتفاق) 

)١(‏ طريق التطبيق شرحه سعد الدين التنفتازاني باسلوبه الرصين وعند رجوعنا الى كتب المشأخرين 
وجدنا أن ما قدمه السعد من تعريف يكأد يكون هو الأحسن والأمثل وبذلك أغنانا عن الحديث 
عنه مرة أخرى.. 
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الآنء وأخرى من يوم الطوفان كل منهما لا إلى نهاية » ثم نطبق بينهما بحسب فرض 
العقل إجمالاًء بأن تقال الأول من هذه بالأول من تلك وهكذاء فاما أن يتطابقا 
فيتساوى الكل والجزء أو لا فتنقطع الطوفانية ويلزم انتهاء الآنية“ لأنها لا تزيد 
عليها إلا بقدر متناه. 

وثانيهما: طريق التكافؤ وهو أنا نفرض سلسلة من الحادث المعين الذى هر 
مسبوق بحادث وليس سابقاً على حادث آخر بمنزلة المعلول الأخير» فلضرورة 
تضايف السابقية والمسبوقية وتكافؤ المتضايفين في الوجود لزم أن تشتمل السلسلة 
على سابق غير مسبوق» وهو المنتهى» وتقرير آخر أنا نفرض سلسلة من المسبوقية» 
وأخرى من السايقية» ڻم نطبق بينهما فتفع مسبوقية الأخير بإزاء سابقية ما فوقه. 
فيلزم الانتهاء إلى ما له السابقية دون المسبوقية تحقيقاً للتضايف . 


أدلة امتناع تعاقب الحوادث لا إلى بداية ونهاية 


[قال (وقد يذكم.) 


وجوه أخر مشل أن حدوث كل يستلزم حا.وث الكل؛ وأن قبول الزيادة 
والنقصان يستلزم التناهي. وأن عدم تناهي الحركات الماضية يستلزم امتناع 
انقضائهاء وأن كل جزء من الحركة لزواله يجب أن يكون أثر المختار دون 
الموجب فيكون حادثة, وأن الحركة إن كانت مسبوقة بأخرى امتنع أزليتهاء وإلا 
تحقق أوليتهاء وأن كلا من جزئيات الحركة مسبوق بعدم أزلي فيتقارن عدماها في 


)١(‏ الإنية: اصطلاح فلسفي قديم معناه تحقيق الوجود العيني زعم أبو البقاء: أنه مشتق من (إِنّ) التي 
تفيد في اللغة العربية التأكيد والقوة في الوجود لذاته. لكونه اكمل الموجودات في تأكيد الوجود. 
قال: ولهذا أطلقت الفلاسفة لفظ (الإنية) على واجب الوجود لذاته» لكونه اكمل الموجودات في 
تأكيد الوجود وفي قوة الموجود وهذا لفظ محدث ليس من كلام العرب (كليات أبي البقاء) وزعم 
بعض المخدثين أن الإنية لفظ معرب عن كلمة (اين) اليونانية التي معناها كان أو وجد, واختلفوا في 
ضبط هذه الكلمة فقرأها بعضهم آنية كما في تعريفات الجرجاني وهذا خطأ لأن الآنية نسبة الى الآن 
وقرأها بعضهم أنية نسبة الى ان المخففة وضبطها آخرون بالأيية والأينية وهذا كله خطأ لآن الأينية 
نسبة الى الأين والايية نسب الى أي ونعتقد ان اشتقاق اللفظ من (ان) لا يمنع ان يكون بينه وبين اين 
اليونانية تشابه . 
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الأزل ضرورة, أن تأخر البعض ينافي أزليته. فلو وجد حركة في الازل لزم اجتماع 
النقيضين والكل ضعيف] . 

لبيان امتناع تعاقب الحوادث لا إلى بداية ونهاية وجوه أخرى: منها: أنه لما 
كان كل حادث مسبوقاً بالعدم. كان الكل كذلك» فإنه إذا كان كل زنجي أسودء 
كان الكل أسود ضرورة» ورد بمنع كلية هذا الحکم» ألا ترى أن كل زنجي فردء 
وبعض من المجموع بخلاف الكل . ومنها أن الحوادث الماضية قابلة للزيادة 
والنقصان للقطع بأن دورات الفلك من الآن إلى ما لا يتناهى أكثر من دوراتها من 
يوم الطوفان ودورات الشمس أكثر من دورات زحل» وعدد الأيام أكثر من عدد 
الشهور والسنين» وكل ما يقبل الزيادة والنقصان فهو متساه. لأن معنى نقصان 
الشيء من الشيء أن يكون بحيث لا يبقى شيء في مقابلة ما بقي من الزائدء 
فيتناهى الناقص» ويلزم منه تناهي الزائد حيث لم يزد عليه إلا بقدر متناه. 


ورد بعد تسليم المقدمة الأولى بمنع الثانية» وإنما يصح لولم تكن الزيادة 
والنقصان من الجانب المتناهى» ولا معنى للزيادة والنقصان ههناء إلا أن يحصل 
في إحدى الجملتين شيء لم يحصل في الأحرى» وهو لا يجب الانقطاع كما في 
مراتب الأعداد» ومنها أنه لو كانت الحركات الماضية غير متناه لامتنع انقضاؤهاء 
لأن ما لا يتناهى لا ينقضى ضرورة واللازم باطل» لأن حصول اليوم الذي نحن فيه 
موقوف على انقضاء ما قبله. ورد بالمنع فإن غير المتناهي إنما يستحيل انقضاؤه من 


)١(‏ زحل : في الفلك سادس كوكب من الشمس وبعده عنها ٠٤٠١۷۹۷٠۸‏ كم في المتوسط ويدور 
حوها في ثلاثين عاماً وحجمه 754 مرة حجم الأرض وكتلته 44,6 قدر كتلتها وكثافقه ممن 
كثافتهاء وقرصه منبعج عند الاستواء حيث قطره ١١١ ٠٠٠‏ كم دورته حول حوره تتناقص كلما 
اقتربنا من خط الاستواء (من ٠١‏ ساعات و8" دقيقة الى ٠١‏ ساعات و٤‏ ١دقيقة)‏ وذلك يشير الى 
قوام سائل او غازي. وفي غلافه الجوي غاز الميثانء والنشادرء ويدور حوله تسعة أقمار» التاسع 
منها حركته تراجعية» واكبرها يسمى تيتان في حجم عطاردء وله غلاف جوی» وحول زحل 
مجموعة حلقات في مستوى خط الاستواء اكتشفها (جاليليو) وثبت فيا بعد انها ثلاث حلقات 
يفصل الخارجيتين حاجز مظلمء والمعها الحلقة الوسطى» وقطر الحلقات ٠٠‏ ۷۰ كم وسمکها 
من 17 الى 8١‏ كم وتبدو كل ٠١‏ سنة كسهمدقيق نظراً لتغيير وضعها بالنسبة للأرض وثبت انها 
تتكون من عدد كبير من الأجسام الصغيرة تدور حول الكوكب. (راجع الموسوعة الثقافية 
ص ١١ه)‏ 
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الجانب الغير المتناهي» ومنها أن الحركة أثر الفاعل المختارء وكل ما هو كذلك 
فهو حادث مسبوق بالعدم. 

أما الكبرى فلما تقدم. وأما الصغرى فلأن كل جزء يفرض من الحركة فهو على 
الزوال والانقضاء ضرورة كونها غير متقررة الأجزاء» ولا شيء من الزائل بأثر 
للموجب لامتناع انتفاء المعلول مع بقاء علته الموجبةء وإذا كان كل جزء من 
الحركة أثراً للفاعل المختار كانت الحركة أثراً له لأن الموجود لكل جزء من أجزاء 
الشيء موجد له ضرورة» وقد سبق الكلام على ذلك في بحث استناد الحادث إلى 
الموجب القديم . وأنه يجوز ذلك بشرط حادث . فغاية الأمر لزوم تعاقب حوادث 
غير متناهية يكون حدوث اللاحق منها مشروطاً بانقضاء السابق» ومنها أن كل حركة 
تفرض لا تخلو من أن تكون مسبوقة بحركة أخرى» فلا تكون أزلية ضرورة سبق 
العدم عليهاء أو لا تكون مسبوقة بأخرى بل يتحقق حركة لا حركة قبلهاء فتكون 
للحركة بداية وهو المطلوب . 

ورد بأنا نختار الأول ولا يفيد إلا حدوث كل من جزئيات الحركة» ولا نزاع 
فيه» وإنما النزاع في أن ينتهي إلى حادث لا يكون قبله حادث آخرء ومنها أنه لو 
فرضنا تعاقب الحوادث من غير بداية لكان كل منها.مسبوقاً بعدم أزلي لأن ذلك 
معنى الحدوث. ويلزم اجتماع تلك العدمات في الأزل» إذ لو تأخر شيء منها عن 
الأزل لما كان أزلياًء وإذا اجتمعت العدمات فى الأزل» فإن حصل شيء من 
الوجودات في الأزل لزم مقارنة السابق والمسبوق» بل اجتماع النقيضين وهو 
محال» وإن لم يحصل فهو المطلوب . 

واعترض بأن الأزل ليس عبارة عن حالة مخصوصة شبيهة(" بالظرف يجتمع 
فيها عدمات الحوادث حتى لو وجد فيها شيء من وجوداتها لزم اجتماع النقيضين › 
بل معنى أزلية العدمات أنها ليست مسبوقة بالوجودات"» وهذا لا يوجب 


(۱) في (ب) سنبينه بدلاً من (شبيهة) وهو تحريف 
(۲) في (ب) بالحوادث بدلا من (بالوجودات) 


ا 


تفاوتها('» في شيء من الأوقات وما يقال أنها لولم تكن متقارنة في حين” ما لكان 
حصول بعضها بعد آخر فلا يكون قديماً. إنما يستقيم فيما يتناهى عددهء 
فالعدمات لا تتقارن في حين0© ما لعدم تناهيها لا لتعاقبها. ۰ 


إبطال ما ذهب إليه الفلاسفة من قدم الأفلاك 


[قال (ولولا القصد) 

إلى نفي ما ذهب إليه البعض من قدم الفلكيات وسرمدية الحركات, والبعض 
من قدم أجسام صغار لا تنقسم فعلاً مع سكونها أزلاً. ثم عروض الحركة لها أو 
بالعکس. لكفى ما قيل إن ثبوت الکو ن للجسم ضر وريء فقدمه يستلزم قدم الكون 
أو تعاقب الأكوان من غير بدايةء وكلاهما محال لما مرّ]. 

يريد أن القوم حاولوا بهذا الدليل التصريح بنفي ما ذهب إليه الفلاسفة من قدم 
الأفلاك بحركاتها بمعنى أن كل حركة مسبوقة بأخرى من غير بداية» وبعضهم من 
أن مواد العالم أجسام صغار أزلية لا تقبل الانقسام بالفعلء وهي في الأزل ساكنة 
تعرض لها الحركة فتتكون المركبات من اجتماعهاء وبعضهم من أنها متحركة 
تتصادم» فتسكن فتتكون الأفلاك والعناصر» وإلا فله تقرير أخصر لا يفتقر إلى بيان 
أن السكون وجودي» وأن الجسم لا يخلو عن الحركة والسكون» فإن للحركة 
أجزاء مسبوقاً بعضها بالبعض» وهو أنه لو كان شيء من الأجسام قديماً لزم إما أن 
كونه قديماً“' وإما تعاقب الأكوان من غير بداية وكلاهما محال . أما اللزوم فلأن 
حصول الكون للجسم ضروري» فإن العقل إذا تصوره وتصور التحيز ج 
بشبوته "له » فان كان شيء من أكوانه قديماً فذاك"» وإلا كان كل کون مسبوقا 


)١(‏ في (ب) تقارنها بدلا من (تفاوجمها) 

(۲) في (ب) حيز بدلا من (حين) 

(5) في (ب) حيز بدلا من (حين) 1 
)٤(‏ في (ب) أن يكون قديما بدلا من (كونه قديما) 
(0) في (ب) توالى بدلاً من (تعاقب) 

() في (ب) بلزومه بدلا من (بثبوته) 

(۷) سقط من (ب) لفظ (فذاك) 
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بكون آخر لا إلى بداية وهو الأمر الثاني وأما استحالة الأمرين» فالأول لما سبق . 
أن كل جسم قابل للحركة من حيز إلى حيز إما بتمامه كما في الحركة المستقيمة» 
أو بأجزائه كما في الحركة المستديرة فيكون كل كون جائز الزوال ولا شيء من جائز 
الزوال بقديم لأن ما ثبت قدمه امتنع عدمه. وينعكس إلى أن ما جاز عدمه انتفى 
قلمه, 
والثاني: لما مر من أن طريق التطبيق تضايف السابقية والمسبوقية وغير 
ذلك. 


أدلة أن الجسم محل للحوادث 


[قال (الثاني أن الجسم محل للحوادث) 

وهو ظاهر فيكو ن حادثاً. لما سيجىء من امتناع اتصاف القديم بالحادث] . 

أي متصف بها بحكم المشاهدة. ولا شيء من القديم كذلك كما سيجىء في 
الإلهيات9 . 

فإن قيل: إن أخذت الصغرى كلية› فالمنع ظاهر» ودعورق الضرورة باطلة, 
وإن أخذت جزئية لم يفد"» المطلوب . أعني حدوث كل جسم » فان حدوث بعض 
الأجسام كالمركبات العنصرية» مما لا نزاع فيه. 

قلنا: تؤخذ كلية» وتبين بأن الأفلاك والعناصر كلها تتصف بالحركات 


والأوضاع”» الحادثةق والعناصر خاصة بالأضواء والأحوال الآخر. ويلزم من 
حدوث البسائط حدوث المركبات منها ضرورة. 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (أن) 
(۳) في (ب) لم يتم المطلوب بدلا من (لم يفد) 
)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (والأوضاع) 
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الجسم أثر الفاعل المختار 


[قال (الثالث) 
أن الجسم أثر الفاعل المختار ابتداء أو انتهاء, لما سيجىء من إثبسات قدرة 
الواجب فيكون حادثاً لما مر]. 
لاخفاء في أن الجسمء بل كل ممكن يحتاج إلى مؤثر» ولا بد من الانتهاء”' 
إلى الواجب تعالى. 


وسيجىء أنه فاعل الاختيار"2» وقد سبق أن كل ما هو أثر المختار فهو حادث 
مسبوق بالقصد إلى إيجاده» ولا يكون ذلك إلا حال عدمه. وبهذا نثبت حدوث ما 
سوى الصانع”» من الجواهر والأعراضء وليشكل بصفاته القديمة. ولا يتم إلا 
على من يجعل سبب الاحتياج إلى المؤثر مجرد“ الإمكان. وكذا الرابع إلا أنه لا 
يتوقف على إثبات كون الصانع مختاراًء لكن يبتنى على المغلطة المشهورة. وهي 
أن تأثير المؤثر في الشيء حال وجوده تحصيل للحاصل» وقد عرفت“ حلها. وأما 
الخامس . فهو بعينه الأول إلا أنه بين فيه عدم خلو الجسم عن الحادث, بأنه لا 
يخلو عن مقدار مخصوص أو حيز مخصوص» وكل منهما حادث» لكونه أثر 
المختار. إذ نسبة الموجب إلى جميع المقادير والأحياز على السواء. 

ويرد عليه : أنه يجوز أن يكون ذلك باعتبار المادة أو الصورة أوعدد الجواهر"“ 
الفردة أو غير ذلك من الأسباب الخارجة. 


)١(‏ في (ب) والمؤثر هو الواجب 

(۲) قال تعالى : «يخلق ما يشاء ويختار» 

(۳) في (ب) الواجب بدلاً من (الصانع) 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (مجرد) 

(5) سقط من (ب) جملة (وقد عرفت حلها) 

(1) كل حجر يستخرج منه شيء ينتفع به فهو جوهرء الواحدة جوهرة» وجوهر كل شيء ما خلقت 
عليه جبلته» والجوهر النفيس هو الذي تتخذ منه الفصوص ونحوهاء وجوهر السيف فرندهء وقيل 
الجوهر هو الأصل أي أصل المركبات 35 


14 


أدلة إبطال قدم الجسم 


قال (الرابع) 

لو كان الجسم قديماً فقدمه زائد على ذاته لكونه مشتركاً بینه وبين الواجب» 
وحينئذ إما أن يكون قدمه قديماء فينقل الكلام إلى قدم القدم ويتسلسل, أو حادثاً 
فيلزم حدوث القديم بل الجسم لامتناع تحققه تحققه بدون القدم وضعفه ظاهر لأن القدم 
اعتبار عقلي فلا يتسلسل وأيضاً قدم القدم عينه وأيضاً معارض بأن الجسم لو كان 
حادثاً فحدوثه إما حادث فيتسلسل أو قديم فيكون الجسم الموصوف به أولى 
بالقدم . 


أدلة القائلين بقدم العالم والرد عليها 


[قال (تمسك القائلون) 
بقدم العالم بوجوه : 


الأول: أن جميع ما لا بد منه في وجود العالم إن كان حاصلاً في الأزل لزم 
وجوده. لامتناع التخلف عن تمام العلةالتامة('», وإلا ننقل الكلام إلى ذلك الحادث 


= ويطلق الجوهر عند الفلاسفة على معان, منها الموجود القائم بنفسه حادثاً كان أو قدياً ويقابله 
العرض» ومنها الذات القابلة لتوارد الصفات المتضادة عليهاء ومنها الماهية التي اذا وجدت في 
الأعيان كانت لاني موضوع» ومنها الموجود الغني عن حل يحل فيه . 
قال ابن سينا: الجوهر هو كل ما وجود ذاته ليس في موضوع أي في محل قريب قد قام بنفسه دونه 
لا بتقويمه (النجاة ص )١75‏ وقال أيضاً ويقال: لكل ذات وجوده ليس في موضوع وعليه اصطلح 
الفلاسفة القدماء من عهد أرسطو (رسالة الحدود) 
والخلاصة أن الجوهر هو ا موجود لاني موضوع ويقابله العرض يعن الموجود ای في محل مقوم لا 
حل فيه. فإن كان الجوهر حال في جوهر آخر كانٍ صورة اما جسمية أو نوعية» وان كان مال 
لجوهر آخر كان هيولي» وان كان مركباً منبما كان جسياً وان لم يكن كذلك کان نفساً أو عقلً. 

)١(‏ سقط من (أ) لفظ (التامة) 


١ 


والجواب : النقص بالحادث اليومى» وليس الفرق بأنه يستند الى حوادث 
فلكية متعاقبة لا إلى نهاية دفعاً له على أن الكلام في العالم الجسماني, فلم لا 
يجوز أن يكون حدوثه مشروطاأً بتطورات أو إرادات. 

وبالجملة : حوادث متعاقبة لأمر مجرد. 

وقد سبق أن حديث لزوم المادة لكل حادث ضعيف, والمدع بأنه لم لا 
يجوز أن يكون من جملة مالا بد منه» الإرادة التي من شأنها الترجيح أي 
وقت شاء من غير افتقار الى مرجح آخرء ويكون تعلق الإرادة أيضاً بمجرد 
الإرادة» ووجوب العالم بهذا التعليق لا ينافى اختيار الصانع بل يحققه] . 

بقدم العالم بوجوه . 

الأول: أن جميع ما لا بد منه لتأثير الصانع في العالم وإيجاده إياه» إما أن 
يكون حاصلا في الأزل أولا('©. 


والثاني : باطل فتعين الأول وهو يستلزم المطلوب . وتقريره من وجهين : 
وجوده في الأزل"ء والمقدم حق29 فكذا التالي» أما اللزوم فلامتناع تخلف 
المعلول عن تمام علته لما مء وأما حقية المقدم» ولأنه لولم يكن جميع ما 
لابد منه لوجوده. إما أن يكون حاصلا في الأزل أو لا ويتسلسل. 

والجواب : النقض إجمالاً”*» وتفصيلاً. أما إجمالاً) فهو أنه لو صح هذا 
الدليل لزم أن لا يكون ما يوجد اليوم من الحوادث حادثا لجريانه فيه لا يقال 
الحادث اليومى يتوقف على استعدادات في المادة مستندة الى الحركات 
)١(‏ في بزيادة لفظ (يكون) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (الأزل) 
(”) في (ب) لازم بدلآً من (حق) 


5( في (ب) جملة بدلا من (إجالا) 
(0) في (ب) جملة بدلا من (إجمالاً) 
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والأوضاع الفلكية؛ والاتصالات الكوكبية» ووجود كل منها مشروط بانقضاء 
الآخر لا إلى بداية على سبيل التجدد والانقضاء دون الترتيب في الوجودء 
على ما هو شأن العلل والمعلولات» ليلزم التسلسل المحال. 

فإن البرهان(' إنما قام على استحالة التسلسل في المبادىء المترتبة دون 
المعدات المتصرمة, لأنا نقول: بعض البراهين كالتطبيق والتضائف يتناول ما 
يضبطها الوجود مترتبة سواء كانت مجتمعة أو متصرمة كما سبق أنفاً. 

ولو سلّم فالكلام في العالم الجسماني فيجوز أن يكون حادثاً مستنداً الى 
حوادث متعاقبة, لا أول لها كتصورات أو إرادات من ذات مجردة» مثل ما 
ذكرتم في الحادث اليومي . لا يقال تعاقب الحوادث؛ إنما يصح في 
الجسمانيات دون المجردات لما سبق من أن كل حادث مسبوق بمادة ومدة. 

0 قد سبق الكلام على ذلك هنالك. وأما تفصيلا فهو. أنا لا 
5 نه لو كان جميع ما لا بد منه في إيجاد العالم حاصلا في الأزلء كان 
العالم أزلياً وإنما يلزم لولم يكن من جملة ما لا بد منه» الإرادة التي من 
شأنها الترجيح والتخصيص متى شاء الفاعل من غير افتقار الى مرجح 
ومخصص» من خارج قولكم يلزم تخلف المعلول عن تمام علته وهو باطل» 
لامتناع الترجيح بلا مرجح . 

قلنا: لا نسلم بطلان التخلف في العلة المشتملة على الإرادة والاختيار, 


)١(‏ البرهان: هو الحجة الفاصلة البينة يقال برهن يبرهن برهنة اذا جاء بحجة قاطعة للدد الخنصومة, 
وبرهن بمعنى بينء وبرهن عليه أقام الحجة. وفي الحديث :«الصدق برهان» البرهان هنا الحجة او 
الدليل. والبرهان عند الأصوليين ما فصل الحق عن الباطل» وميز الصحيح عن الفاسد بالبيان 
الذي فيه (تعريفات الجرجاني) 
أما عند الفلاسفة : فهو القياس المؤلف من اليقينيات سواء كان ابتداء وهي الضروريات أو بواسطة 
وهي النظريات (تعريفات الحرجاني) 
قال ابن سينا: البرهان قياس مؤلف من يقينيات لانتاج يقيني (النجاة ص )1١7‏ والحدالأوسطفي 
هذا القياس لا بد من ان يكون علة نسبة الأكبر الى الأصغر فإدًا اعطاك علة اجتماع طرفي 
النتيجة في الذهن والوجود معاً سمي برهان اللمء قال ابن سينا: البرهان المطلق هو برهان اللم 
وبرهان الان (راجع النجاة ص )٠١ 4-٠١7‏ 
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اه الس "ترجا بلا مرجح» بل ترجح المختار أحد المقدورين من غير مرجح 
خارج واستحالته ممنوعة كما في أكل الجائع أحد الرغيفين» وسلوك الهارب 
أحد الطريقين . 

فإنه قيل: لا نزاع في أن نفس الإرادة لا يكفي في وجود المراد» بل لا 
بد من تعلقهاء فان كان قديما كان( العالم قديماء وإن كان حادثاء كان ذلك 
الترجح ترجح(© بلا مرجح . 

قلنا: لا بل ترجيحاً به فإن تعلق الإرادة مما يقع بالإرادة من غير افتقار 
إلى أمر اخر» والحاصل إنما نجعل شرط الحوادث تعلق الإرادة وتلتزم فيه 


دليل آخر على إمكان قدم العالم 
والرد عليه 
[قال (الثاني) 


إن كلا من إمكان العالم وصحة تأثير الواجب فيه أزلي» وإلا لزم 
الانقلاب» فلو لم يكن وجوده أزلياً لزم ترك الجود(”» مدة غير متناهية . 

والجواب : أنه مع كونه خطابياً مبنى على عدم التفرقة بين أزلية الإمكان 
وإمكان الأزلية, وقد سبق مثله انفا]. 

لماكان إمكان العام أزلياًء وكذا صحة تأثير الصانع فيه» وإيجاده إياه لزم أن 


)١(‏ سقط من (أ) جملة (قديماً كان) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (ترجحاً) 

(۳) في (ب) الوجود بدلا من (الجود) 

(4)الإمكان في اللغة: مصدر أمكن امكانا كا تقول اكرم اكرام وهو أيضا مصدر امكن الشيء من 
ذاته. 
والامكان في الشيء عند المتقدمين هو إظهار ما في قوته الى الفعل وذلك انك اذا تصورت طبيعة 
الواجب كان طرفاً وازائه في الطرف الآخر طبيعة الممتنع وبينهها طبيعة الممكن والمسافة التي بين 
الواجب والممتنع اذا لحظت وسطها على الصحة فهو أحق شيء واولاه بطبيعة الممكن وكلا قسربت. 
هذه النقطة الى كانت وسطأ الى أحد الطرفين كان مكنا بشرط وتقييد» فقيل مكن قريب من 
الواجب وبمكن بعيد عنه (أبو حيان التوحيدي ومسكويه (كتاب الهوامل والشوامل ص 0٠١١‏ 2 > 
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يكون وجوده أيضاً أزليء لكن المقدم حق» إذ لو كان في الأزل ممتنعاً ثم 
يصير ممكناً فيما لا يزال» لزم انقلاب المحالء فكذا التالي. وجه اللزوم أنه 
إذا كان الإمكان مع صحة التأثير متحققاً في الأزل» ولا يوجد الأثر إلا فيما لا 
يزال» كان ذلك تركا للجود مدة لا تتناهى » وذلك لا يليق بالجواد المطلق . 


والجواب: بعد تسليم امتناع ترك الجود. أنه إنما يلزم لو أمكن وجود 
العالم في الأزل على أن يكون الأزل ظرفا للوجود وهو ممنوع» والشابت 
بالبرهان"“ استحالة الانقلاب». هو أن وجوده ممكن في الأزل» على أن يكون 
الأزل ظرفاً للإمكان. ألا ترى أن الحادث بشرط الحدوث ممكن أزلاًء ووجوده 
في الأزل محال دائماً وقد سبق ذلك في بحث الوجوب والإمكان والامتناع. 

دليل ثالث على قدم العالم 
والرد عليه 

[قال (الثالث) 

إن الجسم مركب من مادة هي قديمة, لامتناع تسلسل المواد. ومن 
صورة هي لازمة للمادة لما مر فيكون قديماًء والجواب : منع المقدمات]. 


قد سبق الكلام على ما يدعيه الفلاسفة من تركب الجسم من الهيولي 
والصورة29, وكون الهيولي قديمة وكونها غير منكفة عن صورة ما. 


= قال ابن سينا والامكان إما أن يعني به ما يلازم سلب ضرورة العدم وهو الامتناع . 
وأما أن يعني به ما يلازم سلب الضرورة في العدم والوجود جميعاً (الاشارات (٤‏ 
فاعتبار الذات وحدها لا يخلو اما أن يكون مقتضياً لوجوب الوجود أو مقتضياً لامتناع الوجود 
(النجاة ص /51؟) 
ونحن نسمي إمكان الوجود قوة الوجود (الشفاء ۲ - 2۷۷ والنجاة 46 8) 

)١(‏ في (ب) والثائية بدلا من (الثابت) 

(۲) الصورة في اللغة: الشكل المندسي المؤلف من الأبعاد التي تتحدد بها نهايات الجسم كصورة 
الشمع المفرغ في القالب فهي شكله الهندسي ومن قبيل ذلك صورة التمثال» والأنف. والجبل» 
والغيم فهي تدل على الأوضاع الملحوظة في هذه الأجسام كالاستدارة ة والاستقامة والاعوجاج . 
والصورة عند الفلاسفة مقابلة للمادة وهي ما يتميز به الشيء ء مطلقاً فإذا كان في الخارج كانت = 
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والرد عليه 
[قال (الرابع) 
الرابع أن الزمان('© قديم. لأن سبق العدم عليه لا يتصور إلا بالزمان. 


فيلزم وجوده حين عدمه وقدمه يستلزم قدم الحركة والجسم لما مر. 


والجواب: أنه لم سلم وجود 5 بمعنى مقدار الحركة» فلم لا يجوز 


أن يكون تقدم العدم عليه؟ كتقدم , بعض أجزائه على البعض؟ والفرق بين 
التقدم والتأخر داخلان في مفهوم أجزاء الزمان دون عدم الحادث ووجوده 


ولو سلّم فالمقصود منع انحصار أقسام السبق] . 
"ما كان الزمان أعني مقدار الحركة القائمة بالجسم قديماً ٠‏ كان الجسم قديمأًء 


ما اللروم تظاعر, وأما حقيقة حقيقة الملزوم. ولأنه لو كالزمان حادثاً أي مسبوقاً بالعدم» 


صورته خارجية» وإذا كان في الذهن كانت صورته ذهنية غير أن المادة في نظرهم لا تتعرى على 
الصورة الجسمية والفلاسفة يفرقون بين الصورة الجسمية» والصورة النوعية بقوهم: ان الصورة 
الجسمية جوهر بسيط متصل لا وجرد لمحله دونه» قابل للأبعاد الثلاثة المدركة من الجسم في 
بادىء النظرء أو هي الجوهر الممتد في الأبعاد كلهاء المدرك في بادىء النظر با لحس» على حين أن 
الصورة النوعية جوهر بسيط لا يتم وجوده بالفعل دون وجود ما حل فيه (تعريفات الجرجاني) 


)ع( الزمان: الوقت كثيره وقليله. وهو المدة الواقعة بين حادثتين أولاهما سابقة. وثانيتها لاحقة ومنه 


زمان الحصاد. وزمان الشباب وزمان الجاهلية» وجمع الزمان أزمنة» اي أقسام وفصولء وتقول 
أيضا: الأزمنة القديمة, والأزمنة الحديثة . 

والزمان في اساطير اليونانيين: هو الاله الذي ينضج الأشياء ويوصلها الى نبايتها . 

والفرق بين الزمان والدهرء والسرمدء أن نسبة المتغير الى المتغير هي الزمان» ونسبة الشابت الى 
المتغير هي الدهرء ونسبة الثابت الى الثابت هي السرمد. وقد ٠‏ زعم (أرسطو) أن الزمان 
مقدار حركة الفلك الأعظم وذلك لأن الزمان متفاوت زيادة .ونقصاناًء فهو إذن كمء وليس كما 
منفصلا لامتناع الجوهر الفرد فلا يكون مركباً من آنات متتالية فهو اذن كم متصل» > الا انه غير 
قار» فهو اذن مقدار طيئة غير قارة» وهي الحركة . 

وقد أخخل معظم فلاسفة العرب بهذا المعنى الأرسطي الا أن المتكلمين زعموا أن الزمان أمر 
اعتباري موهوم » وعرفه الأشاعرة بقوهم : : أنه متجدد معلوم يقدر به متجدد آخر موهوم . 

وقال الرازي في المباحث المشرقية ان للزمان كالحركة معنيين أحدهما أمر موجود في الخارج» غير 
منقسم وهو مطابق للحركة» وثانيهم| أمر متوهم لا وجود له في الخارج . 
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فسبق العدم عليه لا يكون بالعلية أو الشرف أو الرتبة» وهو ظاهرء ولا بالطبع , 
لأن الزمان ممكن., والممكن يقتضي لا استحقاقية الوجود والعدم نظرا الى 
ذاته» فلا يفتقر بذاته إلى عدمه. كيف والمتقدم بالطبع يجامع المتأخر» وعدم 
الشيء لا يجامع وجوده» فتعين أن يكون بالزمان وهو أيضا محال» لاستلزامه 
وجود الزمان حين عدمه. لأن معنى المتقدم بالزمان» أن يوجد المتقدم في 
زمان لا يوجد فيه المتأخر. 

والجواب: بعد تسليم وجود الزمان عبارة عن مقدار الحركة. أنا لا نسلم 
انحصار أقسام السبق في الخمسة المذكورة [ بالمعاني المذكورة](2 لأن سبق 
أجزاء الزمان بعضها على البعض خارج عن ذلك. فليكن سبق عدم الزمان 
على وجوده كذلك. لا يقال التقدم والتأحر داخلان في مفهوم أجزاء الزمان فإن 
تقدم الأمس على الغد ظاهر بالنظر الى نفس مفهومه» ولا كذلك حال عدم 
الحادث بالنسبة الى وجوده. لأنا نقول: إنما جاز ذلك من جهة أن الأمس اسم 
للزمان المأخوذة مع التقدم المخصوصء وإما في نفس أجزاء الزمان فلا بل 
غانته لزوم التقدم والتأخر فيما بينهاء لكونها عبارة عن اتصال غير قار. ٠‏ 

ولو سلّم؛ فالحادث من حيث الحدوث أيضاً كذلك» إذ لا معنى له سوى 
ما يكون وجوده مسبوقا بالعدم . 

ولو سلّم . فالمقصود منع انحصار السبق في الأقسام الخمسة مستنداً الى 
السبق فيما بين أجزاء الزمان» فإنه ليس زمانياً بمعنى أن يوجد المتقدم في 
زمان لا يوجد فيه المتأخره ولا يضرنا ميته زمانيا معن آخرع وفك سق 
تحقيق ذلك في موضعه. 


1١15 


أدلة إبطال القائلين بقدم العا 
١‏ بقدم العالم 


[قال (هذا والتحقيق) 
أن مسبوقية العالم بالعدم إنما هو بحسب امتداد وهمي» تقدر به الأمور نسميه 
الزمان, فإن ثبت وجود زمان هو مقدار للحركة, لم نمنع حدوثه بهذا الاعتبار وبهذا 
يظهر الجواب عما قيل: إن لم يتقدم وجود الصانع على وجود العالم بقدر غير 
متناه لزم حدوث الصانع, أو قدم العالم. وإن تقدم لزم قدم الزمان لأن معنى لا 
يتناهى القدر وجود قبليات و بعديات منضرمة لا بداية لهاء وهو يستلزم قدم الحركة 

والجسم] . 

يريد أن الزمان عندنا أمر وهمي يقدر به المجددات» وبحسبه يكون العالم 
مسبوقاً بالعدم"ء وليس أمراً موجوداً من جملة العالم يتصف بالقدم أو الودوث. 

فإن أثبت الفلاسفة وجود الزمان بمعنى مقدار الحركة لم يمتنع سبق المعدم 
عليه » باعتبار هذا الأمر الوهمي كما في سائر الحوادث. وبهذا يظهر الجواب عن 
استدلالهم على قدم العالم» بأن وجود الباري» إما أن يكون متقدماً على وجود 
العالم بقدر غير متناه أو لا فعلى الأول :يلزم منه قدم الزمان لأن معنى لا تناهي 
القدرء وجود قبليات وبعديات متصرمة لا أول لهاء وهو معنى قدم الزمان» ويلزم 
منه قدم الحركة والجسمء » لكونه مقدراً لها. وعلى الثاني يلزم حدوث الباري» أو 
قدم العالم . لأن عدم تقدمه على العالم و إما بأن لا يتقدم عليه أصلاًء 
وذلك بأن يحصل معه في وقت حدوثه فيكون حادثاًء أو يحصل العالم معه في 
الأزل» فيكون قديماًء وإما أن يتقدم عليه بقدر متناهء وذلك بأن لا يوجد قبل ذلك 

القدر فيكون حادثأ وهو محال . 

)١(‏ العدم فقدان الشيء ما تقتضيه طبيعته من الكمالات الثابتة-لنوعه وطبيعته وهو عدم إضافي لا عدم 
مطلق ويطلق عند المنطقيين على وقوع النسبة بين حمول وموضوع ليس من شأنه أن يكون له 
ذلك المحمول. ولا أن يؤدي انتفاؤه عنه الى نقص في ماهيته كقولنا (ليس زيد جالساً) 
والعدمى هو المنسوب الى العدم» ويطلق على كل حد يدل على فقدان الشيء لاحدى الصفات 


التي تقتضيها طبيعته كالعمى للانسان وكل شيء مصيره الى الزوال كالسماء المظلة» والأرض» 
والمال والحاه والملك فهو عدمي . 


يفيل 


الفصل الثاني 
الجسم مركب و بسيط وفلكي وعنصري 

قال (الفصل الثاني فيما يتعلق بالاجسام على التفصيل) والكلام فيه مرتب) 
على أربعة أقسام, لأن الجسم”" إما مؤلف من أجسام مختلفة الطبائع فمركب. وإلا 
فبسيط » والبسيط إما فلكي أو عنصري. والمركب إما ممتزج أو لا وقد يرسم 
البسيط بأنه الذي يكون جزؤه المقداري كالكل في الاسم . والحد9©., والمركب 
بخلافه . : 

مثل البحث عن خصوص أحوال البسائط الفلكية أو العنصرية» أو المركبات 
المزاجية » أو غير المزاجية» أوحال ما هومن أقسام بعض هذه الأربعة. 

قال (جز ؤه المقداري) 


احترازاً عن الجزء العقلي كالجنس والفصل» أو العيني كالهيولي والصورةء 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (فيه) 

(۲) الجسم في بادىء النظر هو هذا الجوهر الممتد القابل للابعاد الثلائة الطول. والعرض والعمق. 
وهو ذو شكل ووضع » وله مكان اذا شغله ملع غيره من التداخمل فيه معه. فالامتداد وعدم 
التداخل هما إذن المعنيان المقومان للجسمء ويضاف اليهما معنى ثالث» وهو الكتلة والحسم 
الطبيعي عند قدماء الفلاسفة هو مبدأ الفعل والانفعال» وهو الجوهر المركب من مادة؛ وصورةء 
وهم وان كانوا يطلقون الجوهر ايضاً على كل متحيز» فيكون معنى الجوهر أعم من معنى الجسم . 

(۴) الحد في اللغة المع والفصل بين الشيثين» ومنتهى كل شيء حده» والحد في اصطلاح 
الفلاسفة هو القول الدال على ماهية الشيء. وهو تعريف كامل» أو تحليل تام لمفهوم اللفظ المراد 
تعريفه » كتعريف الانسان بالحيوان الناطق . 
وينقسم الحد الى تام وناقص فالتام هو ما يتركب من الجنس والفصل القريبين كتعريف الانسان 
بالحيوان الناطق. والناقص: هو ما يكون بالفصل القريب وحدهء أو به وپالجنس البعيد» 
كتعريف الانسان بالجسم الناطق. ومن شرط الحد التام أن يكون جامعاً مانعاً أي يجمع 
المحدود ويمنع غيره من الدخول فيهء ومن شرطه أن يكون مطرداً ومنعكساً . 

(4) الفصل : عند المنطقيين له معنيان أحدهما ما يتميز به شيء عن شيء ذاتياً كان أو عرضياً لازماً أو 
مفارقاً شخصياً أو كلياً يأ وهو مرادفٍ للفرق. وثانيهما ما يتميز به الشيء في ذاته» وهو الجزء 
الداحل في الماهية» كالناطق مغلا فهوداخل في ماهية الانسان وموم لها ويسمى بالفصل 
المقوم . وهذا المعنى الثاني هو الذي أشار إليه ابن سينا في قوله: وأما الفصل فهو الكلي 
الذاتي الذي يقال على نوع تحت جنس فى جواب أي شيء هو منهء كالناطق للإنسان فبه 
يجاب حين يسال أي حيوان هو (النجاة ص .)١4‏ 


١78 


فإنه لا يكون مثل الكل في الاسم والحد لا في البسيط ولا في المركب. 


[قال (والمأخوذ في كل) 
من تفسيري كل قد يعتبر حسياً, وقد يعتبر حقيقياً. فبالاعتبارية الحيوية مركب 
حقيقة والماء بسيط مطلقاً والفلك بالتفسير الأول خاصة:؛ والذهب بالتفسيرين 

مركب حقيقة؛ بسيط حساً] . 


قد ذكر لكل من الجسم البسيط والجسم المركب تفسيرين أحدهما وجودي» 
والاخر عدم له. فالان يشير إلى أن ما جعل مأخذ التفسيرين. أعني التألف من 
الأجسام المختلفة الطبائع » وتساوي الجزء والكل في الاسم والحد, قد يعتبر من 
حيث الحقيقة وقد يعتبر من حيث الحس» فيحصل لكل من البسيط والمركب أربعة 
تفسيرات مختلفة » بالعموم والخصوص . متعاكسة في الوجودية والعدمية ء فللبسيط 
ما لا يتألف من المختلفات. حقيقة ما لا يتألف منها حساً ما يساوي جزؤه الكل 
حقيقة ما يساويه حسساًء وللمركب ما يتألف حقيقة ما يتألف حساً ما لا يساوي حقيقة 
مالا يساوي حماً. فالمأخوذ من المأخذ الأول للمركب وجودي» والبسيطعدمي. 
ومن المأخذ الثاني بالعكس . فمشل الحيوان لتألفه حسأوحقيقة من الأجسام 
المختلفة» وعدم مساواة جزئه الكل في الاسم والحد لا حساً ولا حقيقة كان مركبا 
بأي تفسير فسر» وبأي اعتبار أخذ» والماء لعدم تألفه منهاء ولمساواة جزئه الكل » 
فبهما كان بسيطاً كذلك» والفلك لعدم تألفه منها لا حساً ولا حقيقة» وعدم مساواة 
جزئه الكل كذلك كان بسيطاً على التفسير الأول بالاعتبارين» مركباً على التفسير 
الثاني بالاعتبارين» والذهب لتألفه من الأجسام المختلفة حقيقة لا حسا ولمساواة 
جزئه الكل حساً لا حقيقة كان على التفسير الأول مركباًء إذا أخذنا باعتبار الحقيقة 
بسيطأء إذا أخذ باعتبار الحس [ وعلى التفسير الثاني بالعكس ]0 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب) 


1۹ 


ما سبق أكثره عن تهويمات الفلسفة وهو غير مسلم 


[قال (وليعلم) 
أن معظم مباحث الفصل حكاية عن الفلسفة مبنى على أخوال١١)فاسدة‏ أو غير 
ثابتة ] . 
يريد أن أكثر المباحث”" التي تورد في الأقسام الأربعة من هذا الفصل حكاية 
عن الفلسفة غير مسلمة عند المتكلمين لابتنائها على أصول ثبت فسادها» مشل 
كون الصانع موجباً لا مختاراًء وأن الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد. أولم تثبت 
صحتهاء مثل كون الأجسام مختلفة بالحقيقة » ومركبة من الهيولي والصورة. 


)١(‏ في (ب) أصول بدلاً من (أحوال) 
(۲) في (ب) المبادىء بدلا من (المباحث). 


كن 


المبحث الأول 
إثبات المحدد“ 


[قال (القسم الأول في البسائط الفلكية) 

وفيه مباحث : 
المبحث الأول: في إثبات المحدد. قد سبق أن من الجهات ما هو حقيقي 
بتوجه إليه بعض الأجسام بالطبع وهو العلو والسفلء فلا بد من تحديدهما بجسم 
واحد كري محيط بالكل. يتحدد بمحيطه القرب. و بمركزه البعد, أما الوحدة فلأنه 
لو تعدد فمع مخالطة البعض بالبعض يتعين المحيط للتحديد, وبدونها كان كل في 
جهة من الآخر, فلا تكون الجهة به قبله أو معه على أن المتحدد بكل منهما يكون 
هو القرب منه لا البعد. وأما الكرية فلامتناع تركبه. أو زواله عن الاستدارة 
لاقتضائهما جواز الحركة المستقيمة التي لا تكون إلا من جهة إلى جهة؛ فيتنافى 

كون الجهة به]. 
جعل أول المباحث في ثبات فلك محيط بجميع ما سواه من الأجسام يسمى 
محدد الجهات» وتقرير البرهان أنه قد سبق أن الجهات موجودات ذوات أوضاع » 
وأنها حدود ونهايات للامتدادات» وأن العلو والسفل منها جهتان متعينتان لا 
تتبدلان» وهذا يستلزم وجود محدد به يتعين وضعهماء ويلزم أن يكون جسماً 
واحداً كرياً"“محيطاً بالكل ليتعين العلو بأقرب حد من محيطه» والسفل بأبعد حد 
منه وهو المركز. أما الجسمية فلوجوب كونه ذا وضع » وأما الوحدة فلأنه لو تعدد 


, , المحدد: كل ما كان معيناً ومحكماء ودقيقاً تقول: المنهج المحده» والمقادير المحددة.‎ )١( 
والمحدد أيضاً هو الموضوع الذي ذكرت جميع خصائصه ومميزاته حتى صار واضحا.وبينا‎ 
. ويرادفه المعرّف ويقابله اللامحدود واللامتعين‎ 

(1) سقط من (أ) لفظ (كرياً) 


١١ 


بأن يكون جسمين مثلاً. فإما أن يحيط أحدهما بالآخر أو لا. فإن أحاط كان هو 
المحددء إذ إليه الانتهاء دون المحاط وإن لم يحطكان كل منهما في جهة من 
الآخرء فيكون متأخراً عن الجهةء أو مقارناً لها سابقاً عليهاء ليصلح محدداً لهاء 
وأيضاً كل منهما. إنما يحدد جهة القرب منه دون البعد فإنه غير متحدد . والمطلوب 
إثبات ما يحدد الجهتين المتقابلتين معا وفيه نظر لجواز أن يكون الجسماني 
بحيث يكون غاية القرب من كل منهماء غاية البعد من الآخرء فيتحدد بهما 
الجهتانء فلذا كان المختار هو الوجه الأول. وأما وجوب كونه كرياً فلأنه بيطا 
يمتنع زواله عن مقتضى طبعه أعني الاستدارة» إذ لو كان مركباً أو بسيطاً زال عن 
استدارته لزم جواز الحركة المستقيمة على أجزائه وهو محال ضرورة أنها لا تكون 
إلا من جهة إلى جهة. فتكون الجهة قبله أو معه. فلا تكون متحلدة به» وجه 
اللزوم» أما في البسيط الزائل عن الاستدارة فظاهرء وأما في المركب فلأن تألفه لا 
يتصور إلا بحركة بعض الأجزاء إلى البعض ٠»‏ ولأن من لوازمه جواز الانحلال» لأن 
كل واحد من بسائطه يلاقي بأحد طرفيه شيئاً غير ما يلاقيه بالطرف الآخر مع 
تساويهما في الحقيقة » فيجوز أن يلاقي ذلك الشيء بالطرف الآخرء وذلك بالحركة 
من جهة إلى جهة. وفي هذا نظر لأنه إنما يستدعي تقدم الجهة على حركة الأجزاء لا 
على نفس المركب”»» وبهذا يظهر أن الاستدلال بهدا الوجه على بساطة المحدد 
ليس بنام . 


(۱) سقط من (ب) لفظ (معاً) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (بسيط ). 

(۳) المركب: هو المؤلف من أجزاء كثيرة» ويقابله البسيط كالجسم. فإنه إذا كان مؤلفاً من أجزاء 
كثيرة كان مركبأء وإذا لم يكن كذلك كان بسیطا. 
واللفظ المركب أو المؤلف عند المنطقيين: هو الذي يدل على معنى وله أجزاء منها يلتثم ٠‏ 
مسموعه» ومن معانيها يلتئم معنى الجملةء كقولنا: الانسان يمشي أو رامي الحجارة. (راجع 
النجاة ص ۷ لابن سينا) 


۱۳۲ 


رد وجهين من الاستدلال على كرية المحدد 
[قال (لا لما قبل) 


إن غير الكري إنما يحدد القرب دون البعد فإنه ممنوع أو أن حركته سيما على 
الجسم المستدير يستلزم وقوع الخيلاء, فإنه لو فرض قفر المحدد مستديراء 
ومحدبه بيضيا يتحرك على قطره الأطول أو عدسيا() يتحرك على قطره 
الأقصر")ء لم يلزم" الخلاء. وأما الإحاطة, فلأن غير المحيط لا يحدد سوى 

القرب» وهو ظاهر] . 
إشارة إلى رد وجهين آخرين استدل بهما على كرية المحدد» أحدهما أنه لولم 

يكن كرياً لم يتحلد به إلا جهة القرب» لأن البعد غير معحدد» أو رد بالمنع » فإن 

الشكل البيضي أو العدسي» بل المضلع أيضاً يشتمل على وسطهوغاية البعد عن 
جميع الجوانب» بحيث إذا تجاوزته صرت في القرب من جانب الستة0» غاية الأمر 

أن الأبعاد الممتدة منه إلى الجوانب لا تكون متساوية. 

وثانيهما: أنه لو لم يكن كريا لزم من حركته خصوصا على الجسم المستدير 
وقوع الخلاء إذ لا مالىء لفر ج(“ الزوايا: 
ورد بأنه لوفرص مقعره سیر ومحدبه تفا ويتحرك على. قطره الأطول أو 

فشا ويتحرك على.قطره الأقص رلم يلزم الخلاء. 

)١(‏ العدسة: يمكن بواسطتها تجميع أو تفريق الأشعة الضوئية» وهي عادة من الزجاج ذات 
انحناء فى أحد سطحيها أو كليهماء وهي .إما لامة أو مفرقة. بؤرة العدسة هي النقطة التي 
تتجمع عندها أشعة ضرئية تسقط متوازية» وموازية للمحور الأصلي للعدسة في حالة 
المفرقة امتدادات الأشعة بعد انكسارها عندما تسقط متوازية وموازية للمحور الأصلي . 
تستخدم العدسات (الضوئية) في آلة التصوير او المجهرء والمنظار الفلكيء» والنظارات 
الطبية» ولعدسة العين أهمية خاصة في رؤية الاجسام العدسة الالكترونية: تجمع أو تفرق 
حزمة من الالكترونات وتستخدم في الميكزوسكوب الالكتروني. (راجع الموسوعة الثقافية 
ص 1608) 5 

(۲) في (ب) الأصغر بدلا من (الأقصر) 

(۴) في (ب) للزم بدلا من (لم يلزم) 

)٤(‏ في (أ) البتة بدلا من (الستة) وهو تحريف 

(ه) في (ب) يأئي بدلا من (لا مالىء) 


يقل 


فإن قيل : طبيعة المحدد واحدة لما سيجيء, فيكون محدبه مستديرا كمقعره. 

قلنا: فيكون ذلك استدلالاً برأسه لا يفتقر إلى ذكر الحركة» ولزوم الخلاء» 
والشكل البيضي سطح يحيطبه قوسان متساويتان» كل منهما أصغر من نصف 
دائرة. والعدسي ما هما أعظم . وكل منهما إذا أدير على نفسه حصل مجسمهء وأما 
كون المحدد محيطاً بذوات الجهات فلأن غير المحيط إنما يتحدد به القرب منه 
وهو ظاهر» فلا يكون محدداً للجهتین . هذا خلف. 


المراد بمحدد الجهة ما يتعين به وضع الجهة 


[قال (ثم معنى تحديده) 

الجهات تعيين أوضاعها به. وإلا فالفاعل لا يلزم أن يكون جسماً. والقابل ليس 
إلا واحداً. لأن العلو نقطة من الفلك, والسفل من الأرضء لكن من حيث أنها مركز 
للمحيط ومتحددة به المحيط بتعين مركزه ولا عكس . ولهذا لم يكن للأرض دخل 
في التحديد. و إنما تعين المحيط بالكل. لأن المحاط قد يمتد الإشارةامئه, فلا يكون 
هو المنتهى. وعلى هذا يكو ن المحدد بالحقيقة. هو محدب المحيط, ويكون مقعره 
تحت كما في سائر الأفلاك بحسب الأجزاء المفروضة. وبعضهم<" على أنه نفس 
المحيط حتى يكون كله فوق لذاته]. 

جوات سوال تقريرة أن المراد بمجرد الجهة إن كان فاعلهاء فلا نسلم لزوم كونه 
ذا و فضلاً عن الاحاطة. وإن كان قابلهاء فمحدد العلو والسفل لا يكون 
واجداً ضرورة أن المركو لا يقم بالتجدة وتقريزالدرات: أن المراد به ما يتعين به 


)١(‏ الخلاء عند الفلاسفة: خلو المكان من كل شبيء فإذا قلت مع ديكارت مثلً: إن المادة امتداد 
لزمك القول: ان الخلاء المطلق متناقض ومحال. ويطلق الخلاء عند بعضهم على الامتداد 
الموهوم المفروض في الجسم أو في نفسه الصالح لأن يشغله الجسم» ويسمى أيضاً بالمكان 
والبعد الموهوم. والفراغ الموهوم» وحاصله البعد الموهوم الخالي من الشاغل . 
ويطلق الخلاء أيضاً على خلو المكان من مادة معينة توجد فيه بالطبع كخلاء (البارومشر) وعلى 
الخلو من الفكر: كخلو الجملة من المعنى» وخلو الشعر من الخيال. 

(1) في (ب) ويقتضي بدلا من (وبعضهم) وهو تحريف 


۳4 


وضع الجهة» وظاهر أن تعين الوضع لا يكون إلا بذي الوضع » وتعين السفل بوسط 
الأرض ليس من حيث أنه نقطة من الأرض ليكون للأرض دخل في التحديدء 
فيتعدد المحدد» بل من حيث أنه مركز لمحيطفلك الأفلاك, ومتحدد به ضرورة أن 
المحيط يتعين مركزه . والمركز لا يتعين محيطه لجواز أن يحيط به دوائر غير 
متناهية, فبهذا الاعتبار كان المحدد للجهات هو الفلك دون الأرض ودون 
كليهما. و 
فإن قيل : سلمنا أن المحدد يكون واحدا محيطا بذي الجهة» لكن من أين 
يلزم أن يكون هو المحيط بالكل ء ولم لا يجوز أن يكون محدد جهة النار هو فلك 
القمر مثلا . كما هو حكم الأمكنة. فإن محدد كل مكان إنما هو المحيطبه. وإن 
كان محاطاً للغير» بل اطباقهم على كون النار خفيفة على الاطلاق بمعنى أنها 
قلنا: المحيط إذا كان محاطاً؟" للغير لم يكن منتهى الإشارة صرورة ة امتدادها 
إلى الغيرء فلم يكن محدداً للجهة التي هي طرف الامتدادات» ومنتهى الإشارات» 
وهذا بخلاف المكان. فإنه سطح المحيط المماس لسطح ذي المكان» فطلب النار 
يطلب بالطبع حيزه لاجهته بأن يصل إلى الجسم المشتمل على حقيقة الجهة» بل 
لا يكون ذلك إلا في الماء الطالب للأرض . ألا ترى أن النار لو فرضت قاطعة لفلك 
القمر» كانت متحركة إلى فوق لا من فوق» ولهذا اتفقوا عل أن فوق النار فلك 
)١(‏ الدائرة: ملحن مستو مقفل . جميع نقطه على نفس البعد من نقطة في المستوى تسمى المركزء 
والمستقيم الواصل بين أي نقطتين على المحيط يسمى «وترأ» فإذا مر بالمركز صار «قطرأ» 
والنسبة بين طول محيط أي دائرة وقطرها ثابتة وتساوي چ تقريباً ویرمز لها بالرمزط فمحيط 
الدائرة = ۲ ط نق ۲ حيث نق نصف القطر ومساحة الدائرة = ط نق 237 والمستقيم يقطع الدائرة 
على العموم في نقطتين فإذا انطبقت نقطتا التقاطع صسار «مماسسا» ویکون عمودياً على صف 
القطر المار نقطة التماس وتعتبر الدائرة مرسومه ارج شل کو الاضلاع اذا وقعت جميع 
١‏ رؤؤوسه على محيطها ومرسومة ة داخحله اذا كان كل ضلع فيها مماساً لها وللدائرة أهمية خاصة 


في الرياضةء فهي تدخل أساساً لكثير من النظريات . (راجع الموسوعة الثقافية ص )٤۳۸‏ 
(۲) في (أ) محالاً بدلا من (محاطاً) 


6 


القمرء وفوقه فلك عطارد(١»‏ وهكذا إلى المحدد. وقولهم : إنها تطلب جهة الفوق 
يجوز بمعنى أنها تطلب المكان الذي يلي جهة الفوق» وبعد الاتفاق على أن 
المحدود فوق الكل . اختلفوا في أنه هل ينقسم بحسب الأجزاء المفروضة إلى 
فوق وتحت كسائرة الأفلاك حيث يجعل ما يلي محيط المحدد كما لمحدب فوق» 
وما يلي مركزه تحت كالمقعر» فجوزه بعضهم بناء على أن المحدد بالذات هو 
محدبه إذ إليه الانتهاء» فتكون الإشارة من مقعره إلى محدبه من تحت» ومنعه 
بعضهم زعماً منه أن المحدد هو نفسه فيكون كله فوق» بخلاف الأرض» فإن 
تحتيتها ليست لذاتهاء بل لكونها في صوب المركز حتى لو تحركت عنه كانت حركة 


من نحت . 
إثبات المحدد مبنى على امتناع الخلاء 


[قال (تنبيه) 
لما كان عندنا الخلاء 5 ممكناً. والأجسام متمائلة. والحركات مستندة إلى و5 
المختار, لم يتم ما ذكر وه؛ ولم تمنع الحركة المستقيمة على السموات, ولم تثبت 
فرعوا على ذلك من أنها لا تقبل الخرق والالتثام؛ ولا الكون والفساد, 1 
الكيفيات الفعلية. والانفعالية. ونحو ذلك. وزعم بعض القدماء أنها في غاية 
الصلابة. واليبس» والملاسةء ولها في تمارسها نغمات"') يسمعها أصحاب 
الرياضة] . 


)١(‏ عسطارد: أقرب الكواكب الى الشمس يطلق عليه وعلى الزهرة اسم كوكب سفلى لوقوع 
مساريهما بين الأرضٍ والشمس له أوجه كالقمر ومتوسط بعده عن الشمس ٥۷٥۳۹۰۰۰‏ كم 
ودورته حولها 48 يوماً وكتلته ۳۷/۱ من كتلة الأرض وکثافته ٥/۲۳‏ كثافتهاء وهو لا يبتعد عن 
الشمس أكثر من 578 لذا لا ييقى طويلاً فوق الافق بعد الغروب أو قبل الشروق» فيصعب 
رصدم دورته حول محوره تستغرق ۸۸ يوماً مثل دورته في مساره» لذا كان أحد تصفيه دائساً 
مواجهاً للشمس فتربو حرارته على ٠‏ ف بينسا تدخفض في النصف الآخر الى قريب من 
الصفر المطلق. ولیس له أقمارء ولا يحتفظ بغلاف جوي . (راجع الموسوعة الثقافية ص 558) 

(۲) في (ب) نفحات بدلا من (نغمات) 


فل 


لاخفاء في أن إثبات المحدد مبنى على اقتناع الخلاء » وإلا لجاز أن تنتهي إليه 
الامتدادات وتتعين به أوضاع الجهات» وعلى اختلاف الأجسام بالحقيقة » واستناد 
بعض حركاتها إلى الطبيع » وإلا لما كان من الأجسام ما يقتضي صوب المحيط 
ويتحرك إليه بالطبع » ومنها ما يقتضي صوب المركز ويتحرك إليه بالطبع » فلم يكن 
العلو والسفل جهتين طبيعيتين » ولما كان عندنا أن الخلاء ممكن, وأن الأجسام 
متماثلة» يجوز على كل منهما ما يجوز على الآخر» وأن الحركات مستندة إلى قدرة 
الفاعل المختار» لا أثر فيها للطبيعة. لم يتم ما ذكروه في إثبات المحدد بالتفسير 
المذكور» ولم تمتنع الحركة المستقيمة على السموات كما" لم تمتنع على 
العناصر لتحقق الجهات بدونهاء ولم يثبت ما فرعوا على إثبات المحدد» وعدم 
قبوله الحركة المستقيمة من أن السموات لا تقبل الخرق والالتشام» ولا الكون 
والفسادء ولا الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة» ولا الألوان والطعوم» والروائح 
ولا اللين والصلابة9 والخشونة والملاسة» ولا الخفة والثقل إلى غير ذلك مما 
ورد به الشريعة المطهرة» على أنه لو تم ما ذكر. ففي المحدد خاصة دون سائر 
الأفلاك . فإن تمسكوا بأنه علم بالرصد أنها تتحرك على الاستدارة فيكون فيها مبدأ 
ميل مستدير فلا تتحرك على الاستقامة» لامتناع اجتماع المثلين. 


قلنا: لو سلّم ذلك فامتناع انقطاع الاستدارة» وحدوث الاستقامة لم يعلم 
بالرصدء ودليل سرمدية9) الحركات لم يكم . كيف وقد جعلوها إرادية لا ذاتية. 
يمتنع انفكاكهاء وزعم جماعة من قدماء الحكماء المتألهين. أن الأفلاك في غاية 


(۱) في (ب) بل بدلاً من (كما) 

(۲) سقط من (أ) لفظ (والصلابة) 

2 السرمد في اللخة: الدائم الذي لا ينقطع وفي التنزيل العزيز: «قل أرأيتم إن جعل الله عليكم 
النهار سرمداً الى يوم القيامة» والسرمدي هو المنسوب الى السرمدء وهو ما لا أول لهء ولا 
آخر» وله طرفان أحدهما دوام الوجود في الماضي ويسمى از والآخر دوام الوجود في 
المستقبل ويسمى «أبدأ» وفرق بعضهم بين الزمان والدهر والسرمد. فقال ان نسبة المتغير الى 
المتغير هي الزمان ونسبة المتغير الى الثابت هي الدهرء ونسبة الثابت الى الثابت هي السرمد. 
فالسرمد بهذا المعنى مرادف للابد اللازماني وهو المطلق او الشيء الذي لا نهاية له. 


۳۷ 


أكون ع العلا ر الد ری تي ورا اا وکا معا 
فيسمع منها المتلطفون بالحكمة والرياضة أصواتاً عجيبة غريبة موسيقية مطربة» 
و 

البشرية. 


)١(‏ في (ب) ذواتها بدلا من (دورانها) وهوتحريف 
(؟) في (ب) مستحبة بدلا من (مستتحسنة) 


۱۴۸ 


المبحث الثاني 


المحدد تاسع الأفلاك في زعمهم 
[قال (المبحث الثاني) 


زعموا أن المحدد تاسع الأفلاك بمعنى قيام الدليل على وجود التسعةء وإن 
جوز بعضهم ردها إلى الثمانية بل السبعة] . 

قد انجر الكلام ههنا إلى ذكر جمل من علم الهيئة” الباحث عن أحوال 
الأجسام"“ البسيطة العلوية والسفلية من حيث كمياتهاء وكيفياتهاء وأوضاعها 
وحركاتها اللازمة لهاء لأن بعض ذلك مما ينتفع به في الشرعيات» كتعدد المشارق 
والمغارب» واختلاف المطالع , وأمر القبلة» وأوقات الصلاة» وغير ذلك» وبعضه 
مما يعين على التفكر في خلق السموات والأرض المؤدي إلى مزيد خبرة بالغ 
حكمة الصانع » وباهر قدرته وبعضه مما يجب التنبه لفساده» فيحكى كذلك وهذا 
العلم فيما بينهم أيضاًء يذكر على طريق الحكاية» عن علم آخر فيه براهينه 
يسمونه" المجسطي » فلا بأس إن اقتصرنا على مجرد الحكاية » لكن على وجهها 
إن شاء الله تعالى. لا كما وقع في المواقف. فيتعجب من له أدنى نظر في هذا الفن 
من قلة اهتمام الحاكي بالمحكي» ويتخذ ذلك مغمزا عليى المتصدي لتحقيق 
العلوم الاسلامية فنقول لما وجدوا الشمس والقمر وسائر الكواكب متحركة 


)١(‏ علم الهيئة أحد الأقسام الأصلية للحكمة الرياضيةء ويعرف فيه حال أجزاء العالم في 
أشكالها وأوضاع بعضها عند بعض ومقاديرها وابعاد ما بينهاء وحال الحركات التي 
للافلاك, والتي للكواكب وتقدير الكرات والقطوع والدوائر التي بها تتم الحركات ويشتمل 
عليها كتاب المجسطي (رسالبة ابن سينا في أقسام العلوم العقلية تسع رسائل في الحكمة 
والطيعيات الرسالة الخامسة» ص )١١7-1١١١‏ 

(؟) في (ب) الأجرام بدلا من (الأجسام) 

(۳) في (أ) يمسونه بدلا من (يسمونه) 


۱۳۹ 


بالحركة اليومية من المشرق إلى المغرب» ثم وجدوها بالنظر الدقيق متحركة حركة 
بطيئة من المغرب إلى المشرق» ووجدوا الكواكب السبعة. أعني الشمس والقمر 
وزحل”" والمشتري» والمريخ والزهرة وعطارد ذوي حركات غريبة مختلفة غير 
متشابهة بقياس بعضها إلى البعض » وكانت الكواكب عندهم مركوزة في الأفلاك لا 
كالحيتان فى المياه» بنوا على ذلك أن الأفلاك الكلية الشاملة للأرض. الكائنة 
على مركزها تسعة» اثنان للحركتين الأوليين» وسبعة لحركات السبعة السيارة 
لامتناع الحركتين المختلفتين في زمان واحد من جسم واحد. وأما في جانب الكثرة 
فلا قطع لجواز أن يكون كل من الثوابت على فلك وأن تكون الأفلاك غير 
الكوكبية"“ كثيرة محيط بعضها بالبعض» لكنهم لم يذهبوا إلى ذلك لعدم الدليل» 
ولأنهم “لم يجدوا في السمويات فضلاً لاحاجة إليه» وجوز بعضهم أن تكون(» 
كون الأفلاك ثمانية » تستند الحركة الأولى إلى مجموعهاء لا إلى فلك خاص» 
وذلك بأن تتصل بها نفس واحدة تحركها الحركة اليومية. قال صاحب التحفة: - 
فيجوز أن تكون سبعة بأن تكون الثوابت ودوائر البروج على محدب فلك زحل» 
وتتعلق نفس بمجموع السبعة. تحركها الحركة الأولى» وأخرى بالسابعة تحركها 
الحركة2 الأخرى. لكن بشرط أن نفرض دوائر البروج [متحركة بالسريعة دون 
البطيئة لتنتقل الثوابت بها من برج إلى برج(")] كما هو الواقع . 


[قال (وإنه لا كوكب عليه وإنه يتحرك) 


من المشرق إلى المغرب. على منطقة] . 
)١(‏ سبق الحديث عنه في كلمة وافية 


(۲) سقط من (ب) حرف الجر (على) 

(۳) في (أ) الغير المركبة بدلا من (غير الكوكبية) وهي تحريف 
)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (ولأنهم) 

)٩(‏ سقط من (أ) لفظ ران تكون) 

(1) سقط من (أ) لمظ (الحركة) 

(۷) ما بين القوسين سقط من (ب) 


14۰ 


إنما جعل ذلك من قبيل زعمهم لأن الذاهبين إلى أن الكواكب سابحة في 
الأفلاك كالحيتان في المياه» لا يقولون بذلك. 


[قال (يسمى معدل النهار) 
وقطبين يسميان قطبي” العالم] . 
لتعادل الليل والنهار في جميع البقاع عند كون الشمس عليهاء والمراد 
بالمنطقة أعظم الدوائر الحادثة من حركة الكرة على نفسها وبقطبيها النقطتان 
الثابتتان عند حركة الكرة» والدوائر الصغار الموازية للمنطقة تسمى مدارات تلك 
الحركة» وأحد.قطبي العالم وهو الذي يلي شمال المواجه للمشرق ويسمى 
الشمالي والآخر الجنوبي. 
قال (ويتم دورة في قريب من اليوم بليلة) 
إنما قال في قريب لأنها تنقص من اليوم بليلته بمقدار الحركة الخاصة للشمس 
من المغرب إلى المشرق. 


القول بأن الفلك التاسع يحرك الأفلاك الثمانية 


[قال (ويحرك الكل) 
يعني أن التاسع يحرك جميع الأفلاك الثمانية التي تحته بحكم المشاهدة لكونها 


)١(‏ القطبان: ,نقطتان تقعان في أقصى ش وأقصى ج الكرة الأرضية وتمثلان نهايتي محورهاء 
ولهذا تظلان ابتتين» في حين تدور كل نقطة على السطح حول هذا المحورء اما قطبا الارض 
المغنطيسيان فقد حدد الشمالي منهما ۱۹٤۸‏ عند خط عرض ٥۷۳‏ ش وخط طول ۱٠١‏ غ 
ويحدد الجنوبي الآن قريباً خط عرض 01/١‏ ج وخط طول 1٤۸‏ ق. 


١:١ 


بمنزلة جزء منه حيث أحاط بها وقوي عليها"؛ حتى صار المجموع بمنزلة واحدة» 
وإلا في الحركة الوضعية تحرك المحاط بتحرك المحيط ليس بلازم إلا إذا كان 
المحاط في خن" المحيطكالخارج المركز من الممثل على ماسيجيء إن شاء لله 
تعالى فإنه جزء مئه على المحقيقة . 


فلك الثوابت تحت الفلك التاسع 

[قال (وتحته فلك الثوابت) 

يتحرك من المغرب إلى المشرق على منطقة وقطبين غير منطقة التاسع» وقطبية 
ويتم دورة في ستة وثلاثين ألف سنةء أو في ثلاث وعشرين ألف سنة, وسبعمائة 
وستين سنةء أو في خمسة وعشرين ألف سنة. ومائتي سنة, على اختلاف الآراء ثم 
تحته فلك زحل. ثم المشتري!؟» ثم المريخ, ثم الشمس. ثم زهرة. ثم عطارد. ثم 

سمي بذلك لكونه مكاناً للكواكب الثوابت. أعني ما عدا السبعة السيارة» 
وتسميتها ثوابت » إما لبطء حركتها في الغاية بحيث لم تدرك إلا بالنظر الدقيق :وإما 
لثبات ما بينها من من الأبعاد على وتيرة واحدة» وثبات عروضها عن منطقة 
حركتها. وحكموا بكون حركة الثامن على منطقة وقطبين غير منطقة التاسع وقطبيه» 
لأن حركة الحاوي والمحوى إذا كانت على مناطق وأقطاب بأعيانهاء لا تحس 


)١(‏ في (ب) وجود بدلاً من (وقوى) 

(؟) في (ب) بحر بدلا من (ثخن) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (منه) . 

(4) المشتري » أكبر الكواكب, قطره 1719/150١‏ كم) وكتلته قدر كتلة الأرض ح 7١7‏ مرة تستغرق دورته 
حول الشمس ١‏ سنة على بعد ٠٠١‏ ۰ كم من الشمس ويدور حول محوره في ٠‏ 
ساعات 00 دقيقة وهو مفلطح عند القطبين» وفي سطحه مناطق لامعة وسحب متجمعة في 
أحزمة موازية لخط الاستواءء واشهر البقع المتغيرة بقعة حمراء ۱۸۷۸ ويبلغ عمق غلافه 
الجوي ح ٠١٠٠١‏ كم وله ١‏ قمرا منها ثلاثة لها حركة تراجعية» والمشتري لا يفوقه في 
اللمعان سوى الزهرةء واحيانا المريخ . 

(©) ف (ب) لبيان بدلا من (لثبات) 


١> 


باختلاف الحركتين» بل إنما يحس بحركة واحدة» هى مركبة من مجموعهما إن 
اتحدت الجهة؛: أ حاصلة من فقتل السرريعة عل البطيقة إن حداف الجهتان. 
وإلا لم يحس بالحركة أصلاًء بل يرى ساكناً. وأيضاً يعرف بآلات القياس. أن 
الثوابت لا تختلف أبعادها عن.قطبي العالم؛ بل عن نقطة غيرهماء واختلفوا في 
مقدار هذه الحركة» فعلى رأي بطليموس”" ومن قبله» تقطع في كل مائة سنة 
درجة » فتتم الدورة في ست وثلائين ألف سنة» وعلى رأي المتأخرين تقطع في كل 
ست وستين سنة درجة» فتتم الدورة في ثلاثة وعشرين” ألف سنة» وسبعمائة 
وستين سنة» وبعضهم وجدوها تقطع الدرجة في كل سبعين سنة» فتتم الدورة في 
خمسة وعشرين ألف سنة» ومائتي سنة» ويوافقه رصد مراغة"ء فيمكن أن يكون 
ذلك لاختلال في الآلات› أو لأسباب لا يطلع عليها إلا خالق السموات. 


فلك القمر تحت كل الأفلاك 


[قال (واستدلالاً من الكسف)2) 
في البواقي والكواكب السبعة تسمى السيارة. والشمس والقمر يسمى الثيرين 
والبواقي المتحيرة ]. 


(1) بطليموس (كلوديوس بطليموس) ت بعد ٠١١‏ عالم فلك ورياضة وجغرافيا وفيزيقا ومؤرخ 
يوناني مصري» نشا بالاسكندرية اكتشف عدم انتظام حركة القمر» وله أرصاد هامة عن حركات 
الكواكب» اعتبرت أعماله في الفلك والجغرافيا مرجعاً أساسياً حتى أيام «كوبرنيكوس» فكتابه 
«المجسطي» يضم مسائل وتفسيرات للأجرام السماوية وعلاقتها بالأرض . أما نظام بطليموس فهو 
صورة الكون كما تخيلها القدماء حيث الأرض في المركز وتدور حولها باقي الأجرام السماوية في 
دوائر وبسرعة منتظمة» وتفسيره لابتعاد الكواكب واقترابها من الأرض هو بفرض مسارات دائرية 
صغير. لهذه الکواکب» وله جداول بها ۱٠۲۸‏ نجماً تعتبر أقدم وصف دقيق معروف للسماءء وأما 
أعماله الجغرافية فيشتمل معظمها على جداول لخطوط الطول والعرض للبلدان المختلفة . 

(۲) في (ب) خمس بدلا من (ثلاثة) 

(۳) مرصد المراغة الذي انشأه نصير الدين الطوسي» وكان به أدق الآلاتء فاعتمد عليه علماء 
اوربا في :القرون الوسطى . 

)٤(‏ في (ب) الكشف بدلا من (الكسف) 


۱4۳ 


يعني أنهم وجدوا القمر يكس ف" سائر السيارات» ومن الثوابت ما يكون على 
ممره» فحكموا بأن فلكه تحت الكل » وهكذا الحكم في البواقي إلا الشمس » فإنها 
لا يكسفها غير القمر» ولا يدرك كسفها بشيء من الكواكب» لاحترافها عند 
مقارنتهاء فالحكم بكونها فوق الزهرة وعطارد استحساناً لما فيه من حسن الترتيب» 
وجودة النظام» حيث يكون النير الأعظم في الوسط من السيارات بمنزلة شمسة 
القلادة» وقد تأكد هذا الاستحسان بمناسبات أخر. 

وزعم بعضهم أنه رأى الزهرة كشامة على صفحة الشمس. والحكم بكونها 
تحت الثلاثة العلوية. أعني زحل والمشتري والمريخ ‏ مأخوذ من اختلاف المنظرء 
وهو بعد ما بين طرفي الخطين المارين بمركز الكوكب الواصلين إلى فلك البروج 
الخارج أحدهما من مركز العالم » والآخر موضع الناظر. فإن وجوده يدل على 
القرب مناء وعدمه على البعد» وقد وجد للشمس دون العلوية والثوايت» فعلم أنها 
تحتها» ولم يعرف وجوده للزهرة وعطارد» لأنه إنما يعرف باله لهم تسمى ذات 
الفعتين تتصي هي سبطع نصف النهارء والزهرة وعطارد لكونهما حوالي الشمس 
دائماء لا يصلان إلى نصف النهار ظاهرين» ولما كانوا معترفين بأنه لا قطع في 
جانب كثرة الأفلاك» وأنه لا يمتنع كون الثوابت على أفلاك شتى متفقة الحركات» 
وأنهم إنما بنوا الكلام على عدم إثبات الفضل المستغنى عنهء فلا جهة للاعتراض 
بأنه لم لا يجوز أن يكون كل من الثوابت على فلك» وأن يكون بعضها تحت 
السيارات ؛ أو فيما بينها. 

[قال (وأفلاكها الكلية ممثلات) 

لكون مناطقها على منطقة البروج]. 

يعني أن الفلك الكلي لكل من السبعة السيارة يسمى ممثل ذلك الكوكب 
بمعنى كونه ممثلاً لفلك البروج » أي موافقاً له بالمركز والمنطقة والقطبين. 


)١(‏ في (ب) يكشف بدلاً من (يكسف) 
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تفصيل الأفلاك الجزئية التي يشتمل عليها الأفلاك الكلية 


[قال (وكل جوف ممثل القمر) 

فلك آخر مركزه الأرض يسمى المائل؛ ثم في ثخن المائل؛ وكل من الممثلات 
الغير القمر فلك شامل للأرض. خارج مركزه عن مركزها يسمى في عطارد مديراء 
وفي باقي المتحيرة حاملا يماس محدبه محدب المائل؛ أو الممثل بنقطة تسمسى 
الأوج» ومقعره بنقطة تسمى الحضيض. ويبقى الفضل جسمين مستديرين 
على مركز العالم يسميان بالمتممين: يتدرج كل منهما من غلظ بقدر ما بين 
المركزين: إلى رقة ينتهي عند نقطتي التماس على التبادل» بمعنى أن رقة الحاوي 
منهما عند الأوج» وغلظه عند الحضيض. والمحوى بالعكس, وفي ثخن المدير 
فلك آخر خارج المركز يسمى الحامل؛ ينفصل عن المديرء كالمدير عن الممثل؛ 
فيكون لعطارد أوجان وحضيضان, وأربع متممات, والمائل في المتحيرة اسم 
للحامل» ثم في كل ثخن كل حامل كرة تسمى فلك التدوير, أحد طرفي قطرها 
يماس محدب الحامل؛ والآخر مقعره» والكوكب مفرق يماس سطحه سطحه 
والشمس في الخارج المركز كالتدوير في الحامل ]. 


يريد الاشارة إلى تفصيل الأفلاك الجزئية التي يشتمل عليها الأفلاك الكلية؛ 
وقد أرشدهم إلى ذلك ما أدركوا بالرصد للسيارات» من اختلاف الأوضاع 
والحركات » فمن الأفلاك الجزئية ممثل القمر ويسمى الجوزهرى لكونه المحرك 
الجرغوضين: ومشعر فيها وا جائل القن وهر فلك فى خرف مل افو مركرة 
مركز العالم » يسمى بذلك لكون منطقته مائلة عن منطقة البروج ميلا ثابتا لا يتغير 
(فالجوزهري)”" يماس بمحدبه مقعر ممشل عطارد» وبمقعره محدب المائل 
المماس بمقعره محدب كرة النار ومنها الأفلاك الخارجة المراكزء والخارج 
المركز فلك محيط بالأرض » خارج مركزه عن مركزهاء ويكون في ثخن" فلك؛ 


. لم نعثر على تفسير لهذه الكلمة على كثرة ما بحثنا ونقبنا في بطون المعاجم والمراجع‎ )١( 
(؟) في (ب) بحر بدلا (خن)‎ 


١.6 


يوافق المركز يماس بمحدبه محدب الواقف١١)على‏ نقطة واحدة» هي أبعد نقطة 
عليه من مركز الأرض» ويسمى الاوج. وبمقعره مقعر الموافق على نقطة مقابلة 
للأولى. هي أقرب نقطة عليه مئه" ويسمى الحضيض › فبالضرورة يبقى الفضل 
من موافق المركز بعد انفصال الخارج المركز عنه جسمين مستديرين على مركز 
العالم» غليظي الوسط بقدر ما بين مركزى الموافق المركز» والخارج المركز 
وهذان الجسمان يسميان بالمتممين . ويكون ذلك التدرج من الغلظ إلى الرقة 
فيهما على التبادل» بمعنى أن غاية رقة الحاوي منهما يكون عند الأوج» وغاية 
غلظه عند الحضيض .» وغاية رقة المحوى عند الحضيض » وغلظه عند الأوج» 
وقد يكون الخارج المركز في ثخن خارج مركز اخر كما في عطارد ومنها التداوير» 
والتدوير كرة في ثخن الخارج المركزء يماس سطحها محدب الخارج بنقطة يسمى 
الذروة' ومقعره بنقطة مقابلة لها» تسمى الحضيض ٠»‏ والكوكب مركوز فيهما 
مصمتين فقوله» ثم في ثخن المائل إشارة إلى أن الموافق المركز المشتمل على 
الخارج المركز هو في القمر المائل» وفي البواقي ممثلاتهاء وأن الحامل اسم 
للخارج المركز إذا كان في خنه التدوير لحمله مركز التدوير» وإن خارج المركز 
المدير انفصال المدير عن الممثل» ويكون فيه التدوير لعطارد خارجاً مركز 
وأوجان» وحضيضان وأربع متممات» والمائل في المتحيرة أسم للخارج المركز 
الحامل للتدوير إذا تقرر هذا فنقول للشمس ممثل في ثخنه خخارج مركز في ثخنه 
الشمس » وللقمر ممثل في جوفه مائل في ثخنه. خارج مركز هو الحامل للتدوير فيه 
القمر ولعطارد وممثل في تخنه خارج مركز يسمى مديرا في تخنه خارج مركز هو 
الحامل للتدوير فيه الكوكب. 


)١(‏ في (أ) الموافق بدلاً مق (الواقف) وهو تحريف 
(۲) سقط من (ب) منه (۳) في (ب) الزروة بدلا من (الذروة) 


a 


المبحث الثالث 
توهمهم الدوائر المتقاطعة على قطبي البرج 


[قال (المبحث الثالث) 


توهموا ست دوائر متقاطعة على قطبي البرج قاطعاً لمنطقتها' على أبعاد سواء 
مارة إحداها بنقطتي ”2 تقاطع المعدل, ومنطقة البروج؛ ثم فرضوها قاطعة للعالم» 
فانقسم الفلك الأعظم وسائر الممثلات أيضاًء اثئي عشر قسماً سموا كل قسم 
برجا وجعلوا كل برج ثلاثين درجة. وكل درجة ستين دقيفة. وكل دقيقة ستين ثانية, 
وهكذاء وسموا نقطة التقاطع التي تجاو زها الشمس إلى شمال المعدل؛ اعتدالاً 
ربيعياً وإلى جنوبه اعندالاً خري يفياً. ومنتصف ما بين نقطتي التقاطع في الشمال 
انقلاباً صيفياً. وفي الجنوب انقلاباً شتويا. وزمان قطع الشمس من البسروج 
الشمالية الحمل؛ والثور والجو زاء" ربيعاً والسرطان والميزان والأسد والسنبلة 
صيفاً. ومن الجنوب العقرب والقوس خريفاً. والجدي والدلو والحوت شتاء] . 

لما كانت منطقة البروج ومعدل النهار متقاطعين على نقطتين» توهموا دائرة 
تمر بنقطتي التقاطع » ونقطتي البروج» وأخرى تمر بالأقطاب الأربعة» وتقطع 
معدل النهار ومنطقة البروج على زوايا قوايم» فتقع على غاية") بعد ما بين 


)١(‏ في (أ) لمنتقبها بدلا من (لمنطقتها) 

)مين / لفظ (بتقطتي) _ 
المع نجمين بن فيها رن التوأم المقدم مزدوج بصري كل فرد فيها مزدوج طيفي اترام 
المؤخر يتكون من ستة أفراد على الأقل» وبالكوكبة 0 قمريتانهما 0 والهيئ . 

)٤(‏ في (ب) (تخيلوا) بدلا من (توهموا) 

(9) في (ب) نهاية بدلا من (غاية) 


16۷ 


المنطقتين» ويسمى الميل الكلي» فبحسب هاتين الدائرتين ينقسم فلك البروج 
أربعة أقسام متساوية» فتوهموا على كل واحد من ربعين متلاصقين منها نقطتين» 
بعد كل منهما عن الأخرئ كبعد الأخرى عن أقرب طرفي الربع إليها. ثم توهموا؛ 
أربع دوائر تمر بالنقط الأربع » وبمقابلاتها من الربعين الباقيين» وفرضوا الدوائر 
الست قاطعة للعالم » فانقسم الفلك الأعظم › وسائر الأفلاك الممثلة اني عشر 
قسما. سموا كل قسم منهاء برجأء وجعلوا كل برج ثلاثين قسماًء سموا كل قسم 
درجة» وکل درجة ستين قسماء سموا كل قسم دقيقة» وهكذاء جعلوا 0 
ستين ثانية» وكل ثانية ستين ثالثة» بالغ" ما بلغ » وسموا من نقطتي تقاطع 
المنطقتين النقطة التي تجاوزها الشمس إلى شمال معدل النهارء أعني مائل القطب 
الشمالي اعتدالاً ربيعياء والنقطة التي تجاوزها الشمس إلى جنوب المعدل اعتدالاً 
رشا ايمرا قا تقاطم منطقة البروج» والدائرة المارة بالأقطاب الأربعة في 
جانب الشمال انقلاباً صيفياً» وفي جانب الجنوب» انقلاباً شتوياً لأن الربيع اسم 
لمدة حركة الشمس من الاعتدال الاخذ في الشمال إلى الانقلاب الشمالي» أعني 
زمان قطعها للحمل والثور”؟» والجوزاء©»» والصيف لمدة حركتها منه إلى الاعتدال 
الاخذ في الجنوب› أعني زمان قطعها للسرطان والأسد والسنيلة» والخريف لمدة 
حركتها منه إلى الانقلاب الجنوبي» أعني زمان قطعها للميزان والعقرب والقوس » 
والشتاء لمدة حركتها منه إلى الاعتدال الربيعي» أعني زمان قطعها للجدي والدلو 
والحوت». وهذه الأسامي مأخوذة من صور توهمت من كواكب وقعت عند القسمة 
بحذاء الأقسام - وحين انتقلت عن محاذاتها بحركة الفلك الثامن آثروا بقاء الأسماء 
تيسيراً للأمر في ضبط الحركات . 
)١(‏ في (ب) تخيلوا بدلاً من (توهموا) 
(1) سقط من (أ) لفظ (الست), 
(۳) سقط من (ب) جملة (بالغا ما بلغ) 
(؛) الشور: كوكبة تقع في البرج الثاني بها عنقودان: الشريا والقلاص ونجوم مزدوجة» وسديم 
السرطان, كما يوجد بها منزلة قمرية تسمى الدبران. 
(0) الجوزاء أو التوأمان: الكوكبة البروجية الثالثة تحل الشمس فيها 5 المنقلب الصيفي المع 


نجمیر ھا رامن س التوأم المقدم مزدوج بصري كل فرد فيه مزدوج» ورا س التوأم المؤخر يتكون 
من ستة أفراد على الأقل وبالكوكبة منزلتان قمريتان هما الذراع والهيعة . 


۸ 


قطع الكواكب السيارة لمنطقة البروج 
[قال (وكل من السيارة يقطع هذه البروج على التوالي) 
أعني بحركة من المغرب إلى المشرق . إما إجمالاًفالشمس في ثلثمائة وخمسة 
وستين يوماً وربع يوم وهي السنة الشمسية؛ > والقمر في لد ا 
يوماً وسدس يوم وخمس . وزحل في ثلاثين سنة . والمشتري في اثنتي عشرة سنة 
والمريخ في سئتين إلا شهراً ونصفاً. والزهرة في حدود سنةء وكذا غطارد كل ذلك 
على التقريب] . 
أعني من الحمل | إلى الثور ! إلى الجوزاء وهكذاء وهي حركة من المغرب إلى 
المشرق» وعكسه بخلاف التوالي أعني من الحمل إلى الحوت”' إلى الدلو"؟ 
وهکذا» ونعني بالحركة إجمالاً الحركة المركبة التي بها يعتبر انتقال الكوكب من 
برج إلى برج من غير أن ينظر | إلى جزئيات الأفلاك. وتفاصيل الحركات. 
وبالتفصيل حلاف ذلك. فالشمس تقطع البروج”) الاثني عشر في ثلثمائة وخمسة 
وستين يوماً وربع يوم » وهي السئة الشمسية» والقرم [يقطعها اثنتي عشرة مرة“] 
في ثلثمائة وأربعة وخمسين ا وسدس يوم وخمس يوم وهي السلة القمرية› 
وزحل في ثلاثين سنة. والمشتري في اثنتي عشرة سنة. والمرد يخ(“ في سنتين إلا 
شهرا ونصفاء وكل من الزهرة وعطارد في سنة جميع ذلك على سبيل التقريب» 
وأما التحقيق فيعرف من الزيجات . 
)١(‏ الحوت: كوكبة في البرج ١١‏ ألمع نجومها نجم مزدوج انتقل الاعتدال الربيعي اليها لتقهقر 
الاعتدالين . 
(۲) الدلو أو ساكب الماء: : أحد البروج الاثنى عشر» تنزله الشمس في أواحر بناير وأوائل فبراير» 
وفيه ثلاثة منازل للقمر. سعد السعود» وسعد بلع » وسعد الأخبية. 
(۳) سقط من (أ) لفظ (البروج) 
)٤(‏ سقط من (أ) ما بين القوسين 
(0) المريخ : رابع كوكب بعداً عن الشمس» > يقطع مساره في ۸۸ اة ويتشري من الأرضن كيرا 
كل 6 سنة لونه أحمر أو برتقالي وتخطي ۳ مساحته مناطق داكنة قرب خط الأستواء. 
ويوجد عند القطبين «طاقيتا»ثلج » يتغير حجمهما صبفاً وشتاء كما توجد خطوط مستقيمة 


(قنوات) يحتوي جوه على ثاني أكسيد الكربون» ولا يوجد الاكسجين وبخار الماءء وتتراوح 
درجة الحرارة بين م ١١٠6١‏ ف تحت الصفر» وللمريخ تابعان هما ديموس وفويوس . 


4۹ 


الحركات البسيطة للأفلاك الجزئية 


[قال (وأما نفصيلاً) 

فحركة اليوم بليلته إلى خلاف التوالي؛ أعني من المشرق إلى المغرب كمدير 
عطارد. وعلى غير منطقة العالم» ومنطقة البروج: وأقطابها تسع وخمسون دقيقة. 
وثماني ثوان. وعشر ون ثالثة. ولممثله على منطقة البروج وقطبيها ثلاث دقائق 
وكسر, ولمائله على غير المنطقتين والأقطاب إحدى عشرة درجة, وتسسع دقائق, 
وإلى التوالي لممثلات غير القمر على وفق الثامن, حتى كأنها بحركة. ولخارج 
المركز للشمس على منطقة البروج دون قطبيها تسع وخمسون دقيقة, وثماني 
ثوان, وعشرون الثة. ولزحل دقيقتان, وللمريخ إحدى وثلاثون دقيقةء وللزهرة 
كالشمس, ولعطارد درجة ونصف. وللقمر أربع وعشرون درجة وثلث» وعشرون 
دقيقة, كل ذلك على غير المنطقتين» والأقطاب ولتداوير العلوية فضل حركة 
الشمس على حواملها" ولتدوير الزهرة سبع وثلاثون دقيقة. ولعطارد ثلاثة أجزاء 
وست دقائق, والقمر ثلاثة عشر جزءاً وأربسع دقائق. وهذه في تداوير المتحيرة 
للنصف الأعلى. وعلى غير مناطق الحواملء وفي تدوير القمر للنصف الأسفسلء 
وعلى منطقة الحامل والماثلء فلا محالة يكون النصف الآخر إلى خلاف التوالي] . 

إشارة إلى بيان الحركات البسيطة للأفلاك الجزئية إلى التوالي» أو خلافه» فمن 
الحركة إلى خلاف التوالي» حركة مدير عطارد حول مركزه على غير معدل النهارء 
ومنطقة البروج» وغير أقطابهماء ويظهر في أوج الحامل» وحضيضه» ويحدث 
بسبيها لمركز الحامل مدار حول مركز المدير يسمى الفلك الحامل لمركز الحامل» 
وهي في اليوم بليلته تسع وخمسون دقيقة» وثماني ثوان وعشرون ثالثة» ووجه”" 
معرفة المديرء وكون حركته على خلاف التوالى» وعلى هذا المقدار مشهور فيما 
بينهم . إلا أن في نقل صاحب المواقف" سهو قلم لا بد من التنبه له وهو أنه 


(۱) سقط من (ب) جملة (على حواملها) 
(۲) في (ب) وطريقة بدلا من (ووجه) 
() هو عبد الرحمن بن أحمد بن عبد الغفار أبو الفضل عضد الدين الإيجي عالم بالأصول = 
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جعل حال مركز التدويرء وأوج الحامل في الميزان» والحمل المقابلة» وإنما هي 
المقارنة» وجعل المديرإسماً لمحرك مركز التدوير» وإنما هو اسم لمحرك أوج 
الحامل المحرك لمركز التدوير» وجعل بعد عطارد عن الشمس في الصباح والمساء 
في الميزان”" أعظم منه في الحمل والأمر بالعكس» ومنها حركة ممثل القمرحول 
مركز العالم على منطقة البروج وقطبيها كل يوم ثلاث دقائق » واثنتي عشرة ثانية؛ 
وبها تتحرك جميع أفلاك القمرء فينتقل الرأس والذنب» ولذلك ينسب إليهما 
ويسمى حركة الجوزهرء ومنها حركة مائل القمرحول مركز العالم على غير معدل 
النهار» ومنطقة البروج وغير أقطابهما كل يوم» إحدى عشرة درجة» وتسع دقائق» 
ويتحرك بها الخارج المركز ومركزه» وتسمى حركة الأوج لظهورها فيه» وقد يسمى 
مجموع حركة الجوزهر والمائل بحركة الأوج» وأما حركاتها إلى التوالي» فمنها 
حركات الأفلاك الممثلة سوى ممثل القمرء وتظهر في الأوجات والحضيضات» 
وهي على وفق حركة الفلك الثامن حتى ذهب بعضهم إلى أنها محر وا 
الآخرون كونها حركات الممثلات بذواتهاء احترازاًعن كونها عطلاً. والتزموا عدم 
تحركها بحركة الثامن لأن تحريك الحاوي للمحوي ليس بلازم» ومنها حركات 
الأفلاك الخارج المراكز سوى ما يخص باسم المدير لعطارد» وهي في كل يوم 
للشمس تسع وخمسون دقيقة» وثماني ثوان وعشرون ثالثة» على منطقة البروج 
دون.قطبيهاء ولزحل دقيقتان» والمشتري خمس دقائق » وللمريخ إحدى وثلاثون 
دقيقة » وللزهرة" كما للشمس» ولعطارد درجة ونصف, وللقمر أربع وعشرون 


= والمعاني والعربية من اهل إيج» ولي القضاء » وانجب تلاميذ عظاماً من كتبه «الرسالة 
العضدية» في علم الوضع ومختصر المواقف وشرح مختصر ابن الحاجب. توفي عام ۷۵١‏ ه. 
راجع بغية الوعاة ۲۹۱ ومفتاح السعادة ١‏ : 114 والدرر الكامنة ۲: ٠۲۲‏ 

)١( ٠‏ في (ب) الزمان بدلاً من (الميزان) وهو تحريف 

(۲) الزهرة: ثاني كوكب في البعد عن الشمس» ويقع بين عطارد والأرض ألمع جرم سماوي 
باستئناء الشمس والقمرء وأكثر الكواكب اقتراباً من الارض يقع مساره في ٥‏ يوماً حجمه 
وكتلته وكثافته قريبة من مقاييس الأرض لا يبتعد عن الشمس أكثر من °٤٦‏ ولذا لا يشاهد إلا في 
حدود ثلاث ساعات بعد الغروب أو قبل الشروق» وتحيط به سحب كثيفة نخفي تفاصيل 
سطحه» ولا تدور حوله أقمار» ويعبر قرص الشمس في يونيه أو ديسمبر» وأول عبور مسجل في 
۲٤‏ نوفمير سلة ۹م 
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درجة وثلث» وعشرون دقيقة جميع ذلك على غير معدل النهار» ومنطقة البروج» 
وغير أقطابهاء ويظهر في مراكز تداوير الكواكب الستة» ولذلك تسمى حركة مركز 
الكوكب» ومنها حركة النصف الأعلى من تدوير كل من الخمسة المتحيرة على غير 
منطقة حاملهاء والنصف الأسفل من تدوير القمرعلى منطقة الحامل والمائل» وهي 
في كل يوم لتداوير العلوية. أعني زحل والمشتري والمريخ فضل حركة الشمس 
على حركة حواملهاء ولتدوير الزهرة سبعة!') وثلاثون دقيقة » ولتدوير عطارد ثلاثة 
أجزاء وست دقائق » ولتدوير القمر ثلاثة عشر جزءاً وأربع دقائق» ولا محالة يكون 
النصف الأسفل من تداوير المتحيرة» والأعلى من تدوير القمر إلى خلاف التوالي . 


ميل القمر عن منطقة البروج بحسب المائل 
[قال (ويقع للقمر) 


ميل عن منطقة البروج بحسب المائل فقط والمتحيرة بحسب المائل؛ أعني 
الحامل عنها وبحسب التدوير عن المائل: وكل الميلين يسمى بالعرض] . 


يعني لما كان حركة تدوير القمرعلى منطقة الحامل والمائل» لم يقع له ميل عن 
منطقة البروج إلا بحسب المائل» ولما كان حركة تدوير المتحيرة على غير مناطق 
حواملها المائلة عن منطقة البروج » كان لها ميل بحسب المائل عن منطقة البروج » 
وبحسب التدوير عن منطقة المائل» وكل من الميلين يسمى عرض الكوكب» 
وحقيقته قوس من الدائرة المارة بقطبي البروج» وبرأس الخط المار بمركز“ 
الكوكب الخارج من مركز العالم إلى الفلك الأعلى"» يقع بين المنطقة وبين رأس 
ذلك الخط وهو في مقابلة الطول» وهو قوس “من منطقة البروج على التوالي» 


)١(‏ في (ب) تسعة بدلا من (سبعة) 

(؟) سقط من (أ) لفظ (بمركز) 

(۳) في (ب) بزيادة لفظ (الذي) ولا معنى لها 
(4) سقط من (ب) لفظ (قوس) 


يقع به نقطة الاعتدال الربيعي» وبين ع الكوكب إن كان عديم العرضء أو بين النقطة 
التي تقطم دائرة عرضه فلك البروج عليها إن كان ذا عرض . 


الحديث عن نقطتي تقاطع المائل 
[قال (ونقطتان تقاطع المائل) 

والممشل بالجو زهرين والتي تجاوزها الكواكب إلى الشمال بالسرأس» 
والأخرى بالذنب. فظهر' أن جزئيات الأفلاك أربععة وعشر ون. وكذا بسائط 
الحركات, ومبناه على اعتقاد الانتظام في السموات مع مشاهدة الكثير من 
الاختلافات . مثل السرعة, والبطء بعد التوسط والرجعة والوقوف بعد الاستقامة, 
ولا شك أن من الخارج المركز الذي يحرك الشمس مثلاً حركة متشابهة حول 
مركزة القوس. الذي تكون في النصف الأوجي من الممثل؛ أعظم من التي تكون 
في النصف الحضيضي وأنها لا تقطع كل نصف إلا بقطع ما فيه من الخارج, 
فيكون زمان قطع النصف” الأوجي أكثر. فترى الحركة أبطأء فلهذا كانت مدة 
الربيع والصيف أكثر مدة من الخريف والشتاءء وأن الكواكب إذا كان من التدوير 
في النصف الذي يوافق حركته حركة الحاملء يرى سريعاً. وإذا كان له في النصف 
الآخر. فإن كانت حركته أقل من حركة الحامل يرى بطيثاً وإن انتهت إلى 
التساوي. وذلك في المتحيرة ة لا غير. یری واقفاً وإن زادت یری راجعاً]. 

والممثل بالجوزهرين يعني بالمائل. مائل القمر والأفلاك الخارجة المراكز 
للخمس المتحيرة لما عرفت من أنها ليست في سطح منطقة البروج[بل مائلة عنهاء 
فلهذا تقاطع الأفلاك الممثلة. وسموا من الجوزهرين النقطة التي يجاوزها 
الكوكب إلى شمال منطقة البروج]9© بالرأس» والتي يقابلها بالمذنب» تشبيهاً 
للشكل الحادث بين نصفي المنطقتين من الجانب الأقل بالتنين » وجعل الأخذ في 


)١(‏ في (ب) فعلم بدلا من (فظهر) 
(۲) سقط من (أ) جملة (قطع النصف) 
(۳) ما بين القوسين سقط من (ب) 
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الشمال“ رأساً لأنه أشرف من قبل ظهور القطب الشمالي » وميل المساكن إليهء 
وكثرة الكواكب فيه . قوله فظهر عليه ”لما أثبتوا فلكاً للحركة اليومية » وآخر لحركة 
الوا وتأملوا فى أحوال السبعة السيارة واختلافاتهياء فحكموا بأن اچ 
ممثلا» رارش مرك وتدويرأء وللقمر مائلاً وممثلاًء وخارج مركز وتدويرأء ولكل 

من العلوية والزهرة ممثلاء وخارج مركز ورا ولعطارد ممثلاً وتدويراً ديرا 
وخارج مركز وتدويراً. ولكل من المذكورات حركة خاصة صارت الأفلاك الجرثية 
أربعة وعشرين وكذا الحركات البسيطةء ومبنى ذلك على أنهم اعتقدوا في 
الفلكيات أنها منتظمة في حركاتها » لا يعرض لها وقوف. أو رجوع » أو سرعة» أو 
بط أو انحراف» عن سننهاء» فحين أدركوا شيئاً من ذلك» أثبتوا له سبباً لا يخل 
بهذا الانتظام كإثبات الخارج المركز أو التدوير للاختلاف بالسرعة والبطء وإثبات 
التدوير للرجعة والاستقامة والوقف مثلاً إذا كان الكوكب متحركاً حركة متشابهة على 
محيط فلك خارج مركزه عن مركز العالم الذي نحن بقربه» تكون حركته بالقياس 
إلى مركز العالم مختلفة. ويكون في القطعة التي هي أبعد منه. بطيئة» وفي القطعة 
التي هي أقرب سريعة, لأن القسى المتساوية المختلفة بالبعد والقرب» يرى البعيد 
منها أصغر من القريب» وتوضيحه: أنه إذا أخرج خطيمر بالمركزين» ويصل إلى 
الأوج والحضيض. ثم قام عليه عمود يمر بمركز العالم » ويصل إلى المحيطمن 
الجانبين» انقسم الممثل بهذا الخط قسمين متساويين» وخارج المركز قسمين 
مختلفين » أعظمهما ما يكون في النصف الأوجي منه9" من الممثل » وأصغرهما ما 
يكون في النصف الحضيضي منه» والكوكب لا يقطع كل نصفء إلا بقطع ما فيه 
من الخار ج» فيكون زمان.قطع النصف الأوجي أكثر» والحضيضي أقل على تفاوت 
المسافتين . أعني القسمين من الخارج الکن فترى الحركة في النصف الأوجي 
أبطأء وفي النصف' الحضيضي أسرعء وعند طرفي الخطمتوسطة » كما إذا تحرك 


(1) في (ب) الآخر في الشمال بدلا من (الآخذ في الشمال) . 
(۲) سقط من (أ) عليه لما 1 

(۳) سقط من (أ) لفظ (منه) 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (النصف) 
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متحرك في ساعة فرسخين» وفي أخرى فرسخاًء ولهذا كانت مدة فصلي الربيع 
والصيف أكثر من مدة فصلي الخريف والشتاء» مع أن كلا من المدتين زمان لقطع 
النصف من فلك البروج» وإذا كان الكوكب من التدوير في النصف الذي يوافق 
حركته حركة حامله» أعني النصف الأعلى في المتحيرة والنصف الأسفل في القمر 
ترى حركته سريعة!' لقطعه فلك البروج بالحركتين جميعاًء وإذا كان في النصف 
الذي يخالف حركته حركة حامله» أعني أسافل المتحير"» أعلى القمر» فإن كانت 
حركته أقل من حركة حامله يرى. بطيئأء لأنه إنما يقطع فلك البروج بفضل حركة 
الحامل على حركة التدوير» وإن انتهت حركته إلى حد التساوي لحركة الحامل» 
وذلك إنما يكون في المتحيرة دون القمر لما عرفت من مقدار حركات التداوير» 
والحوامل ترى الكوكب واقفاًء لأن الحامل يحركه | إلى التوالي جزءأء ويرده التدوير 
إلى خلاف التوالي جزءاً فيرى من فلك البروج في موضعه كأنه لا يتحرك؛ وإن 
زادت حركة التدوير على حركة الحامل يرى راجعاً لآن الحامل يحركه جزءاً» 
والتدوير يرده جزئين مثلاً"». 


ما ذكره عن طريق الحدس لا الاستدلال 
[قال (وأمثال هذه البيانات) 
ليست استدلالاً بوجود الملازم على الملزوم كما هو الظاهر بل تحدساً] . 
قل يتوهم أن إثبات الأفلاك المجزئية» والحركات البسيطة على الوجوه 
ثبوتها إثبات للملزوم. بناء على وجود لازمه» وليس بمستقيم إلا إذا علم المساوأة» 
وليست بمعلومة» إذ لا ضرورةء ولا برهان على امتناع أن تكون تلك الاختلافات 
لأسباب أخر. 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (متحرك) 

(۲) سقط من (آ) لفظ (سريعة) 

(*) سقط من (ب) جملة (أسافل المتحير). 
)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (مثلا) 
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والجواب أنها مقدمات -حدسية» حيث يحكم العقل الجازم بانتظام السماويات 
بثبوتها عند إدراك الاختلافات من غير ملاحظة وسطوترتيب» وهم معترفون بذلك 
مصرحون به في أمر الخسوف” والكسوف"" ونحوهماء ولهذا اختلفوا وترددوا فيما 
لم يحكم الحدس' به كالمجرة ومحور القمر . وأن اختلاف الشمس بالسرعة 
والبطء مبني على التدوير أو الخارج المركز وإن حركات أوجات الممثلاث بأنفسها 
أو بالفلك الثامن . 


الحدسيات المشهورة عنده 


[قال (کما تحدسوا) 

من اختلاف التشكلات نور القمر على حسب اختلاف أوضاعه من الشمس؛ 
أنه في نفسه مظلم. يستضيء بالشمس, فعند الاجتماع يكون وجهه المظلم إليناء 
وهو المحاق, وإذا انحرف إلينا من جهة المضيء قدر ما يرى فهو الهلال, ثم يتزايد 
إلى أن يبلغ الاستقبال. فيصير وجهه المضيء كله إلينا وهو البدر. ثم يتحرف فيأخذ 
النور في النقصان إلى المحاق] . 

أورد ها هنا(©» من الحدسيات المشهورة فيما بينهم إضاءة القمر بالشمس»› 


)١(‏ سبق الكلام على ظاهرة الخسوف في هذا الجزء 

(۲) سبق الحديث على ظاهرة الكسوف في هذا الجزء 

(1) الحدس الذي اصطلح عليه الفلاسفة القدماء مأخوذ من معنى السرعة في السير. قال ابن سينا: 
الحدس حركة الى إصابة الحد الأوسط إذا وضع المطلوب أو إصابة الحد الاكبر اذا اصيب 
الأوسط وبالجملة سرعة الانتقال من معلوم الى مجهول . (النجاة ص )۱١۷‏ 
وقال الجرجانى فى تعريفاته : الحدس هو سرعة انتقال الذهن من المبادىء الى المطالب 
وقال التهانوي : الحدس هو تمثل المبادىء المرتبة في النفس دفعة من غير قصد واختيار سواء 
بعد طلب أو لاء فيحصل المطلوب. 
والحدس عند بعض الاشراقيين: هو ارتقاء النفس الانسانية الى المبادىء العالية حتى تصبح 
مرأة مجلوة تحاذي شطر الحق. فتمتلىء من النور الإلهي الذي يغشاها. 

(6) في (ب) نحو بدلا من (محور) وهوتحريف 

(8) في (أ) منها بدلاً من (ها هنا) 


10٩ 


وما يترتب على ذلك من الخسوف والكسوف» وذلك أن اختلاف تشكلات 
القمر بحسب أوضاعه من الشمس» يدل على أن جرمه مظلم كثيف صقيل» 
يقبل من الشمس الضوء لكثافته» وينعكس عنه لصقالته. فيكون أبدا المضيء 
من جرمه الكري أكثر من النصف بقليل لكون جرمه أصغر”'» من جرم 
الشمس» فيفصل بين المضيء والمظلم دائرة قريبة من العظيمة تسمى دائرة 
النور» ويفصل بين ما يصل إليها نور البصر من جرم القمر» وبين ما لا يصل 
دائرة تسمى دائرة الرؤية» والدائرتان تتطابقان في الاجتماع» ولكونه تحت 
الشمس يكون النصف المظلم منه حينشذ مما يلي البصرء وهذه الحالة هي 
المحاق» وكذا في الاستقبال لكن ما يلي البصر حينئذ هي القطعة المضيشة» 
والقمر حينئذ يسمى بدرأًء وتنقاطعان في سائر الأوضاع» أما في التربيعين» فعلى 
زوايا قائمة» فيرى منه الربع» وأما في غيرهما فعلى حادة» ومنفرجة فيرى الشكل 
ا لملاليء إن كان ما يلي الشمس هو القسم الذي يلي الزاوية الحادة”ء والشكل 
الإهليلجي إن كان هو القسم الذي بلي المنفرجة» وأول ما يبدو للناظر بعد 
الاجتماع يسمى الحلال» وهو من حيث البعد بينه وبين الشمس قريب من اثنتي 
عشرة درجة» أو أقل أو أكثر على ا:متلاف أوضاع المساكن . 


أسباب الكسوف ودواعيها 
[قال (وإذا كان القمر) 
عند الاجتماع على عقدة الرأس والذنب أو بقربما" بحيث يكون عرضه 
أقل من مجموع نصف قطره النيرين؟» يرى جرمه المظلم كله أو بعضه على 
وجه الشمس وهو الكسوف] . 
(۱) في (ب) اضوء بدلا من (أصغر) 
زفق سقط من (ب) لفظ (الحادة) 


(۳) في (آ) او بقي بها بدلاً من (بقربهأ) وهو تحريف 
)٤(‏ في (ب) التدوير بدلا من (النيرين) 


١ /اه‎ 


والاإنارة بالنسبة إلى الأبصار» حين ما يكون من شأنها ذلك بسبب توسط القمر بينها 
وبين الأبصارء وذلك إذا وقع القمر على الخط الخارج من البصر إلى الشمس 
ويسمى "ذلك بالاجتماع المرئي. ويكون لا محالة" على إحدى العقدتين الرأس 
أو الذنب أو بقربهماء بحيث لا يكون للقمر عرض مرثي بقدر مجموع نصف قطره 
وقطر الشمس» فلا محالة يحول بين الشمس وبين البصر» ويحجب بنصفه المظلم 
نورها عن الناظرين بالكل» وهو الكسوف الكبلي» أو البعض » فالجزئي لكونه حالة 
تعرض للشمس لا فى ذاتهاء بل بالنسبة إلى الأبصارء جاز أن يتفق الكسوف 
بالنسبة إلى قوم دون قوم كما إذا سترت السراج بيدك» بحيث يراه القوم وأنت لا 
تراه» وأن يكون كلياً لقوم» جزئياً لاخرين, أو جزئياً للكل» لكن على التفاوت» 
وأما إذا كان عرض القمر المرئي بقدر نصف مجموع القطرين» فيما بين جرم القمر 
مخروط شعاع الشمس فلا يكون كسوف. 


أسباب الخسوف 
[قال (وإذا كان عند الاستقبال) 


عليها أو بقرمها بحيث يكون عرضه أقل من مجموع نصف قطره» وقطر 
خروط ظل الأرض» انحجب بالأرض عن نور الشمس» فيرى كله أو بعضه 
على ظلامه9) الأصلي وهو الخسوف]. 

افا تالحر فة ذلك أن الممر هيد اتسغبالة الضىء إذا كان عن 
إحدى العقدتين» أو بقربها(؟» بحيث يكون عرضه أقل من مجموع نصف قطره 
وقطر مخروط ظل الأرض ينحجب بالأرض عن نور“ الشمس» فيرى إن كان 


)١(‏ في (أ) وهو بدلا من (ويسمى ذلك) 
(1) سقط من (ب) جملة (لامحالة) 
(۳) سقط من (ب) لفظ (ظلامه) 

(4) سقط من (أ) لفظ (أو بقربها) 

(ه) سقط من (ب) لفظ (نور) 


فوق الأرض على ظلامه الأصلي كلا أو بعضاً. وذلك هو الخسوف الكلى أو 
الجزئي وأما إذا كان عرضه عن منطقة البروج أقل من نصفي القطرين 
فيماس مخروط الظل29© فلا ينخسف . 

[قال (هذا ولكنهم وجدوا) 

اختلافات أخر تقتضي زيادة أفلاك تحيروا في كيفياتهاء وكمياتهاء وأوضاعها 
.وحركاتها وذلك أن كون مركز التدوير متحركاً بحركة الحامل. يقتضى أن 
يكون تشابه حركته» وتساوي أبعاده» ونحاذاة القطر المار بالذروة» واف 
كلها بالإضافة الى مركز الحامل» وقد وجد في القمر تشابه الحركة حول مركز 
العام » ومحاذاة القطر بالنقطة من جائب الحضيض بعدها مركز العام كبعد ما 
بين المركزين» وفي المتحيرة تشابه الحركة حول نقطة على منتصف ما بين مركز 
العام » ومركز المدير في عطارد, والحامل ني البواقي. وأيضاً ميل الال عن 
الممثل شمالي في نصف جنوبي في آخرء فلزم أن يكون مركز التدوير كذلك, 
لكنهم وجدوه أبداً للزهرة شمالياً» ولعطارد جنوباً]. 

يعني أنهم. وإن أثبتوا بحكم الحدس" هذه الأفلاك والحركات» لكنهم 
وجدوا في القمر والخمسة المتحيرة اختلافات أخر تورث إشكالات على ما أثبتوا 


)١(‏ في (ب) بقدر مجموع بدلاً من (أقل) 

(۲) في (ب) الكلي بدلا من (الظل) 

(۳) الحدس في اللغة: الظن والتخمينء والتوهم في معاني الكلام والأمور والنظر الخفي والضرب 
والذهاب في الأرض على غير هداية » والرمي والسرعة في السيرء والمضي على غير استقامة . 
والحدس الذي اصطلح عليه الفلاسفة القدماء مأخوذ من معنى السرعة في السير. قال ابن 
سينا: الحدس حركة الى إصابة الحد الأوسط اذا وضع المطلوبء أو إصابة الحد الأكبر إذا 
أصيب الأوسط وبالجملة سرعة الانتقال من معلوم الى مجهول. (راجع النجاة ص )٠١۷‏ 
والحدس عند ديكارت: هو الاصطلاح العقلي المباشر على الحقائق البديهية . قال ديكارت: 
وأنا لا أقصد بالحدس شهادة الحواس المتغيرة ولا الحكم الخداع لخيال فاسد المباني» إنما 
أقصد به التصور الذي يقوم في ذهن خالص منتبه» بدرجة من السهولة والتميز لا يبقى معها 
مجال للريب. 


١64 


لها من أفلاك والحركات مثل إشكال المحاذاةء وإشكال تشابه الحركة؛ وإشكال 
عرض السفليين فمنهم من تحير» ومنهم من تصدى لحل البعض مع الاعتراف 
بالخلل فيه » وادعى صاحب التحفة حل الجميع ) وجه إشكال المحاذاة والتشابهء 
أنه إذا تحرك مركز كرة كنقطة (أ) التي هي مركز كرة (ب ج) على محيطدائرة كدائرة 
(اي ء) وكانت تلك الحركة بسيطة حدثت عند مركز ذلك المحيطوهو (ر) في أزمنة 
متساوية زوايا متساوية كزوايا (ازءءزه). ويتبع ذلك تساوي قسي المحيط في 
تلك الأزمنة كقسي (اءه)“ ويلزم أيضاً أن تكون أبعاد مركز الكرة المفروضة عن 
نقطة رر" أيضاً متساوية في جميع الأوضاع كخطوط (زازءزه)“إذ كل منها نصف 
قطر دائرة (اءه) ويلزم أيضاً أن يكون قطر(ب ج) من الكرة المفروضة أبداً محاذياً 
لنقطة (ز)* حتى إذا صار مركز الكرة من (1) إلى (ء) كان القطر مثل (ج ط). وإذا 
صار إلى (ه) كان مثل (ك ل) فمركز التدوير إذا كان متحركا على محيط حامله 
الخارج المركز كما قدروه لزم أن تكون الامور الثلاثة بالنسبة إلى مركز الخارج 
لكنها بالأرصاد المعتبرة لم توجد كذلك. بل وجد في القمر تشابه حركة مركز 
التدوير. أعني إحداث الزوايا المتساوية في الازمنة”) المتساوية حول مركز 
العالم , ومحاذاة القطر المار بالذروة والحضيض لنقطة من جانب الحضيض لا 
الاوج على ما وقع في المواقف سهواً بعدها عن مركز العالم كبعد ما بين مركز العالم 
ومركز الخارج المركز. أعني نقطة تتوسط مركز العالم كبعد ما بين مركز الخارج» 
فاتجه الإشكالان. ووجد في عطارد تشابه الحركة حول نقطة على منتصف ما بين 
مركز العالم ومركز المديرء وفي الزهرة والعلوية على منتصف ما بين مركز العالم 
ومركز الحامل» فاتجه على كل اشكال» وأما محاذاة القطر في المتحيرة» وإن لم 
يكن لمركز الحامل , لكنها لما كانت للنقطة التي بحسبها تتشابه الحركة لم يتجه 


)١(‏ في (ب) أءب د» دب ه بدلا من (أزءء زه) 
(۲) في (ب) ريدلاً من (د) 

(5) في (ب) أ دده بدلا من (أءءه) 

)٤(‏ في (ب) د أ د ود ب بدلا من (زا زء زه) 

)٥(‏ في (ب) د بدلا من (ز) 

)١(‏ سقط من (ب) لفظ (الأزمنة) 


ها هنا أشكال اختلاف المحاذاةء كما فى القمر. ووجه اشكال عرص" 
السفليين » أن تقاطع منطقتي الماثل والممثل تقتضي أن تكون أحدا'' نصفيه شماليا 
من الممثل» والاخر جنوبياء ولما كان مركز التدوير في“ سطح الماثل لزم أن 
يكون كذلك» لكنهم وجدوه للزهرة دائماء إما على العقدة. وإمافي الشمال. 
ولعطارد دائمأء إما على العقدةء وإما فى الجنوب» بناء على أن( انطباق 
المنطقتين » وانفصالهما بحيث إذا انتهت حركة مركز تدوير الزهرة من الرأس إلى 
لذت وعاز امل إلى عاتن الجر هار تسق فاتك الال جر 
والجنوبي شمالياً» فكان انتقاله إلى الشمالي » وهكذا أبدأء وعطارد بالعكسء ولا 
بد لهذا الانطباق والانفصال من محرك ولم يذكروه. 


)١(‏ سقط من (آ) لفظ (عرض) 

(۲) سقط من (أ) لفظ (أحد) 

(”) في (ب) بزيادة جملة (الذي يكون) 

)٤(‏ في (ب) ذلك بدلا من (كذلك) 

)١(‏ الزهرة: ثاني كوكب في البعد عن الشمسء ويقع بين عطارد والأرض ألمع جرم سماوي 
باستثناء الشمس والقمر› وأكثر الكواكب اقترابا من الأرض يصل الى ۳۸٠۳٤۵۱۸‏ كم له 
أوجه كالقمر وبعده المتوسط عن الشمس 1١81748٠١‏ كم ويقطع مساره في ۲۲٢‏ يوماً حجمه 
وكتلته وكثفاته قريبة من مقاييس الأرضص» لا يبتعد عن الشمس أكثر من 5غ ولذا لا يشاهد الا 
في حدود ثلاث ساعات بعد الغروب أو قبل الشروق» وتحيط به سحب كثيفة تخفي تفاصيل 
سطحه ولا تدور حوله أقمار» ويعبر قرص الشمس في يونيه أو ديسمبر وأول عبور مسجل حدث 
في 4 نوفمبر ١714‏ م. (راجع الموسوعة الثقافية ص 018ه) 

(7) سقط من (أ) لفظ (أن) 


ا 


المبحث الرابع 
«في الدوائر المتوهمة» 


[قال (المبحث الرابع) 


توهموا لكل موضع من الأرض دائرة على الفلك. فاصلة بين الظاهر منه 
والخفي, سموها دائرة الأفق» وقطباها سمت الرأس والقدم. فإن كانا قطبي العالم 
انطبق الأفق على المعدل. و إلا كان مقاطعاً له إما على زوايا قوائم. ويسمى أفق 
الاستواء, أو غير قوائم؛ ويسمى الآفق الماثلء وأخرى مارةبسمتيالرأس والقدم 
وقطبي العالم. سموها دائرة, نصف النهارء وقطباها نقطتا المشرق والمغرب] . 


هذه دوائر توهموها بملاحظة السفليات ينتفع بها في استخراج القبلةء 
واختلاف البلاد في طول النهار وقصره» وغير ذلك من الخواص » فمنها دائرة الأفق 
وهي الفاصلة بين الظاهر من الفلك. والخفي منه. فإن اعتبرت بالنسبة إلى مركز 
الارض فأفق حقيقي» والدائرة عظيمة» أ أو إلى وجه" الأرض ء 0 
قريبة من العظيمة. وهما متوازيان وقطباهما سمت |! لرأس وسمت القدم. أعني 
طرفي خطيمر على استقامة قامة"' الشخص بمركز الأرض » وينفذ في الجهتين | 0 
محيط الكل » والظاهر بالأفق الحسي أقل(!) من الخفي بقدر ما يقتضيه نصف قطر 
الأرض» وإنما يحس بالتفاوت في فلك الشمس» وما دونها. إذ ليس للأرض 
بالقياس إلى ما فوقها قدر محسوس » والدوائر الصغار الموازية للأفق فوق الأرض 
تسمى مقنطرات” الارتفاع » وتحتها مقنطرات الانحطاط, فإن كان قطبا الأفق» 


(۱) في (أ) تسمى بدلا من (بسمتي) وهو تحريف 

(۲) سقط من (أ) لفظ (الأرض) 

(۳) سقط من (أ) لفظ (قامة) 

)٤(‏ سقط من (ب) لفظ (أقل) 

(ه) في (ب) مقطرات بدلا من (مقنطرات) وهو تحريف 


۱۹۲ 


قطبي العالم انطبقت اة الأفق على معدل التهارء .وكان الدور رحويا: وذلك 
حيث يكون أحد قطبي العالم على سمت الرأس» وإن كانا غير قطبي العالم كان“ 
الافق مقاطعاً لمعدل النهار على نقطتين تسمى إحداهما نقطة المشرق» ومطلع 
الاعتدال» ووسط المشارق» والاخرى نقطة المغرب» ومغرب الاعتدال» ووسط 
المغارب وتقاطعهما إن كان على زوايا قوائم سمي الافق. أفق الاستواء وإلا 
فالافق الماثل”" ولا حصر للآفاق الماثلة» ومنها دائرة نصف النهار» وهي 
عظيمة تمر بقطبي الأفق . أعني سمت الرأس والقدم» ولقطبي العالم سميت 
بذلك. لان النهار ينتصف عند وصول الشمس إليها“. ولا خفاء في عدم اطراد 
التعريف» إذ قد يصدق على كل دائرة تمر بقطبي العالم عند كونهما سمتي الرأس 
والقدم . أعني حيث ينطبق دائرة الافق على معدل النهار» وهذه الدائرة قطباها نقطتا 
المشرق والمغرب وهي تنصف المعدل» وجميع المدارات اليومية الظاهرة منها 
والخفية » وبها يعرف غاية ارتفاع الشمس والكواكب» وذلك حين يصل إليها فوق 
الأرض» وغاية انحطاطهاء وذلك إذا وصلت إليها تحت الارض. 
[قال (وتوهموا في سطح كل من معدل النهار وأفق الاستواء. ونصف النهار 
دائرة على الأرض) . 
فانقسمت بالأولى ويسمى خط الاستواء "إلى جنوبي وشمالي. وبالثانية إلى 


)١(‏ في (ب) دوائر بدلا من (دائرة) 

(۲) في (ب) وجد الافق بدلا من (کان) 

(۳) في (ب) المائل بدلا من (الماثل) 

(4) في ا( منتصف بدلا من (نصف) 

(ه) في (ب) بها بدلا من (إليها) , 

)١(‏ في (ب) الشروق والغروب بدلا من (المشرق والمغرب) 

(۷) خط الاستواء: قال أبو الريحان إنه يبتدىء من المشرق في جنوب بحر الصين والهند» ويمر 
ببعض الجزائر التي فيه حتى إذا جاوز حدود الزنج الذهبية من الارض يمر على جزيرة كلةء 
وهي فرضة على منتصف ما بين عمان والصين ويمر على جزيرة سربرة في البحر الأخضر في 
المشرق» ويمر على جدوب جزيرة سرنديب وجزائر الدييجات ويجتاز على شمال الزنوج 
وشمال جبال القمر. ومن سكن هذا الخط لم يختلف عليه الليل والنهار واستويا أبداً وكان 
قطب الكل على أفقه فقامت المدارات وسط كلها عليه ولم تمل فاجتازت الشمس على سمت * 


۳ 


ظاهر وخفي. والمكشوف أحد الربعين الشماليين» ويسمى المعمورة, و بالثالثة إلى 
شرقي وغربي]. 
بأن جعلوا الدوائر الثلاث قاطعة للعالم فلا محالة يحدث على بسيط الأآرض 
ثلاث دوائرء إحداها تسمى خط الاستواءء وخط الاعتدال وهو الفاصل بين النصف 
الجنوبي من الأرض. والشمالي منهاء والثانية تسمى أفق خط الاستواء وأفق نصف 
نهار القبة» وأفق وسط الأرض» وهو الفاصل بين النصف الظاهر من الآرض» 
والنصف الخفى» وبهاتين الدائرتين تصير الأرض أرباعاًء والمكشوف منها أحد 
الربعين الشتماليين » وتسمى الفحموزة والريع «المسكون»وإن كان اكتره خراناً. 
والثالثة تسمى خط نصف النهار» وهو الفاصل بين النصف الشرقي من الأرض 
والغربي منها. 


[قال (وسموا من دائرة نصف النهار) 

وما بين سمت الرأس البلد. ومعدل النهار عرض البلد. ومن معدل النهار, ما 
بين نصف نهار البلد. ونصف نهار آخر العمارة في الغرب بطول البلد]. 

عرض البلد قوس من دائرة نصف النهار ما بين معدل النهارء وقطب أفق 
البلد. أعني سمت الرأس» ولا محالة تساوي ما بين أفق البلد» وقطب 
المعدل. أعني ارتفاع القطب» ففي أفق الاستواء لا عرض للبلد, لأن الخط 
الخارج من مركز العالم المار بسمتي”" الرأس . والقدم يقع على معدل النهارء ولا 
يبعد" عنه» وفي الأفق المنطبق على معدل النهار يكون العرض فى الغاية. أعنى 
تسعين» وفي غيرهما يكون للبلد عرض بقدر ميل الأفق عن المعدل» فإذا 


= رأسه في السنة مرتين عنه كون الشمس في رأس الجبل والميزان ثم مالت منه نحو الشمال 
ونحو الجنوب بمقدارواحد»ويسمى خط الاستواء» والاعتدالء بسبب تساوي النهار والليل 
فقط. (راجع معجم البلدان ج ۲ س ۳۷۸) 

(۱) في (أ) تسمى بدلاً من (بسمتي) وهو تحريف 

(؟) في (ب) والبعد عنه بدلا من (يبعد عنه) 

(؟) في (ب) سبعين بدلا من (نسعين) 

)٤(‏ في (ب) بعد الآفق بدلا من (ميل الأفق) 


أخذنا('» ارتفاع الشمس في نصف النهار يوم الاعتدال الربيعي أو الخريفي» 
وألقيناه من تسعين كان الباقي عرض البلدب. وأما طول البلد فهو قوس من معدل 
النهار» ما بين نصف نهار البلدء ونصف نهار آخر العمارة في المغرب. واعتبر 
اليونانيون من المغرب» لكونه أقرب نهايتي العمارة إليهم»› وخر العمارة عند 
بعضهم ساحل البحر الغربي» وعند بطليموس ' الجزائر الخالدات الواغلة في 
البحرء وبينهما عشر درجات وهي قريبة من مائتين وعشرين فرسخاً. 


[قال (وقسموا المعمورة). 

سبع قطاع موازية لمعدل النهار ممتدة من المشرق إلى المغرب سموها 
الأقاليم ٠"‏ السبعة] . 

لما لم يكن على خط الاستواء زها يدانه كتمالاً وجرا عمارة ؤافرة لفرط 
الحرارة» ولم يكن حوالي القطبين عمارة أصلاً لفرط البرودة» وقع معظم العمارة في 
الربع المسكون. بين ما يجاوز عشر درجات في العرض عن خط الاستواء إلى أن 
يبلغ العرض قريب خمسين» فقسم أهل) الصناعة هذا القدر سبعة أقسام في 
العرض حسب ما ظهر لهم “)من تفاوت تشابه الأحوال في الحر والبرد» فاعتبروا في 
الأقاليم ينحصر بين نصفي مدارين موازيين لخط الاستواء أشبه شيء بأنصاف 


)١(‏ في (ب) قدرنا بدلا من (أخذنا) 

(۲) يطليموس (كلوديوس بطليموس) ت بعد ١5١‏ عالم فلك» ورياضة وجغرافياء وفيزيقا ومؤرخ 
يوناني مصري» نشأ بالاسكندرية اكتشف عدم انتظام حركة القمرء وله ارصاد هامة عن حركات 
الكواكب اعتبرت أعماله من الفلك والجغرافيا مرجعاً أساسياً حتى أيام (كوبرنيكوس) فكتابة 
(المجسطي) يضم مسائل وتفسيرات للاجرام السماوية وعلاقتها بالأرض. أما أعماله الجغرافية 
فيشتمل معظمها على جداول لخطوط الطول والعرض للبلدان المختلفة . 

(۳) سبق الكلام عنها في كلمة وافية فليرجع إليها. 

)٤(‏ في (ب) أصحاب بدلا من (أهل) 

(5) في (ب) عندهم بدلا من (لهم) 

(5) في (ب) الشرق الى الغرب بدلا من (المشرق والمغرب) 


156 


الدفوف» ولا محالة يكون أحد طرفيه وهو الشمالي أضيق » ومبدأ الإقليم الأول 
حيث العرض اثنا عشر درجة وثلثا درجةء والثاني حيث العرض عشرون وربع 
وخمس» والثالث حيث العرض سبع وعشرون ونصف. والرايع حيث العرض!") 
للاث وثلاثون ونصف وثمن» والخامس حيث العرض تسع وثلاثون إلا عشراًء 
والسادس حيث العرض ثلاث وأربعون وربع وثمن» والسابع حيث العرض سبع 
وأربعون وخمس "2 وآخره حيث العرض خمسون وثلث. ومنهم من جعل مبدأ0) 
الأول خطالاستواء. وآخر السابع منتهى العمارة. 


[قال(ففي خط الاستواء) 
يكون دور الفلك دولابياً. والليل والنهار متساويان بدأ ويسامت الشمس 
رءوسهم في الاعتدالین. . وهو( صيف: ويبعد في الانقلابين وهو شتاء. فيكون 
الفصول ثمانية؛ وفي عرض تسعين يكون الدور" رحوياً. ونصف الفلك ظاهراً 
أبدا والنصف خفياً. والسنة يوماً وليلة. وفي الآفاق المائلة يكون الدور حمائلياً, 
والقسي الظاهرة من المدارات الشمالية أعظه”". إذا كان العرض شمالياً فيكون 
النهار أطول إذا كان الشمس في البروج الشمالية. وبالعكس في الجنوبية: 
و بحسب تفاوت العر وض يكون تفاضل القسيء وتفاوت الليل والنهار] . 
إشارة إلى نبذ0ة» من خواص المواضع التي لا عرض بهاء وإلى التي لها 
عرض » أما البقاع التي لا عرض لهاء لكونها على خطالاستواءء فدور الفلك هناك 
يكون دولابياًء لان سطوح جميع المدارات اليومية » تقطع سطح الافق على زوايا 


)١(‏ في (أ) الأرض بدلا من (العرض) وهو تحريف 
(۲) سقط من (ب) لفظ (وخمس) 

(۳) في (ب) اول الأول بدلا من (مبدأ الأول) 

(4) سقط من (ب) لفظ (أبدا) 

(9) سقط من (أ) (وهو صيف) 

)١(‏ سقط من (أ) لفظ (الدور) 

(۷) في (ب) اکير بدلا من (أعظم) 

(۸) في (ب) نوع بدلا من (نبذ) 


۱۹٦ 


قائمة» كما تقطع الدولاب سطح الماءء ويكون الليل والنهار في جميع السنة 
متساويين» لأن الأفق ينصف جميع المدارات اليومية » فيكون الظاهر. أعني قوس 
النهار مساوياً للخفي» أعني قوس الليل. فإن كان تفاوت» كان بسبب اختلاف 
المسير بسبب الحركة الثانية مثلاً إذا كانت الشمس بالنهار في النصف الأوجي من 
فلكها الخارج» كانت حركتها الثانية. أعني التي من المغرب إلى المشرق أبطأء 
فتديرها الحركة الأولى من المشرق إلى المغرب أسرع» وإذا انتقلت بالليل إلى 
النصف الحضيضي كانت الحركة الثانية أسرع » فتعيدها الحركة الأولى أبطاًء 
فتتفاوت الحركتان في نصفي مدار ذلك اليوم» لكن ذلك غير محسوس» وتسامت 
الشمس رءوسهم في السنة مرتين مرة في اعتدال رأس الحمل» ومرة في اعتدال 
رأس الميزان"ء لأن مدار الشمس حينئذ هو المعدل المار بسمت رؤسهم » ويبعد 
عنهم غاية البعد مرتين » مرة في انقلاب رأس السرطانء وأخرى في انقلاب رأس 
الجدي7), ولكون غاية القرب مبدأ الصيف» وغاية البعدء مبدأ الشتاء يكون لهم 
صيفانوشتاءان. وبين كل صيف وشتاء خريف» وبين كل شتاء وصيف ربيع » 
فتكون فصولهم ثمانية» كل منها شهراً ونصفاً تقريبأًء وأما في عرض تسعين » أعني 
حيث يكون قطب العالم على سمت الرأس» فدور الفلك يكون رحوياً لكون معدل 
النهار هو الأفق » ولا يبقى في الأفق مشرق ولا مغرب متميزين» بل في جميع 


)١(‏ الحمل: بيت المريخ؛ وشرف الشمسء وهبوط زحل» ووبال الزهرة وهو برج ناري» شرقي» 
ذكرء منقلب» طبيعته المرة الصفراء ربيعى إذا نزلت الشمس أول دقيقة منه استوى الليل 
والنهار» وآخذ النهار يزيد والليل نص تثلظة شور تسين يما وله ثلاثة أوجه» وخمسة حدود 

(۲) بيت الزهرة وشرف زحل» وهبوط الشمس. ووبال المريخ وهو برج ذكر هوائي نهاري غربي 
منقلب خريفي دموي» وفي أوله يبتدىء الليل بالزيادة على النهار ثلائة أشهر» تسعون يوماً وله 
ثلاثة وجوه» وخمسة حدود. (راجع رسائل اخخوان الصفاج ١‏ ص 1*4 - 170) 

(۳) السرطان: بيت القمرء وشرف المشتري» وهبوط المريخ» ووبال زحل» وهو برج مائي انثى 
ليلي شمالي منقلب» صيفي بلغمي وفي أوله يبتدىء الليل بالزيادة والنهار في النقصان. تسعون 
وشا وله ثلاثة وجوه وخمسة حدود. 

(4) الجدي : بيت زحل» وشرف المريخء وهبوط المشتري» ووبال القمر» وهو برج ترابي ليلي 
منقلب طبيعته السوداء شتوي جنوبي ٠»‏ وفي أوله يأخذ النهار في الزيادة, والليل في النقصان 
ثلاثة أشهر. وله ثلائة وجوه وخمسة حدود. 


11۷ 


الجهات يمكن أن يكون طلوع وغروب» ولا نصف النهار أيضاًء بل في جميع 
الجهات يمكن أن تبلغ الشمس وغيرها من السيارات غاية الارتفاع » والنصف من 
الفلك يكون أبدي الظهور. أعني الذي يكون من معدل النهار في جهة القطب 
الظاهر والنصف الأخرء كرم أبدي الخفاء» فالشمس ما دامت في النصف الظاهر 
من فلك البروج يكون تفار وما دامت في النصف الخفي منه يكون ليلا فتكون 
السنة كلها يوماً وليلة» ولا تفاضل إلا من جهة. بطءحركة(١2‏ الشمس وسرعتهاء وأما 
في المواضع التي يكون عرضها دون تسعين"» فيكون الدور حمائلياً لميل < 
المعدل عن الأفق في جهة القطب الخفي» وميل الأفق عنه في جهة القطب 
الظاهر': ولهذا سميت بالافاق الماثلة ء والأفق يقطع المدارات اليومية على زوايا 
غير" قائمة » ويماس البعض» ولا يقاطعه. أعني الذي يكون بعده عن القطب 
بقدر عرض البلد. ويكون هوء وما هو أصغر منه إلى القطب أبدي الظهور في 
جانب القطب الظاهرء وأبدي الخفاء في جانب القطب الخفي» وأما التي يقاطعها 
الافق » فإن كانت في شمال المعدل» كانت القسي الظاهرة أعظه” ف فى العرض 
الشمالي» وأصغر في العرض الجنوبي» والقسي اة العش فإذا كانت 
الشمس في البروج ا أعني من الحمل إلى الميزان كان النهار أطول من 
الليل في العرض الشمالي لكون القسي الظاهرة أعظم "2 وكان أقصر في العرض 
الجنوبي لكونها أقصرء وإذا كانت في البروج الجنوبية أعني من الميزان إلى 
الحمل كان الأمر بالعكس. أي كان النهار في العرض الشمالي أقصرء 
وفي الجنوبي أطول - لما عرفت وإن كانت المدارات :التييقاطعها الأرضص © 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (حركة) 

(۲) في (ب) ستين بدلا من (تسعين) 

(؟) سقط من (ب) لفظ (لميل) 


)٤(‏ في (ب) الواضح بدلا من (الظاهر) 
(0) في (ب) ليست بدلاً من (غير قائمة) 
(1) في (ب) أعظم بدلاً من لفظ (أكبر) 
(۷) في (ب) أكبر بدلا من لفظ (أعظم) 
(۸) في (ب) يقطعها بدلا من (يقاطعها) 
(4) في (ب) الافق بدلا من (الأرض) 


۸ 


في جنوب المعدل» كانت القسي الظاهرة أعظم في العرض الجنوبي» وأصغر 
في الشمالي» فعند كون الشمس في البروج الشمالية كان النهار أقصر في 
العرض الشمالي» وأطول في الجنوبي» وعند كونها في البروج الجنوبية كان 
الأمر بالعكس» وكلما كان عرض البلد أكثر كان مقدار التفاوت بين الليل والنهار 
أكثر لازدياد ارتفاع القطب الظاهرء والمدارات التي تليه» وازدياد فضل قسيها 
الظاهرة على الخفية » وازدياد انحطاط القطب الخفى» والمدارات التي عنده 
فيزداد فضل قسيها الخفية" على الظاهرة » ويكون تزايد النهار» وتناقص الليل إلى 
رأس المنقلب الذي يلي القطب الظاهرء وتناقص النهارء وتزايد الليل إلى رأس 
المنقلب الآخرء ويكون نهار كل جزء مساوياً لليل نظيره» وبالعكس كنهار أول 
السرطان لليل أول الجدي» وبالعكس. 
[قال (خاتمة) 

لا شك أن خلق السموات أكبر“. ودلالة ما فيها من العجائب على القدرة 
البالغة. والحكمة الباهرة أظهر, إلا أن ابتناء ذلك على نفي القادر المختارء وفي 
استناد الحوادث إلى ما يتعاقب من الحركات والأوضاع تعطيلاً» للصانع تعالى 
ونقدس . ثم إنهم وإن ذهبوا فيما يشاهد من اختلاف الألوان. إلى أن الزرقة 
متخيلة في الجو. وسواد القمرعدم إضاءة, وكردة!!!زحلءو بياض المشترى» وحمرة 
المريخ اختلاف في الأضواء. وفيما يقال من اختلاف 5 الكواكب والبروج 
إلى أنه راجع إلى الآثار بحسب الحركات والأوضاع. إلا اد نهم اضطر وا في اختلاف 
الأجزاء منطقة وقطباًء ومركز" الكواكب والتدوير ونحو ذلك إلى جعله“ عائداً 


)١(‏ في (ب) بزيادة كلمة (الافق) 

(۲) فق (ب) بزيادة كلمة (الافق) 

(") في (أ) المستترة بدلا من (الخفية) 
(4) في (ب) بزيادة لفظ (وأقدر) 

(ه) في (ب) بزيادة لفظ (لقدرة) 

(5) في (ب) كمودة بدلا من (كردة) 
(۷) في (ب) ومرتكزاً بدلا من (ومركز) . 
(۸) في (أ) الى كونة بدلا من (جعله) 


۱۹۹ 


إلى الأسباب الفاعليةء ولا يتأتى ذلك على القول بالموجب لاستواء نسبته إلى الكل 
فلزمهم الرجوع إلى القادر المختار"؛. والعحب أنهسم مع اعتقاد لزوم“ هذه 
الحركات. على هذا النظام أزلاً وأبداً يجعلونها إرادية تابعة لتعاقب الإرادات 
الجزئية من نفوس فلكية على ما سيأتي] . 

يريد أن أكثر ما ذكروا من عظم أمر السمويات وعجيب خلقهاء وبديع صنعهاء 
ثبت من القواعد الشرعية» ا الدينية › إلا أنهم بنوا ذلك على أصل كرون 
الصانع موجباً لا مختاراً وذلك في غاية الفسادء [وجعلوا له فرعاً هو تأثير الحركات 
والأوضاع فيما يظهر في عالم الكون والفساد]“ من الحوادث» وهو أصل 
الإلحاد. ثم إنهم لما ذهبوا إلى أن الفلكيات خالية عن اللون والحرارة والبرودة 
والرطوبة واليبوسة“ ونحو ذلك » أورد عليهم . أنا نشاهد السماء أزرقء والقمر عند 
الخسوف أسودء وزحل كمد و أبيض » والمريخ أحمر» وأنهم يجعلون 
زحل رابا لرن جارا ناما وكذا في سائر السيارات» ودرجات البروج 

فأجابوا بأن الزرقة متخيلة في الجو لا متحققة في السماءء وسواد القمر عدم 
إضاءة جرمه 2390 وما يشاهد في المتحيزة ليبس اختلااف ألوان» بل اختلااف أضواء . 

ومعنى وصف الكواكب أو الدرج بالكيفيات الفعلية والانفعالية ظهور تلك 


)١(‏ سقط من (أ) لفظ (المختار) 

(۲) سقط من (ب) لفظ (لزوم) 

(1) ما بين القوسين سقط من (ب) 

)٤(‏ في (ب) الايجاد بدلا من (الالحاد) 

(0) سقط من (ب) لفظ (اليبوسة) 

)١(‏ الجرم: بالكسر: الجسدء وجرم أيضاً كسب وبابهما ضرب وقوله تعالى : «ولا يجرمنكم شنان 
قوم» اي لا يحملنكم ويقال لا يكسبنكم. . وتجرم عليه اي ادعى عليه ذنباً لم يفعله وقولهم لا 
جرم قال الفراء: هي كلمة كانت في الأصل بمنزلة لا بد ولا محالة فجرت على ذلك وكثرت 
حتى تحولت الى معنى القسم وصارت بمنزلة حقاً فلذلك يجاب عنها باللام كما يجاب بها عن 
القسم الا تراهم يقولون لا جرم لآتينك قال: ولیس قول من قال جرمت حققت بشيء 
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الآثار سبباً في عالم العناصر بحسب ما يحدث لها من الحركات والأوضاع » ولما 
ذهبوا إلى أن الفلك بسيط ليس فيه اختلاف أجزاء أصلاًء ؛ أورد عليهم تعين بعض 
الأجزاء لكونه منطقة. وبعضها لکونه.قطباًء وبعضها لكونه محلا لارتکاز الكواكب 
أو التدوير فيه إلى غير ذلك من الاختلافات اللازمة على أصولهم . 

فأجيب: بأن تشابه الأسباب القابلية» لا ينافي اختلاف الآثار لجواز أن يكون 
عائداً إلى الأسباب الفاعلية» وفيه نظر. لأن الفاعل إن كان موجباً كما هودا) 
مذهبهم فنسبته إلى الكل على السواء. فلا ياتي هذا الاختلاف. 

وإن كان مختارا كما هو الحق)» فقد سقط جميع ما بنوا من أصول علم 
الهيئة على نفي الفاغل المختارء إذ يجوز أن يكون اختلاف الحركات والأوضاع 
المشاهدة مستنداً إلى مشيئة القادر المختار"ء فلا يثبت ما أثبتوا من الحركات 
والأفلاك. ثم عليهم اغتراض آخرء وهو أنهم جعلوا هذه الحركات المخصوصة 
على النظام المخصوص مع لزومها أزلاً وأبداً(؟» من قبيل الحركات الارادية واقعة 
بإرادات جزئية من النفوس الفلكية على ما سيأتي» مع أنا قاطعون بأن الحركة 
الإرادية يجوز أن تختلف أو تنقطع(“ بمقتضى الإرادةء ولا يلزم أن تستمر على 


وتيرة واحدة. 
[قال (القسم الثاني في البسائط العنصرية) 
المبحث الأول 
وفيه مباحث : 


المبحث الأول: لما وجدوا الأجسام العنصرية لا تخلو عن حرارة وبرودة 
ورطوبة ويبوسة, من غير اقتصار على واحد أو اجتماع لثلاثة. ذهبوا" إلى أن 
العناصر أربعة بحسب الازدواجات الممكنة حار يابس هو (النار وحار رطب هو 
(۱) في (ب) كان بدلا من (كما) 
(۲) سقط من (ب) جملة (كما هو الحق) 
() سقط من (أ) لفظ (المختار) 
(4) سقط من (ب) لفظ (وأبدا) 
(ه) سقط من (ب) لفظ (أو تنقطع) 
)١(‏ في (أ) قرروا بدلامن (ذهبوا) 

۱۷۱ 


الهواء"" وبارد رطب هو الماء و بارد يابس هو)' الأرض.و بنواطر ق/الحصرعلى هذه 
الكيفيات الأربع. ولوازمهاء مدل الخفة والثقل على الاطلاق أو الاضافة. ومشل 
الاجماع والافتراق بسهولة أو عسرء والتعويل على الاستقراء] . 

المعول عليه من أقوال الفلاسفة, أنها أربعة النار والهواء والماء والأرض ‏ لأن 
الشواهد الحسية» والتجربة والتأمل في أحوال التركيبات والتحليلات» قد دلت 
على أن الأجسام العنصرية بسائطها ومركباتها لا تخلو عن حرارة وبرودة ورطوبة 
ويبوسة» ولم يوجد في البسائط ما يشتمل على واحدة فقط ولم يمكن اجتماع 
الأربعة أو الثلاثة لما بين الحرارة والبرودة» وبين الرطوبة واليبوسة من .التضادء 
فتعين اجتماع اثنتين من الكيفيات الأربع في كل بسيط عنصري» فالجامع بين 
الحرارة واليبوسة هو [النار"ء وبين الحرارة والرطوبة هو الهواءء وبين البرودة 
والرطوبة هو الماء. وبين البرودة واليبوسة]("6هو الأرض» ومبنى ما ذكروا في بيان 
الحصر على هذه الكيفيات الأربع كما يقال. العنصر إماحار أو بارد» وكل منهما 
إما يابس أو رطب» أو على لوازمها. كما يقال العنصر إما خفيف أو ثقيل » وكل 
منهما إما على الإطلاق أو على الاضافة» أو يقال لا بد في تركيب الممتزجات من 
لطيف أو كثيف. فاللطيف إما بحيث يحرق ما يلاقيه وهو النار أو لا وهو الهواءء 
والكثيف إما سيال وهو الماء أو لا وهو الأرض . أو يقال لا بدّ من قبول الأشكال. 
وجمع وتفريق للأجزاء, فالعنصر إما قابل للأشكال بسهولة» أو بعسرء وكل منهما 
إما أن يكون له قوة جامعة أو مفرقة. هذا والتعويل على الاستقراء* ولابن سينا“ 


)١(‏ ما بين القوسين سقط من (ب) 

(۲) في (ب) الأرض بدلا من (النار) 

(۳) سقط من (أ) ما بين القوسين 

(4) الاستقراء في اللغة التتبع » من استقرأ الأمر اذا تتبعه لمعرفة أحواله وعند المنطقيين: هو الحكم 
على الكلي لثبوث ذلك الحكم في الجزتي . قال الخوارزمي : الاستقراء هو تعرف الشيء 
الكلي بجميع أشخاصه (مفاتيح العلوم ص )4١‏ وقال ابن سينا: الاستقراء هو الحكم على كلي 
لوجود ذلك الحكم في جزئيات ذلك الكلي اما كلها وهو الاستقراء التام. وإما أكثرها وهو 
الاستقراء المشهور (راجع النجاة ص )4١‏ 

(©) هو الحسين بن عبد الله بن سينا أبو علي شرف الملك: الفيلسوف الرئيس صاحب التصانيف 
في الطب والمنطق» والطبيعيات والالهيات أصله من بلخ ومولده في إحدى قرى بخاري عام = 
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في ذلك كلام طويل أورده الإمام في المباحث مع جمل من الاعتراضات عليه. ثم 
قال: والحق أن من حاول بيان الحصر للعناصر بتقسيم عقلي» فقد حاول ما لا 
يمكنه الوفاء به. نعم الناس لما بحثوا. بطريق التركيب والتحليل» وجدوا تركيب 
الكائسات مبتدأ من هذه الأربعة. وتحليلها منتهياً إليها. فلاجرم زعموا أن 
الاسطقسات هى هذه الأربعة. 
[قال (ولم يقو الاشتباه) 
إلا في وجود كرة النار ثم في يبوستهاء وفي حرارة الهواء. والاستدلال بالآثار 
ضعيف لإمكان أسباب أخر. وبأن الئار لو كانت حارة رطبة لكانت هواءء والهواء 
بارداً رطباً لكان ماء أضعف لإمكان الاشتراك في اللوازم سيما المختلفة بالشدة 
والضعف] . 
يعني أن للفلاسفة في كمية العناصر اختلافات. منهم من جعل العنصر 
واحداء والبواقي بالاستحالة » قيل النارء وقيل الهواء, وقيل الماءء وقيل الأرض» 
وقيل الببخارء ومنهم من جعله اثنين. قيل النارء والأرض» وقيل الماء والأرض» 
وقيل الهواء والأرض» ومنهم من جعله ثلاثة» قيل النار والهواء والأرض» وإنما 
الماء هواء متكائف. وقيل الهواء والماء والأرض » وإنما النار هواء شديد الحرارة» 
ولم يذكروا لهذه الأقوال شبهة تعارض الاستقرار الصحيح» فتدفع ظن" كون 
العناصر أربعة على الكيفيات المذكورة ولم يقو الاشتباه إلا في أمور ثلاثة: 
الأول: وجود كرة النار» فإنه لا سبيل إلى إثباتهاء والاستدلال بالشهب", 
= ۷ھ نشأ وتعلم في بخاري وطاف البلاد وناظر العلماء واتسعت شهرته وتقلد الوزارة في 
همذان وثار عليه عسكرها ونهبوا بيته فتوارى ثم صار الى أصفهان مات في همذان عام ٤۲۸‏ 
قال ابن قيم الجوزية: كان ابن سينا كما احبر عن نفسه هو وأبوه من أهل دعوة الحاكم من 
القرامطة e‏ اشهر كتبه القانون في الطب» والاشارات وغير ذلك. 
)١(‏ في (أ) زيادة لفظ (ظن) 
زفة الشهاب: قطعة صغيرة صلية من المادة الكونيةء تدخل الغللاف الجوي للأرض بسرعة كبيرة 
فتحترق بسبب الاحتكاك» وتبدو خطاً لامعا يبقى أثره بضع ثوان» والقطع الكبيرة قد تنفجر الى 
وابل من الشررء فإذا كانت سرعتها بطيئة وصلت منها أجزاء الى الأرض وسميت نيزك ويظهر 
أحياناً عدد كبير من الشهب وذلك يصادف دورات بعض المذنبات (راجع الموسوعة الثقافية 
ص )٠١١‏ 
زرفل 


زعماً منهم أنها دخان غليظ» يشتعل بالوصول إلى كرة النار ضعيف لجواز أن يكون 
لها سبب» غير ذلك» سيما على القواعد الاسلامية» وأن يكون ما يشاهد من 
الشعل والنيران هواء تمدع حز رجهلا عفرا ا 

الثاني : يبوسة النار بمعنى عسر قبول التشكلات وتركها. فإن الطريق إلى أمثال 
ذلك هو التجربة والمشاهدة» ولا مجال لهما في النار الصرفة المحيطة بالهواء على 
زعمهم. وآما المخلوطة التي على وجه الأرض فظاهر أنها بخلاف ذلك» 
والاستدلال بأن شأن الحرارة إفناء الرطوبات» والنار الصرفة في غاية الحرارة» 
فيلزم أن تكون في غاية اليبوسة ضعيف. لأن إفناءها للرطوبة الطبيعية المفسرة 
بسهولة قبول التشكيلات» وتركها غير مسلم » بل إنما تعنى البلة والأجزاء المائية 
وما هو كذلك. لا يلزم أن يكون يابسأ في نفسه كما في الهواء الصرف . 

الثالث : حرارة الهواء فإنه لا دليل على إثباتها في الهواء الصرف» عن انعكاس 
الاشعة ألا ترى أنه كلما كان أرفع من الأرض كان أبرد إلى أن يصير زمهريراً. 5 
يقال إن ذلك بسبب مجاورة الباردين . أعني الماء والأرض مع زوال المانع . أعني 
انعكاس الأشعة» فغير مسلّم . وأما الاستدلال بأن النار حارة» فلو كانت رطبة 
لكانت هواء» وبأن الهواء رطب» فلو كان باردا لكان ماء ففي غاية الضعف لأن 
الاشتراك في اللوازم» سيما اللوازم المختلفة بالشدة والضعف المختص بكل من 
الملزومات» بعض تلك المختلفات لا يوجب اتحاد الملزومات في الماهية. 


[قال (ثم جعلوا) 
هذه الأربعة أركان المواليد منها التركيب” وإليها التحليل» لما يشاهد من أنه 


)١(‏ التركيب ضد التحليل وهو تأليف الكل من أجزائه فاذا ركبت الماء من الاوكسجين والهيدروجين 
كان تركيبك تجريبياً واذا جمعت المبادىء البسيطة. وألفت منها نتائج مركبة كان تركيبك عقليأء 
وفي قول (دیکارت) ان ارتب افكاري فأبدأ بأبسط الأمور وأيسرها معرفةء واتدرج في الصعود 
شيئاً فشيئاً حتى اصل الى معرفة أكثر الأمور تركيبا بل أن أفرض ترتيباً بين الأمور التي يسبق 
بعضها بعضاً بالطبع اشارة الى هذا التركيب العقلي (راجم القاعدة الثالثة من قواعد الطريقةء 
مقالة الطريفةء القسم الثاني ص 4 )٠١‏ 
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إذا اجتمع الأرض والماء مع تحلل الهواء. وإفاضة حرارة من السماء تكون النبات, 
وصار مادة لتكون الحيوان, وأنه إذا وضع مركب في القرع والانبيق؛ تصاعد منه 
جزء هوائي؛ وتقاطر مائي؛ وبقي أرضي.ء ولا بد من الناري لتعين على حدوث 
الصو رة الحافظة للتركيب الحاصل بالأسباب المقتضية؛ وضعفه ظاهر ]0 . 
يعنى ذهب الفلاسفة إلى أن هذه العناصر أركان جميع المركبات العنصرية" . 
أعني المسماة بالمواليد» أعني المعادن والنبات والحيوان» بمعنى أن تركب 
جميعهاء إنما هومن هذه الأربعة» وتحليل جميعهاء إنما هو إليها"ء أما التركيب 
فلأنا نشاهد أنه إذا اجتمع الماء والتراب مع تخلل الهواء وفيضان حرارة من 
الشمس حدث النبات29 ثم إنه يصير غذاء للحيوان» فيتأدى بحسب ما يتوارد 
عليه من الاستحالات والانقلابات إلى أن يتكون منه حيوان» ولو فقد واحد من 
الأربعة لم يحدث» كالتراب بلا رطوبة» أو بلا هواء متخلل» أو حرارة طابخة › 
وأما التحليل فلأنا إذا إذا وضعنا مركباً في القرع والانبيق » وأوقدنا عليه ناراً من شأنها 
تفريق المختلفات» تصاعد منه أجزاء هوائية» وتقاطر أجزاء مائية» وبقي أجزاء 
أرضية. ومعلوم أنه لا بد من أجزاء نارية تفيد طبخاً ونضجاً» يوجب حصول 
مزاج يستتبع صورة نوعية9» حاصلة» تحفظ الأجزاء المجتمعة بالأسباب السابقة 
عن التفرق والانفصال والمركب عن الانحلال» إذ ربما لا يكفي تلك الأسباب 
لكونها على التقضي والزوال» وفيما ذكرنا دفع "لما يقال أن شأن الحرارة تفريق 
المختلفات » فكيف تكون جامعة لها؟ وأنه لا بد للتجاور والاجتماع) بين الجزء 


(۱) في (ب) واضح بدلا من (ظاهر) 
(؟) سقط من (ب) لفظ (العنصرية) 
(۳) في (ب) بها بدلا من (اليها) 

)٤(‏ ان هذا من اتخاذ الاشباب التي أمرنا الله سبحانه وتعالى باتخاذها اما الخلق والانبات فهو من 
الله تعالى : قال في كتابه: «أأنتم انشاتم شجرتها أم نحن المنشثون» وقال تعالى : م 
تخلقونه أم نحن الخالقون» 

)٥(‏ سقط من (ب) لفظ (نضجاً) 

)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (نوعية) 

(۷) في (ب) ابطال بدلا من (دفع) 

(8) في () الالتصاق بدلا من (الاجتماع) 


Vo 


النارى وغيره من سبب يستديمه ريثما يتم التأثير والتأثرء فلم لا يكون هو المانع من 
تفريق الأجزاء من غير افتقار إلى الصورة النوعية. نعم يرد أنه لم لا يجوز أن يكون 
الطبخ والنضج١١)‏ بحرارة الأجزاء الهوائية أو الفائضة من الأجرام السماوية من غير 
جزء ناری» وأن يكون الحافظ محض إرادة القادر المختار» أو مجرد امتزاح 
الرطب باليابس . ولو سلّم ما ذكر فيما نشاهد تركيبه وتحليله فلا يدل على أن جميع 
المركبات كذلك . 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (النضج) 
(؟) في (ب) اختلاط بدلا من (امتزاج) 


۱۷٦ 


المبحث الثاني 


[قال (المسبحث الثاني) 


كل من الأربعة ينقلب إلى المجاور بخلسع صورة» ولبس أخرىء. ويسمى 
الكو ن“ والفساد. ففيما بين النار والهواء ظاهر, وفيما بين الهواء والماءء كما في 
غليان الماء وحصو ل القطرات على الإناء المكبوب على الجسد وفيما بين الماء 
والأرض. كما في تسبيل الأحجار بالجبل؛ وانعقاد مياه بعض العيون أحجاراء فهذه 
ستة أنواع» وإذا اعتبر فيما بين غير المتجاورين جعلت أربعة بواسطةء واثنين 
بواسطتين] . 

زعموا أن هيولي العناصر مشتركة» قابلة لصورها النوعية» وخصوصيات 
الصورء إنما هي بحسب الاستعدادات الحاصلة بالأسباب الخارجة» فعند تبدل 
الأسباب الخارجة) » والاستعدادات يجوز أن تزول صورة» وهو المراد بالفساد. 
وتحدث صورة"' أخرى وهو المراد بالكون. وهذا معنى انقلاب عنصر إلى آخر» 
وقد علم أن النار فوق الكل» وتحتها الهواء ثم الماء ثم الأرض» وكل من الأربعة 


)١(‏ الكون بالمعنى الخاص: هو حصول الصورة في المادة بعد أن لم تكن حاصلة فيهاء وهو عند 
ارسطو تحول جوهر ادني الى جوهر أعلى ويبقابله الفساد. لأن الفساد زوال الصورة عن المادة 
بعد أن كانت حاصلة . 
والكون» والثبوت والوجود. والتحقيق عند الأشاعرة ألفاظ مترادفة أما عند المعتزلة فالثبوت أعم 
من الوجود. والثبوت والتحقق عندهم مترادفان وكذا الكون والوجود. 
والكون بمعنى ما مرادف للتكوين» وهو تركيب الشيء بالتأليف بين أجزائه أو اخراجه من العدم 
الى الوجودء ويعبر عنه بالخلق والتخليق والاحداث والاختراع والابداع» والصنع» والتصوير. 
والاحياء» وجميع هذه الالفاظ متقاربة» وسفر التكوين أحد اقسام العهد القديم يصف كيفية 
تكوين العالم . 

(۲) سقط من (ب) كلمة (الخارجة) 

(۳) سقط من (ب) كلمة (صورة) 


يفن 


ينقلب إلى ما بجاوره» فتقع ثلاثة ازدواجات . أحدها بين النار والهواء» والثاني بين 
الهواء والماء والثالث بين الماء والأرضء وإلى غير المجاور بواسطة واحدة. 
فيقع ازدواجان. أحدهما بين النار والماءء والثاني بين الهواء والأرض» أو 
بواسطتين » فيقع ازدواج واحد هو بين النار والأرض» ويشتمل كل ازدواج على 
نوعين من الكون والفساد» أعني انقلاب هذا إلى ذلك. وبالعكس . فالأنواع 
الاولية ستة. والتي بوسط أربعة» وبوسطين اثنان, فالجميع اثنا عشر حاصلة من 
ضرب كل من الاربعة في الثلاثة الباقية ء ويشهد بوقوع الكل الحس والتجربة» ولم 
يقع الاشتباه إلا في انقلاب الهواء ماء. 

فقد قيل: إن ركوب القطرات على الاناء المبرد بالجمد» يجوز أن يكون 
للرشح أو لانجذاب الابخرة إليه على ما قال أبو البركات. أن في الهواء المطيف 
بالإناء أجزاء لطيفة مائية» لكنها لصغرها وجذب حرارة الهواء إياها لم تتمكن من 
خرق الهواء والنزول على الإناء» فلما زالت سخونتها لمجاورة الإناء المبرد 
بالجمد كثفت» وثقلت فنزلت» واجتمعت على الإناء . ورد الأول. بأنه لو كان 
للرشح لكان الماء الحار أولى بذلك لكونه ألطف, ولما كان الندى”" إلا في مواضع 
الرشح » على أن الرشح إنما يتوهم في الإناء المملوء بالجمد دون المكبوب عليه. 

والثاني. بأنه لا يتصور بقاء هذا القدر من الأجزاء المائية في الهواء الحار 
الصيفي» بل لا بد من أن يتبخر ويتصعد. 

ولو سم فينبغي أن ينفد أو ينقص بالنزول» فلا تعود قطرات الاناء بعد إزالتهاء 
ولوادعى أنها نزلت من مسافة أبعد لزم أن تكون في زمان أطولء والوجود بخلافه 
على أن النزول إنما يكون على خطمستقيم فكيف يقع على جوانب الاناء. 


)١(‏ الندى: المطر والبلل وجمعه أنداء, وقد جمع على أندية وهو شاذ لأنه جمع الممدود كاكسيه. 
وندى الأرض (نداوتها) وبللها وأرض ندية على فعلة بكسر العين ولا تقل ندية» وقيل الندى: 
ندى النهار » والسدى: ندى الليل» وندى الشيء ابتل فهو ندٍ وبابه: صدى ونَّدُرٌة أيضاً نقله 
الأزهري . 
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لحن 


المبحث الثالث 
في النار وعوامل توهجها 


[قال (المبحث الثالث) 
النار طبقة واحدة” شديدة القوة على الإحالة صحيحة الاستدارة بسطحها إلا 
عند من يجعلها هواء يتسخن بحركة الفلك متحركة بالتبعية. لما يشاهد من حركات 
الشهب. وذوات الأذناب 9) على نهج حركة الفلك. ولا كذلك حال الهواء مع الثار 
لسهولة انفصاله برطوبته, ولعدم بقاء أجزائه على أوضاعهاء وقد يحتسج بأن لكل 
جزء منها جزءا من الفلك بمنزلة المكان الطبيعي. . ويعترض بأن ذلك مع تشابه 
أجزائها. وكذا أجزاء الفلك غير معقول. والهواء صحيح الاستدارة محدبه. لا 
مقعرة له, » أربع طبقات . الدخانية وتحتها الصرفة د E‏ الشديدة البرودة 
بمجاورة الأبخرة, لم المتسخنة بانعكاس الأشعة, والماء طبقة واحدة والأرض 
ثلاث طبقات. المتكشفة للأشعة, ثم الطينية. ثم الصرفة]. 
لما كانت النار شديدة الإحالة" لما جاورها إلى جوهرها لقوة كيفية الحرارة 
النارية وشدتهاء كانت لها طبقة واحدة» وهي صحيحة الاستدارة بمحدبها؟) 
ومقعرهاء لبقائها على مقتضى طبعها إلا عند من يجعل النار عبارة عن هواء مسخن 
بحركة الفلك. فلا محالة ترقى في الموضع القريب من القطب لبطهء الحركة» 
وتغلظ فيما يلي المنطقة لسرعتهاء فلا يكون مقعر النار صحيح الاستدارة. ثم لا 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (واحدة) 
(۲) المذنب: في الفلك اجرام سحابية الشكل» تدور حول الشمس» لها رأس سديمي المنظرء به 
ا 1 أحيانا على ٠٠١‏ مليون ميل ويتكون مر* صخور أو حبيبات 
يا الها مود ار كان المعتقد انها تأتي من 3 المجموعة الشمسيةء ولكن الرأي 


(5) في الاحاطة بد من (الاحالة) ٠‏ 


)٤(‏ الحدب: ما ارتفع من الأرض (والحدبة) بفتح الدال أيضاً التي في الظهر وقد (حدب) ظهره 
من باب طرب فهو (حدب) واحدودب مثله وأحدبه الله فهو (أحدب) بين الحدب. 
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يخفى أن حركة المحيط لا توجب حركة المحاط عند اتحاد المركز» لكن قد يتحرك 
بتبعيته لأسباب خارجية. وقد استدلوا بما يشاهد من حركات الشهب» وذوات 
ْ الأذناب على نهج حركة الفلك . أن كرة النار تتحرك بحركة الفلك» وأنما لم يتحرك 
. الهواء تبعا للنار» لأنه لرطوبتهء وعدم بقاء أجزائه على أوضاعها ينفصل بسهولة. 
فلا يلزم جرم 0 المحيطبه. وقيل: إن كل جزء يفرض من النار له جزء معين من 
الفلك كالمكان الطبيعي له» وهو ملازم له» ملاصق به طبعا فيتبعه في الحركة . 
ورد بأن الفلك متشابه الأجزاءء وكذا النار الملاقية لكونها بسيطة » فيكون حال 
كل جزء من النار» مع كل جزء من الفلك كحاله مع سائر الأجزاءء فلا يكون”") 
البعض منها طالباً للبعض منه بالطبع » وأما الهواء فمحدبه صحيح الاستدارة على 
الرأى الأصح لملاصقته مقعر النارء لا مقعره لمايرى من أمر المياه والجبال 
والوهاد» وله أربع طبقات . إحداها الدخانية المجاورة للنار يخالطها أجزاء من 
النار» ويتصاعد إليها أجزاء من الدحان فتكون مركبة من الأرضية والهوائية 
والنارية » وتحتها الصرفة التي يجاورها الدخان» ولم يرتفع إليها البخار. وذلك لأن 
الدخان لمخالطته الأجزاء النارية» وتصعده من اليابس( من حيث أنه يابس» 
يكون أخف حركةء وأشد نفوذاًء وتحتها الطبقة الزمهريرية الباردة جداً لمخالطة 
الأبخرة الصاعدة إليهاء وانقطاع أثرة» انعكاس الأشعة الحاصلة من أنوار 
الكواكب» وتحتها الطبقة المجاورة للأرض المتسخنة بانعكاس الأنوار من مطرح 
الشعاع . وأما الماء.فطبقة واحدة“ هي البحر المحيط بالأرض. ولم يبق على 
صرافتها لنفوذ آثار الأشعة. ومخالطة الأجزاء الأرضيةء وإنما اختلفت بالعذوبةء 
والملوحة» والصفاءء والكدورة» لاختلاف مخالطة الأجزاء الأرضية قلة وكثرة» 
وأما الأرض فثلاث طبقات. إحداها الغبرية9» التي انكشفت بعضها عن الماءء 


)١(‏ سبق الحديث عنه في هذا الجزء 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (يكون) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (اليابس) 
(4) سقط من (ب) لفظ (أثر) 

(0) سقط من (أ) لفظ (واحدة) 

)١(‏ في (ب) التربة بدلاً من (الغبرية) 
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وتجففت بحر الشمس والكواكب» وبقي بعضها تحت الماءء والشانية الطينية 
الممتزجة من الماء والتراب . والثالثة الصرفة القريبة من المركز» فتكون طبقات 
العناصر تسعاً. وجعلها صاحب المواق ف( سبعاً لأنه أسقطالماء لعدم بقائه على 
الكرية والاحاطة عن الطبقات. وجعل الهواء ثلاثاً. أعلاها المخلوطة من النارية 
والهوائية » وتحتها الزمهريرية» وفسرها بالهواء الصرف» وتحتها البخارية 
المخلوطة من الهوائية(') والمائية . ولا أدري كيف خفى عليه أن ما تحت الأعلى مع 
بعده عن مجاورة الأرض والماء لا يكون زمهريراً وإن الزمهرير لا يكون هواء 
صرفاً. 


[قال (وهي) 

مع الماء بمئزلة كرة واحدة ". وليست الأرض على حقيقة (؛) الاستدارة. لما 
فيها من التضاريس. إلا أن ذلك بالقاسر. ولم تعد إلى الكربة لما في طبعها من 
اليبوسة. وما يقال: أن ذلك لا يقدح في كريتها معناه في كريتها بحسب الحسء 
وإلا فالكرية لا تقبل الشدة والضعف] . 

أي الأرض مع الماء بمنزلة كرة واحدة مركزها مركز العالم» وليست الأرض 
على حقيقة الاستدارة لما فيها من الجبال والوهادء وما يقال: أن ذلك لا يقدح في 
كريتها معناه» أنه ليست لتضاريس الأرض من الجبال والوهاد نسبة محسوسة”) 
إليها"» لأن نسبة أعظم جبل على الأرض» وهو ما ارتفاعه فرسخان وثلاثة على ما 
ذكره بعض المهندسين إلى الأرض كنسبة سبع عرض شعيرة إلى كرة.قطرها ذراع 


(۱) هو الامام عضد الدين الايجي راجع ترجمة وافية عنه في مقدمة الكتاب 
(۲) في (ب) البخارية بدلا من (الهوائية) 

(۳) سقط من (ب) لفظ (واحدة) 

)٤(‏ في (ب) واقع بدلا من (حقيقة) 

(0) سقط من (ب) مركز (الثانية) , 

(1) في (أ) مجسوسة (بالجيم) بدلا من (محسوسة) 

(۷) في (ب) الينا بدلا من (اليها) 

(۸) سقط من (ب) لفظ (سبع) 
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بالتقريب» وأما الكرية بحسب الحقيقة» فيقدح فيها أقل من ذلك» لأنها لا تقبل 
الشدة والضعف. لأن معناها أن تكون جميع الخطوط الخارجة من المركز إلى 
المحيطمتساوية بحسب التحقيق لا بمجرد التقريب. 


[قال (والذي تقتضيه قواعدهم إحاطة الماء بجميع الأرض) 
ولم يذكروا لانكشاف البعض شيئاً يعول عليه سوى العناية الإلهية. فإن أرادوا . 
ظاهرهاء فقد اهتدواء لكنهم يفسر ونها بالعلم بالنظام على الوجه الأكمل] . 
لأن الأرض ثقيل.مطلق”", والماء ثقيل مضاف بمعنى أن حيزه الطبيعي أن 
يكون فوق الأرض» وتحت الهواء» والسبب في انكشاف الربع المسكون» قيل هو 
انجذاب أكثر المياه إلى ناحية الجنوب لكونها أحر لقرب الشمس منهاء وبعدها عن 
ناحية الشمال» لكون حضيض الشمس في البروج الجنوبية» وأوجها في 
الشمالية» وكونها في القرب أشد شعاعاً من كونها في البعد» وكون الحرارة اللازمة 
من الشعاع الأشد أقوى وأحد من الحرارة اللازمة من الشعاع الأضعف. ولا خفاء 
في أن من شأن الحرارة جذب الرطوبات كما يشاهد في السراج وعلى هذا تنتقل 
العمارة من الشمال إلى الجنوب وبالعكس بسبب انتقال الأوج من أحدهما إلى 
الاخ كرون العا داعا جف أوج الشمس لثلا يجتمع في الصيف قرب 
الشمس من سمت الرأس» وقربها من الأرض فتبلغ الحرارة إلى النكاية والإحراق» 
ولا البعدان في الشتاء فيبلغ البرد إلى حد النكاية والتفجيج . وقيل: السبب كثرة 
الوهاد والأغوار“ في ناحية الشمال. باتفاق من الأسباب الخارجة فتنحدر المياه 


)١(‏ المطلق : مقابل للمقيد. تقول: أطلق الرجل المواشي سرحهاء وأطلق الأسيرء خلي سبيله» واطلق 
في كلامهء لم يقيده» فالمطلق إذن في اللغة هو المتعري من كل قيد. 
والمطلق في علم ما وراء الطبيعة: اسم للشيء الذي لا يتوقف تصوره أو وجوده على شيء آخر 
غيره» لأنه علة وجود نفسه. ولذلك قيل ان الموجود المطلق هو الموجود في ذاته وبذاته» وهو 
الضروري الذي لا يلحقه التخيرء والبريء من جميع انحاء النقص . 

(۲) غور كل شيء قعره. يقال فلان بعيد الخور» والغور أيضاً المطمئن من الأرض. والغور تهامة, 
ومايلي اليمن» وماء غور اي غائر وصق بالمصدر كدرهم ضرب, وماء سكب 
وغار اتى الغور فهو غائر» وبابه قال. ولا يقال أغار» وزعم الفراء أن أغار لغة. 5 


۱A6 


أليها بالطبع » وتبقى المواضع المرتفعة مكشوفة» وقال بعضهم: ليس لانكشاف 
القدر المذكور سبب معلوم غير العناية الإلهية(' .فإن أرادوا بذلك إرادة الله أن يكون 
ذلك مستقراً للإنسان وسائر الحيوانات» ومادة لما يحتاج إليه من المعادن والنبات» 
فقد دخلوا في زمرة المهتدين» حيث جعلوا الصانع عالما بالجزئيات» فاعلا 
بالاخحتیارء لا جا بالذات» لكنهم يفسرون ل بالعلم » بالنظام على الوجه 
الأكمل» وهو لا يوجب العلم بالجزئي من حيث هو جزئي» ولا الفعل بالقصد 
والاختيار. 


[قال (والعمدة في كرية الكل) 

بساطتها وفي كون الأرض في الوسط, ثقلها المطلق؛ وفي سكونها أنها في 
حيزها مع انتفاء الميل الميتدير لد المستقيم؛ وقد يستدل على كرية الماء 
برؤية السائر في البحر أعالي الجبال قبل حضيضانهاء وعلى توسط الأرض بعدم 
تفاوت الكواكب في الصغر والكبر بحسب البقاع. وعلى كريتها بكون طلوع 
الكواكب وغروبهاء وارتفاع القطب وانخفاضه على نسبة واحدة بحسب البقاع. 
وكأنه تحدث, وإلا فبعد تسليم انتفاء سبب آخر لا يفيد حقيقة الاستدارة 
والتوسط ]. 

قد اتفق المحققون على أن العناصر”'' كلها كرية الشكل» وأن الأرض في 


= وار الماء سفل في الأرض.» وبابه قال ودخل وكذا باب غارت أي عينه دخلت في رأسه وغارت عينه 
تغار لغة فيه . 

)١(‏ في (ب) الأزلية بدلا من (الالهية) 

)( العنصر في اللغة الأصل والجنس. يقال: فلان كريم العنصر» وجمعه عناصرء وهي مرادفة 
للامهات» والمواد والأركان والاسطقسات . قال ابن سينا: العنصر: اسم للأصل الأول في 
الموضوعات» فيقال عنصر للمحل الأول الذي باستحالته يقبل صوراً تتنوع بها كائنات عنهاء 
اما مطلقاً وهو الهيولي الأولي» واما بشرط الجسمية» وهو المحل الأول من الأجسام الكائنة 
بقبول صورتها (راجع رسالة الحدود) 
وقال الخوارزمي : الاسطقس» (اي العنصر) هو الشيء البسيط الذي منه يتركب المسركب 
كالحجارة والقراميد» والجذوع التي يتركب منها القصر وكالحروف التي يتركب منها الكلام» 
وكالواحد الذي يتركب منه العدد (راجع مفاتيح العلوم ص ۸۲) 
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الوسط بمعنى أن وضعها من السماء كمركز الكرة عند محيطهاء وأنها لا تتحرك لا 
من المركز. ولا إليه ولا عليه. واستدلوا على ذلك بحسب النظر التعليمي بأدلة 
مذكورة في كتب الهيئة تفيد الآنية"» وبحسب المنظر الطبيعي بما يفيد اللمية على 
ما ذكر في علم السماء والعالم مشل أن جميع العناصر بل الفلكيات بسائط. 
والشكل الطبيعي للبسيطهو الكرة. لأن مقتضى الطبيعة الواحدة لا يختلف. وأن 
الأرض ثقيل مطلق» فتكون تحت الكل» وهو ما يلي مركز محدد الجهات» وإذا 
كانت في حيزها الطبيعي لم تتحرك عنهء ولا إليه. وإن في الأرض مبدأ ميل مستقيم 
على ما يرى في أجزائهاء فلا يكون فيها مبدأ ميل مستدير» لتضاد الميلين» فلا 
تتحرك على المركزء كما ذهب إليه البعض من أن ما يظهر من الطلوع والغروب 
بالحركة اليومية مستند إلى حركة الأرض على مركزهاء حركة وضعية من المغرب 
إلى المشرق» والكل ضعيف. لأنها لا يفيد كونها كذلك في الوجودء لأن مقتضى 
الطبع قد يزول بالقاسرء فيجوز أن لا تبنى على الكرية» ولا في الوسط وتتحرك 
على الاستدارة لا بالطبع كالفلك . 

وأما الأدلة التعليمية فكثيرة مذكورة في موضعهاء بما عليها من الإشكالات مثل 
استدلالهم على كرية الماء؛ بأنه لولم يكن كرياً ساتراً بنفسه» لأسافل الجبل 
الشامخ على ساحل البحرء لظهر الجبل كله دفعة للسائر في البحر» وليس كذلك 
لأنه يظهر له رأس الجبل أولا ثم ما تحته قليلاً قليلأء ويتحقق ذلك» بأن توقد نيران 
على مواضع مختلفة من أعلى الجبل إلى أسفله. ومثل استدلالهم على كون 


= والعناصر عند القدماء أربعة: وهى النارء والهواءء والماءء والتراب. 

)1١(‏ الآنية: اصطلاح فلسفي قديم معناه تحقق الوجود الحيني » زعم ابو البقاء: انه مشتق من (إن) 
التي تفيد في اللغة العربية التأكيد والقوة في الوجودء قال: ولهذا اطلقت الفلاسفة لفظ (الانية) 
على واجب الوجود لذاته لكونه اكمل الموجودات فى تأكيد الوجود وفى قوة الوجودء وهذا لفظ 
محدث ليس من كلام العرب (راجع كليات ابي البقاء) ١‏ 
وزعم بعض المحدثين ان الانية لفظ معرب عن كلمة (اين) اليونانية التي معناها كان أو وجدء 
واختلفوا في ضبط هذه الكلمةء فقرأها بعضهم أنية كما في تعريفات الجرجاني وهو خطأ لان 
الآ نسبة الى الآن وقرأها بعضهم أنية نسبة الى أن المخففة. 
والأنية: تحقق الوجود العيني والدليل على ذلك قول الجرجانى : الأنية هى تحقق الوجود 
العيني من حيث مرتبته الذاتية . 1 ۰ 


كما 


الآرض في الوسط » بأنها لولم تكن كذلك. لزم أن يرى الكوكب في بعض البقاع 
أصغر لبعده عن السماء» وفي البعض أكبر لقربه منهاء والواقع بخلافه» ومشل 
استدلالهم على كرية الأرضء بأنه لو كان امتدادها الطوليء أعني ما بين المشرق 
والمغرب على استقامة» لكان طلوع الكواكب على سكانهاء وكذا غروبها عنهم 
في آن واحدء أو.على تقعير لكان الطلوع على المغربين قبله على المشرقين في 
مساكن متفقة العرض» وكذا الغروب فيهاء وليس كذلك» بل الطلوع والغروب 
للمشرقيين قبلهما للمغربيين» بحكم ارصاد الحوادث الفلكية من الخسوفات 
القمرية وغيرها. فأن أوساطها إنما تتفق في آن واحد لا محالة» وهي مختلفة بالنسبة 
إلى أؤل الليل حتى لو كانت للمغربي بعد مضي ساعتين كانت للمشرقي بعد مضي 
ثلاث ساعات. إن كان ما بين نصفي نهاريهما“ خمس عشرة درجة» وبين 
مسكنيهما المتفقي العرض ألف ميل » وعلى هذا النسق يتعين التحديب”©. ولو 
كان الامتداد العرضي . أعني ما بين الجنوب والشمال على استقامة» لبقي ارتفاع 
أحد القطبين » وانحطاط الآخر» على حاله بالنسبة إلى السائر كم سارا وعلى تقعير 
لانتقص ارتفاع القطب الظاهرء وانحطاط الآخر بالنسبة إلى السائر إلى جهة القطب 
الظاهر وبالعكس للسائر إلى جهة القطب الخفي» والوجود بخلاف ذلك» إذ يزداد 
ارتفاع القطب الشمالي» وانحطاط الجنوبي للواغلين في الشمال» وبالعكس 
للواغلين في الجنوب بحسب وغولهماء فتعين التحديب في هذين الامتدادين» 
وكذا في سائر الامتدادات التي في سموت بين السمتين لتركب الاختلافين 
حسب ما يقتضيه التحديب دون الاستقامة أو التقعير*». وإذ ثبت استدارة القدر 
المكشوف حدس منه أن الباقي كذلك . 

واعترض بأنه يجوز أن يكون وجود الأمور المذكورة على النهج المذكور" 


(1) في (ب) النهار بينهما بدلا من (نهاريهما) 
(۲) في (ب) التحديث بدلا من (التحديب) 
(۳) في (أ) الثاني بدلا من (الآخر) 

)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (بين) 

(ه) سقط من (أ) لفظ راو التقعير) 

() سقط من (ب) لفظ (المذكور) 


AY 


مبلا على شبن آخر غير الاستدازة والتوسط » وحاصله أن ما ذكرتم استدلال بوجود 
المسبب على وجود سبب معين » ولا يتم إلا إذا بين انتفاء سبب آخر. 

ولوسلم . فما ذكر لا يفيد إلا الاستدارة والتوسطبحسب الحس دون الحقيقة › 
ولا محيص () إلا بالرجوع إلى أن ذلك تحدس كما في استضاءة القمر بالشمس . 


[قال (القسم الثالث) 

في المركبات آلتي لا مزاج لها وهي أنواع : 

النوع الأول: ما يحدث فوق الأرض البخار"» المتصاعد قد يلطف فیصبح ٩‏ 
هواء. وقد يبلغ الطبقة الزمهريرية فيتكاثف فيجتمع سحابا ويتقاطر مطراء وربما 
يصيبه برد قبل تشكله قطرات فينز ل ثلجاً أو بعده فبرداًء وقد لا يبلغ فيصير ضباباً 
إن كثر» ونزل صقيعاً, أو طلا“ إن قل وتكائف برد الليل؛ وربما ينعقد البخار الكثير 
سحاباً ماطراً بتكائفه بالبردء وأن يتصعد إلى الزمهريرية لمانع. وقد يتصاعسد مع 
البخار دخان. فيحتبس في السحاب فيمزقه بعنف إلى فوق إن بقي على حرارته, 
وإلى تحت إن أصابه برد. فيحدث من تمزيقه ومصاكته إياه صوت هو الرعد0", 
ونارية لطيفة هي البرق", أو كثيفة هي الصاعقة عقة) وقد يشتعل الدخان 


)١(‏ في (ب) ولا بد بدلاً من (ولا محيص) 

(۲) في (ب) النجار بدلا من (البخار) وهو تحريف 

(1) في (آ) فيصير بدلاً من (فيصبح) 

)٤(‏ في (ب) أو طلالاً بدلا من (طل) وهو تحريف 

)٥(‏ في (ب) ضراوته بدلا من (حرارته) وهو تحريف 

٠ (‏ 6217)- في السحب كهربائية موجبة » وفي الأرض كهربائية سالبة» وقد تكتسب السحب المنخفضة 
من كهربائية الأرض فتصير كهربائيتها سالبة مثلها فإن اتفق مرور سحابة من هذا النوع حصل بينهما 
تجاذب لأن الجسمين المتكهربين بكهربائيتين مالین يتجاذبان وتتحد بينهما الكهربائيتان 
فتتجاذب تانك السحابتان حتى تتحد كهر بائيتاهما وعادة يحصل من هذا الاتحاد حرارة شديدة» 
وتتولد بينهما شرارة مناسبة لحجم السحابتين فتلك الشرارة هي الصاعقة» وما يرى من نورها هو 
البرق» وما يسمع من الرعد هو صوت سريانها في الهواء» فيكون الرعد: هو صوت الشرارة 
الكهربائية تخترق طبقات الهواء» وقد توصل (فرنكلان) الطبيعي لإحداث صاعقة بواسطة بالون 
كهربه بكهربائية مخالفة لكهربائية الت وأمكاره رخو ما لا ب مات مق الجو = 


۱A۸ 


الغليظ بالوصو ل إلى كرة النار. فيرى كأنه كوكب انقض» وهو الشهاب» وقد يدوم 
احتراقه. فيقع على صورة ذوأبة:؛ أو ذنب. أو حية, أو حيوان له قرون. فيدور 
بدوران الفلك, وقد ينز ل اشتعاله إلى الأرض وهو الحريق]. 

بعد الفراغ من مباحث البسائط بقسميها. أعني الفلكية والعنصرية» شرع في 
قسمي مباحث المركبات. أعني التي لا مزاج لهاء والتي لها مزاج» وقدم ذلك 
لكونه أشبه بالبسائطمن جهة عدم استحكام تركيبه» ومن جهة جواز اقتصاره على 
عنصرين» أو ثلاثة» وجعله ثلاثة أنواع » لأن حدوثه: إما فوق الأرض أعني في 
الهواء» وإما على وجه الأرض وإما في الأرض. فالنوع الأول منه ما يتكون من 
البخارء ومنه ما يتكون من الدخان. وكلاهما بالحرارة» فإنها تحلل من الرطب 
أجزاء هوائية ومائية هي البخار» ومن اليابس أجزاء أرضية تخالطها أجزاء نارية. 
وقلما تخله(') عن هوائية وهي الدخمان فالبخار المتصاعد قد يلطف بتحليل 
الحرارة أجزاؤه المائية» فيصيرهواء» وقد يبلغ الطبقة الزمهريرية فيتكائف 
فیجتمع“ سحاباً ويتقاطر مطراً إن لم يكن البرد شديداًء وإن أصابه برد شديد 
فيجمد السحاب قبل تشكله بشكل القطرات نزل ثلجاء أو بعد تشكله بذلك 
قزل برداً صغيراً مستديراً إن كان من سحاب بعيد لذوبان السزوايا بالحركة 
والاحتكاك» وإلا فكبيراً غير مستدير في الغالب» وإنما يكون البرد في هواء ربيعي 
أو خريفي لفرط(؟) التحليل في الصيفي» والجمود في الشتوي» وقد لا يبلغ البخار 
المتصاعد الطبقة الزمهريرية» فإن كثر صار”» ضباباً» وإن قل وتكائف ببرد الليل» 


= فحصل بينه وبين السحابة التي كانت إزاءه ما يحصل عادة بين سحابتين أو سحابة وجسم مرتفع من 
التجاذب» وانتهى الأمر باتحاد كهربائية البالون بكهربائية السحابة» وحدث من ذلك الاتحاد شرارة 
كهربائية هي الصاعقة فنزلت بجواره وكادت تصيبه» وسمع لها صوت شديد هو الرعد. 
راجع دائرة معارف القرن العشرين4 71١:‏ 

)١(‏ في () تخ بدلا من (تخلو) وهوتحريف 

(۲) في (ب) فيصير بدلا من (فيجتمع) 

(۳) سقط من (ب) جملة (بشكل القطرات) 

(4) في (ب) لكثرة بدلا من (لفرط) 

(ه) ف (آ) اصبح بدلا من (صار) 


۸۹ 


فإن انجمد نزل صقيعاًء وإلا فطلاء فنسبة الصقيع إلى الطلء نسبة الثلج إلى 
المطرء وقد يكون السحاب الماطر من بخار كثير يتكائف بالبرد من غير أن يتصعد 
إلى الزمهريرية» لمانع مشل هبوب الرياح المانعة للأبخرة من التصاعد, أو 
الضاغطة إياها إلى الاجتماع . بسبب وقوف""' جبال قدام الرياح » ومثل ثقل الجزء 
المتقدم وبطء حركته» وقد يكون ن البخار المتصاعد دخان فإذا ارتفعا معا إلى 
الهواء البارد. وانعقد الا سحاباء واحتبس الدخان فيهء فإن بقي الدخان على 
حرارته قصد الصعودء وإن برد قصد النزول. وكيف") كان فإنه يمزق السحاب 
تمزيقاً”"عنيفاٌ. فيحدث من تمزيقه ومصاكته صوت هو الرعد» ونارية لطيفة“ هي 
البرق» أو كثيفة هي الصاعقة» وقد يشتعل الدخان الغليظ بالوصول إلى كرة النارء 
كما يشاهد عند وصول دخان سراج منطفىء إلى سراج مشتعل فيسري فيه 
الاشتعال» فيرى كأنه كوكب انقضص”' وهو الشهاب» وقد يكون الدخان لغلظه لا 
يشتعل » بل يحترق ويدوم فيه الاحتراق» فيبقى على صورة ذوابة أوذنب أوحية أو 
حيوان7 له قرون» وربما يقف تحت كوكب» ويدور مع النار بدوران الفلك 
إياها"ء وربما تظهر فيه علامات هائلة حمر وسود بحسب زيادة غاظ 0 الدخان» 
وإذا لم ينقطع اتصال الدخان من الأرض» ونزل اشتعاله إلى الأرض يرى كأن تنينا 
ينزل من السماء إلى الأرض وهو الحريق. 


[قال (وقد تتكائف الأدخنة) 
المتصاعدة بالبرد. فتنز ل بطبعهاء و برد حركة الفلك إياها عند وصولها إلى كرة 


)١(‏ في (أ) وجود بدلاً من (وقوف) 

(۲) في (أ) وايما کان بدلا من (وكيف كان) 
(۳) في (ب) سقط لفظ (تمزيقاً) 

(4) سقط من (ب) لفظ (لطيفة) 

(ه) في (أ) سقط بدلاً من (انقض) 

(1) سقط من (ب) لفظ (أو حيوان) 

(۷) في (ب) اياما بدلا من (إياها) 

(۸) في (أ) كثرة بدلا من (غلظ) 


۱4۰ 


النار. فيتموج الهواء وهو الريح". وقد يلتقي ريحان من جهتين: فيستديران. 
فتحدث الزوابع؛ وأما في الرياح من اختلاف الأحوال, واشتداد الأهوال. بحيث 
يقلع الأشجارء ويختطف”' السفن" من البحار.مع أن رجوع الدخان ينبغي 
أن يكون على استقامة' كالبخار, فلم يتكلموا فيه بشيء يعول عليه ولم يتشرفوا 
من مرسل الرياح بنفحات الرجوع] . 
إشارة إلى أسباب الرياح » وذلك أن الادخنة الكثيرة المتصاعدة قد تنكائف 
بالبرد» وينكسر حرها بالطبقة الزمهريرية » فتثقل وترجع.بطبعهاء فيتموج الهواء. 
فتحدث الريح الباردة» وقد لا ينكسر حرهاء فتتصاعد إلى كرة النارء ثم ترجع 
بحركتها التابعة بحركة الفلك. فتحدث الريح الحارة» وعلى هذا ينبغي أن يحمل 
ما وقع في المواقف من أنها تصادم الفلك. أي تقارنه» بحيث يصل إليها أثر 
حركته » وإلا فلا يتصور أن يقطع الدخان مع ما فيه من الأجزاء الأرضية الثقيلة كرة 
النار مع شدة إحالتها لما يجاورها حتى يصادم الفلك حقيقة» وقد يكون تموج 
الهواء لتخلخل يقع في جانب منه» فيدفع ما يجاوره» وهكذا إلى أن يفترق 
بالجملة» فالتموج من الهواء هو الريح بأي سبب يقع » وأما الزوبعة والاعصارء 
أعني الريح المستديرة الصاعدة أو الهابطة» فسبب الصاعدة (أنالمادة الريحية إذا 
وصلت إلى الأرض وقرعتها عنيفاً ثم رجعت فلقيتها ريح أخرى من جهتها وكونها 
حدثت الحالةالمذكورة وقد تحدث من) تلاقي الريحين من جهتين متقابلتين» 
وسبب الهابطة أن ينفصل ريح من سحابة» فيقصد النزول فيعارضها في الطريق 
سحابة صاعدة7": فتدافعها الأجزاء الريحية إلى تحت» فيقع جزء من الريح بين 
دافع إلى تحتء ودافع إلى فوق» فيستدير وتنضغط الأجزاء الأرضية بينهاء فتهبط 
ملتوية » والحق أن ما شوهد من أحوال الرياح القالعة للأشجارء والمختطفة للسفن 


)١(‏ سقط من (ب) جملة (وهو الريح) 
(۲) في (أ) ويفرق بدلا من (ويختطف) 
(۳) في (أ) في بدلا من (من) 

(4) في (ب) بزيادة لفظ (واحدة) 

(ه) ما بين القوسين سقط من (أ), 

(5) سقط من (ب) لفظ (صاعدة) 


من البحار» وما تواتر د“ من تخريبها للمدن. وما ورد من النصوص القاطعة في 
ذلك يشهد شهادة صادقة بوجوب الرجوع إلى القادر المختار سبحانه وتعالى57) 
وغاية'هااذكروه لو تيت ان الأصنات الماديقة 


[قال (وقد يحول) 


٠. 
اس‎ um 


إليه بين القمر والبصر غيم رطب رقيق أبيض متصغر الأجزاء تتفق أجزاء 
أوضاعها. فينعكس ضوء البصر من أجزاء ذلك الغيم إلى جرم القمر. فيؤدي كل 
جزء ضوء القمر. فيرى دائرة بيضاء تامة أو ناقصةء وتسمى الهالة". وقد تنضاعف 
وقد يحدث مثلها للشمس وتسمى الطغاوة. وإذا وقع مثل تلك الأجزاء في خلاف 
جهة الشمس حصل فيه من انعكاس شعاع البصر قوس جانبها الأعلى أحمر 
ناصعء والأسفل أرجواني, والأوسط كرائي ويسمى قوس قزح]. 


يشير إلى سبب الهالة وقوس قزح . أما الهالة فسببها إحاطة أجزاء رشية صقيلة 
كأنها مرايا متراصة بغيم رقيق لطيف لا يستر ما وراءه واقع في مقابلة القمرء فيرى في 
ذلك الغيم نفس القمرء لأن الشيء إنما يرى على الاستقامة نفسه لا شبحه» ويرى 
في كل واحد من تلك الأجزاء الرشية شبحه لانعكاس ضوء البصر منها إلى القمرء 
لأن الضوء إذا وقع على صقيل انعكس إلى الجسم الذي وضعه من ذلك الصقيل » 
كوضع المضيء منه إذا لم تكن جهته مخالفة لجهة المضيء» فيرى ضوء القمرء 
ولا يرى شكله) لأن المرآة إذا كانت صغيرة لا تؤدي شكل المرئي» بل ضوءه 


(1) في (ب) وما تعارف بدلا من (تواتر) 

(۲) سقط من (أ) لفظ (سبحانه وتعالى) 

(۳) أوضح المؤلف ما يقصده بالهالة فأغنى بذلك عن الحديث عنه 

)٤(‏ قوس قزح: ينشأ في السماء أوعلى مقربة من مسقطالماء من الشلال ونحوهء ويكون من ناحية الآفق 

المقابلة للشمس وترى فيه ألوان الطيف متتابعة» وسببه انعكاس أشعة الشمس هن رذاذ الماء 

المتطايرمن ماء النمطرء أومن مياه الشلالات وغيرها من مساقطالماء المرتفعة وقوس النصرء عقد من 
حشب أو نحوه يقام فوق الطريق العام في شكل قوس . 

(ه) في (ب) حجمه بدلاً من (شکله) . 


4۲ 


ولونه إن کان ملوناًء فيؤدي كل واحد من تلك الأجزاء ضوء القمرء فيرى دائرة 

مضيئة لكون الهيئة الحاصلة بين تلك الأجزاءء وبين المرئي واحدة. وإنما لايرى 

السحاب الذي يقابل القمر لقوة شعاع القمر"» فإن الرقيق اللطيف لا يرى في ضوء 

القوي كأجزاء الهباء المتفرقة في الصحراء » وأكثر ما تحدث الهالة عند عدم الريح » 

فيستدل بتخرقها من جميع الجهات على الصحوء ومن جهة على ريح تأتي من تلك 
الجهة» وببطلانها يثخن السحاب على المطر لتكثر الأجزاء المائية» وقد تتضاعف 
الهالة» بأن توجد سحابتان بالصفة المذكورة» إحداهما تحت الأخرى» ولا محالة 
تكون التحتانية أعظم لكونها أقرب. وذكر بعضهم أنه رأى سبع هالات معأء وأما 

هالة الشمس وتسمى' بالطغاوة» فنادرة جذاً. لأن الشمس فى الأكثر تحلل 
السحب الرقيقة» وأما قوس قزح فسببه. أنه إذا كان في خلاف جهة الشمس أجزاء 
مائية شفافة(؟) صافية» وكان وراءها جسم كثيف مثل جبل أو سحاب مظلم( حتى 
يكون كحال البلور الذي وراءه('» شيء ملون لينعكس منه الشعاع » وكانت الشمس 
قريبة من الأفق » فإذا واجهنا تلك الأجزاء المائية انعكس شعاع البصر من تلك“ 
الأجزاء الصقيلة إلى الشمس» فأدى كل واحد منها: لكونه صغيراً!» ‏ ضوء 
الشمس دون شكلهاء وكان مستديراً على شكل قوس» لأن الشمس لو جعلت 
بمركز دائرة لكان القدر الذي يقسع من تلك الدائرة فوق الأرض يمر على تلك 
الأجزاءء ولو تمت الدائرة لكان تمامها تحت الأرضء وكلما كان ارتفاع الشمس 
أكثرء كان القوس أصغرء ولهذا لم يحدث إذا كانت الشمس في وسط السماءء وأما 
اختلاف ألؤانها. فقيل : لأن الناحية العليا تكون أقرب إلى الشمس فيكون انعكاس , 


. سقطمن (أ) لفظ(إن كان)‎ )١( 

(۲) في (ب) شعاعهء بدلا من (شعاع القمر) 
(۳) في (ب) جملة (وتسمى بالطفارة) . 

. سقطمن (أ) لفظ (شفافة)‎ )٤( 

(ه) سقطمن (ب) لفظ (مظلم) . 

(1) في (أ) خلفه بدلاً من (وراءه) . 

(۷) سقطمن (ب) لفظ(تلك). , 

ره سقطمن (أ) جملة (لكونه صغيرا). 


14۲۳ 


الضوء أقوى» فيرى حمرة ناصعة» والسفلى أبعد منهاء وأقل إشراقاً» فترى 
حمرة في سواد وهو الأرجواني» ويتولد بينهما كرائي مركب من إشراق الحمرة وكدر 
الظلمة. 
ورد بأن ذلك يقتضي أن يتدرج من نصوع الحمرة إلى الأرجوانية من غير 
انفصال الألوان بعضها عن بعض» على أن تولد الكرائي إنما هو من الأصفر 
والأسود» فليس له مع الأحمر والأرجواني كثير مناسبة . 
واعترف ابن سينا بعدم الاطلاع على سبب اختلاف هذه الألوان . 


[قال (وقد شاهدت) 
مثل ذلك للقمرا") في ليلة رشية الج إلا أنه كان أصغر كثيف الألوان قريباً من 
تمام دائرة] . 


ذكروا أن القمر قد يحدث على الندرة قوساً خيالية » لا يكون لها ألوان» لكني 
قد شاهدت بتركستان" في سنة ثلاث وستين وسبعمائة في حلاف جهة القمر قوساً 
على ألوان قوس قزح إلا أنها كانت أصغر منها كثيراً؛ وكانت بحيث تكاد تتم دائرة» 
ولم تكن ألوانها في ضياء صفاء الألوان الشمسية» وإشراقها. . بل أكثف» وكان ذلك 
في ليلة» رشية الجو رقب قيقة السحاب. والقمر على قرب من الأفق . 


(1) سقطمن (ب) جملة (وأقل إشراقاً . 
(۲) في (ب) للغيم بدلا من (للقمر). 
() التركمتان: من آسيا الوسطى» هي الجزء المعروف بالجنس التركي وهو مكون من أقطار مختلف 
بعضها تابع لروسيا وبعضها تابع للصين ,فالتركستان التابعة لروسيا وتسمى أيضاً طوران تحدها غرباً 
جبال الأورال وبحرقزوين» وجنوباً مضبة إيران وشرقاً جبال تيان شان وشمالاً أكمات قليلة الارتفاع 
تبلغ مساحتها ١, TTT, ١19‏ كيلومتراً مربعاً وهي عبارة عن سهول متسعة وفي جزئها الغربي 
منخفض من الأرض يجاور بحر فزوين شمالاً وغرباً يظهر أنه قاع بحر قديم كان متصلاًببحر (أزوف) 
أما أواسط هذه الأراضي وشمالها فأريضات لا تقل عن أريضات سيبيرياء وهي تمتاز بصحاريها 
الرملية بين رمال سوداء وبيضاء وحمراء. 
أما جنوبها فيحتوي على وديان خحصبة ترويها أنهار غزيرة المياه. 
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[قال (النوع الثاني ما يحدث على الأرض) 
مشل الأحجار والجبال, والسبب قد يصادف الحر العظيم طبعاً كثير الرخاء. 
فينعقد حجراً وتحفر الرياح والمياه أجزاءه الرخوة! فتبقى الصلبة مرتفعة هي 
الجبالء وقد يتكون من تراكم عمارات تخربت ومن غير ذلك ثم لصلابتها تبقى 
فيها الأبخرة, ولقلة تسخنها بانعكاس الشعاع تبقى عليها الثلوج والأنداء" فتكون 
المعادن والسحب والعيون. 
مثل الأحجار والجبال والسبب الأكثر لتحجر الأرض » عمل الحرارة فى الطين 
الاج" بحيث يستحكم انعقاد زطبه بيابسهء وقد ينعقد الماء السيال" حجرأ 
إما لقوة معدنية محجرة أو لأرضية غالبة على ذلك الماء بالقوة لا بالمقدار كما في 
الملح» فإذا صادف الحر العظيم طيناً كثيراً لزجاً إما دفعة وإما على مرور الأيام 
يتكون الحجر العظيم » فإذا ارتفع بأن تجعل الزلزلة العظيمة طائفة من الأرض تلا 
من التلال» ثم تحجر أو بأن يكون الطين المتحجر مختلف الأجزاء في الصلابة 
والرخارة؛ فتحفر أجزاؤه الرخوة بالمياه والرياح» وتغور تلك الحفر بالتدريج عور 
شديداًء وتبقى الصلبة مرتفعة» أو بغير ذلك من الأسباب فهو الجبلء أو يحصل 
من تراكم عمارات تخربت» وقد يرى بعض الجبال منضودة سافا فسافا كأنها 
سافات الجدار» فيشبه أن يكون حدوث مادة الفوقاني بعد تحجر التحتاني» وقد 
سال على كل ساف من خلاف جوهره ما صارحائلا بيئه وبين الآخر» وقد يوجد في 
كثير من الأحجار عند كسرها أجزاء الحيوانات المائية» فيشبه أن هذه المعمورات 
قد كانت في سالف الدهر. مغمورة في البحر» فحصل الطين اللزج الكثير» وتحجر 
بعد الانتكشاف. فلذلك كثر الجبالء ويكون الحفر ما بينها بأسباب تقتضيه 
كالسيول والرياح» ومن منافع الجبال؛) حفظ الأبخرة التي هي مادة المعادن 


. سقطمن (ب) لفظ(الأنداء)‎ )١( 
. سقطمن (آ) لفظ (اللزج)‎ )۲( 
. في (أ) بزيادة لفظرالسيال)‎ )۳( 
الجبال ورد ذكرها في القران على معان كثيرة.‎ )4( 
= الأول: جبال الموج للسلامة في حق نوح والهلكة في حق المشركين من قوله قال تعالى: «وهيتجري‎ 
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والسحب والعيون» فأن الأبخرة تنفس عند الأرض الرخوة فلا يجتمع منها قدر يعتد 


به . 


[قال (النوع الثالث ما يحدث في الأرض) 

قد يحتبس ١‏ فيها بخار أو دخان أو نحو ذلك و وجه الأرض متكائف فيتحرك, 
ويحرك الأرض. وربما يشقهاء فتحدث الزلازل" وقد يكون معها نار محرقة 
وأصوات هائلة] . 

قد يعرض لجزء من الأرض حركة بسبب ما يتحرك تحتهاء فيحرك ما فوقه 
ويسمى الزلزلة» وذلك إذا تولد تحت الأرض بخار أو دخان أو ريح أوما يناسب 
ذلك وكان وجه الأرض متكائف عديم المسام أو ضيقها جداً. وحاول ذلك 
الخروج› ولم يتمكن لكثافة الأرض› تحرك في ذاته وحرك الأرض » وربمايشقها 
لقوته» وقد ينفصل منه نار محرقة» وأصوات هائلة لشدة المحاكة والمصاكة. وقد 
يسمع منها دوي لشدة الريح » ولا توجد الزلزلة في الأراضي الرخوة لسهولة خروج 


» بهم في موج كالجبال.‎ r 

الثاني: جبال ثمود للمهارة والحذاقة (وكانوا ينحتون من الجبال ١‏ مين). 

الثالث : محل موس حال الرؤية (فلما تجلى ربه للجبل) . 

الرابع : جبل ابراهيم لاإظهار القدرة والاإحياء بعد الاماتة (ثم اجعل على كل جبل منهن جزءاً) . 

الخامس: جبل بني إسرائيل لقبول الأمر والشريعة (وإذ نك اليل فوقهم) 

السادس: الجبل المذكور لتأثير المكر والحيلة من القرون الماضية (وإن كان مكرهم لتزول منه 

الجبال) . 

السابع : جبل النحل لتحصيل العسل للشفاء والراحة (أن اتخذي من الجبال بيوتاً) . 

الامن! المذكور للكن والكفاية (وجعل لكم من الجبال أكنانا) . 

لتاسع : جبال البرد والمطر: (وينزل من السماء من جبال فيها برد) . 

(۱) في (ب) يحتقن بدلاً من (يحتبس) . 

(۲) الزلازل: هي من آثار التفاعلات الأرضية الحاصلة في بطن الأرض وسببها هو سبب تكون البراكين 
وذلك أن مياه البحر تتسرب من خلال طبقات الأرض حتى تصل إلى عمق تكون فيه درجة الحرارة 
شديدة فيتبخر هذا الماء فيطلب مخلصاً ولا يزال يتراكم بعض على بعض حتى بهد ما يصادفه أمامه 

من الحواجز فترج القشرة الأرضية ارتجاجاً مخيفاً هو ما يسفى بالزلازل وأحياناً تخسف.قطعة كبيرة 
من الأرض وتغور في باطن الأرض ببيوتها ومدائنها كما حصل في اليابان أخصر سنة ۳ م إذ 
انخسفت مدن برمتها دفعة واحدة وهي تكثر في بعض البلاد وتكاد لا تذكر في البعضى الآخر. 


۱۹٩ 


الأبخرة. وقلما يكون في الصيف لقلة تكائف وجه الأرضء والبلاد التى يكثر فيها 
الزلزلة إذا حفرت فيها آبار كثيرة حتى كثرت مخالص الأبخرة» قلت الزلزلة بهاء وقد 
يصير الكسوف سبباً للزلزلة لفقد الحرارة الكائنة عن الشعاع دفعة» وحصول البرد 
الحاقن للرياح في تجاويف الأرض بالتحصيف بغتة» ولا شك أن البرد الذي 
يعرض بغتة يفعل ما لا يفعله العارض بالتدريج . 


[قال (وربما ينقلب البخار) 


ماء فتنشق الأرض عيوناً جارية, إن كان لها مدد. و إلا فراكدة. وربما يفتقر إلى 
أن ينكشف عنه ثقل التراب, فيظهر آباراً وقنوات جارية, وللثلوج والأمطار أثر ظاهر 
في ذلك]. 
إشارة إلى أسباب العيون”" والآبار والقنوات» وذلك أن الأبخرة التي تحدث 
تحت الأرض» إن كانت كثيرة» وانقلبت مياهاء انشق منها الأرضء فإن كان لها 
مدد حدث منها العيون الجارية» وتجري على الولاء لضرورة عدم الخلاء فإنه 
كلما جرت تلك المياه» انجذب إلى مواضعها هواء أو بخار آخر يتبرد بالبرد 
الحاصل هناك فينقلب ماء أيضاً وهكذاء إلا أنه يمنع مانع يحدث دفعة أو على 
التدريج» وإن لم يكن لتلك الأبخرة مدد حدثت العيون الراكدة» وإن لم تكن 
الأبخرة كثيرة بحيث تنشق الأرض» فإذا أزيل عن وجهها ثقل التراب» وصادفت 
منفذاًء واندفعت إليهء حدث منها القنوات الجارية والآبار بحسب مصادفة المدد 
وفقدانه» وقد يكون سبب العيون والقنوات والآبار مياه الأمطار والثلوج. لأنا 
نجدها تزيد بزيادتها وتنقص بنقصانها. 
[قال(ثم إنهم يعترفون) ") 
بأن ما ذكروا في الآثار العلوية والسفلية ظنون مبنية على حدس وتجربة, 


: وقال تعالى‎ ١ قال تعالى : (وفجرنا الأرض عيونا فالتقى الماء على أمر قد قُدر) سورة القمر آية‎ )١( 
سورة يس وقال تعالى : (وفجرنا‎ ۳٤ (وجعلنا فيها جنات من نخيل وأعناب وفجرنا فيها من العيون)‎ 
خلالهما نهراً) ۲۳ سورة الكهف.‎ 

(1) في (ب) يصرحون بدلا من (يعترفون) 


۱4۷ 


وربما يصير يقيناً بالسبة إلى بعض الأذهان لمعونة القرائن وأنه لا يمتئع تكونها 
بأسباب أخرء وإن بعض ما ذكروا من الأسباب ناقص يفتقر إلى تأثير من القوى 
الر وحانية, وفيما يشاهد في بلاد الترك من خواص النباتات والأحجار في أمر الرياح 
والأمطار ما يشهد بأن لا مؤثر إلا الله ولا خالق سواه] . 

يعني أن ما ذكر في الآثار العلوية”"). أي التي فوق الأرض والسفلية أي التي 
على وجهها وتحتها“. إنما هو رأی الفلاسفة لا المتكلمين القائلين باستناد جميع 
ذلك إلى إرادة القادر المختار. ومع ذلك. فالفلاسفة معترفون بأنها ظنون مبنية 
على حدس وتجربة» يشاهد أمثالها كما يرى في الحمام من تصاعد الأبخرة 
وانعقادهاء وتقاطرهاا“» وفي البرد الشديد من تكاثف ما يخرج بالأنفاس كالثلج. 
وفي المرايا من اختلاف الصور والألوان» وانعكاس الأضواء على الأنحاء 
المختلفة» إلى غير ذلك فهذا وأمثالة من التجارب والمشاهدات ما يفيد ظن 
استناد تلك الآثار إلى ماذكروا من الأسباب , وقد ينضم إليها من قرائن الأحوالء ما 
يفيد اليقين الحدسي. ويختلف ذلك باختلاف الأشخاص فيحصل اليقين 
للبعض دون البعض . واعترفوا أيضاً بأنه لا يمتنع استنادها ألى أسباب أخرء لجواز 
أن يكون للواحد, بالنوع علل متعددة» وأن يكون صدوره عن البعض أقلياًء وعن 
البعض أكثرياً. وبأن في جملة ما ذكر من الأسباب ما يحكم الحدس» بأنه غير تام 
السببية» بل يفتقر إلى انضمام قوى روحانية لولاها لما كانت كافية في إيجاب ما 
هي أسبابه» فإن من الرياح ما يقلع الأشجار العظيمة» ويختطف المراكب من 
البحار» وإن من الصواعق ما يقع على الجبل فيدكه. وعلى البحر فيغوص فيهء 


. في (أ) لوجود بدلاً من (لمعونة)‎ )١( 
كالسماء التي رفعت بغير عمدء وما فيها من نجوم وكواكب وغير ذلك من أشياء تدل دلالة قاطعة على‎ )۲( 


الصانم الحكيم . 
(۴) على وجهها من النبات والأشجار وما تخرجه من أثمار وأزهار تسقى بماء واحد وتختلف في الشكل 
للم 


)٤(‏ سبق الحديث عن الحدس في كلمة وافية. 
(0) هناك نظرية علمية تقول: إذا التقى بخار ساخن بجسم صلب بارد تحول إلى ماء. 
(7) سقطمن (ب) لفظ (الحدسي) . 
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ويحرق بعض حیواناته » وما ينفذ في المتخلخل فلا يحرقه» ويذيب ما يصادفه من 
الأجسام الكثيفة الصلبة» حتى يذيب الذهب في الكيس» ولا يحرق الكيس إلا ما 
يحرق عن الذوب ويذيب ضبة الترس» ولا يحرق الترس» وإن من الكواكب 
ذوات الأذناب ما يبقى عدة شهور» ويكون لها حركات طولية وعرضية إلى غير ذلك 
من الأمور الغريبة التي لا يكفي فيها ما ذكر من الأسباب المادية والفاعلية» بل لا بد 
من تأثير من القوى الروحانية. وقد تواتر في بلاد الترك» ونواحي أرس” وبلغار“ 
من خواص النباتات والأحجار في شأن السحب والرياح والأمطار وغير ذلك ما يجزم 
العقل بأنه ليس صادراً عن النبات والحجر"» بل عن خالق القوى والقدرء 
وسمعت غير واحد من الثقاة» أنهم إذا سافروا في الصيف» اصطحبوا واحداً من 
الكفرة يقوم باستعمال بعض تلك الأحجار مبتهلاً متضرعاً في أثناء ذلك إلى الخالق 
سبحانه وتعالى على طريقتهم » وله رياضة عظيمة» وترك للشهوات» ونسب في 
جماعة مخصوصة مشهورة باستنزال المطرء فيحدث سحابة قدر ما يظل أولئك 
السفر"ء فيها ريح تدفع عنهم البعوض» تسير معهم إذا سارواء وتقف إذا وقفواء 


(1) لاتوجد أرس وإنما توجد أوراس: بالسين المهملة: جبل بأرض أفريقية فيه عدة قبائل من البربر 
وبعض البلادء وتوجد أرس بالفتح ثم الضم والسين المهملة مشددة موضع في قول مطير بن 
ا ٠.‏ 
عورا م8 3 2 
(۲) بلغار: بالضم والغين ‏ معجمة: مدينة الصقالبة ضاربة في الشمال a‏ 59 لا يكاد الثلج يقلم 
عن أرضها صيفأ ولا شتا وقل ما یری أهلها أرضاً ناشفة. وبناؤهم بالخشب وحده» وهو أن 
يركبوا عوداً فوق عود ويسمروها بأوتاد من خش بأيضاً محكمة, والفواكه والخيرات بأرضهم 
لا تنضب. وبين إتل مدينة الخزر وبلغار على طريق المفاوز نحو شهرء ويصعد إليها 
في نهر إتل نحو شهرين وفي الحدود نحوعشرين بوماءومن بلغار إلى أول حد الروم نحوعشر مراحل 
ومنها إلى كوبابة مدينة الروس عشرين يوماء ومن بلغار إلى بشجرد حمس وعشرون مرحلة» وكان 
ملك بلغار وأهلها قد أسلموا في أيام المقتدر بالله وأرسلوا إلى بغداد رسولا يعرفون المقتدر ذلك 
ويسألونه إنفاذ من يعلمهم الصلوات والشرائع . الخ. . 
راجع معجم الللدان ح ١‏ صفحة ٤۸0‏ وما بعدها 
(۳) إن النبات لا يملك من أمر نفسه شيئاً وكذلك الحجر لأن الله سبحانه وتعالى يقول ؛ «أأنتم أنشاتم 
شجرتها أم نحن المنشئو «Û‏ وكذلك الحجر فالله ل وإذاكان قال في 
حق الخلق جميعاً ووالته خلقكم وما تعملون» فكيف بالجماد. .؟ 
(4) في (أ) السفر بدلاً من (النفر) وهو تحريف. 
۹4 


وترجع إذا رجعواء وربما تستقبلهم فرقة أخرى معهم سحابة تكفيهم وريج إلى 
خلاف جهة هذه الريح» وإنكار هذا عندهم من قبيل إنكار المحسوسات» وأما 
حديث النبات الذي ينفتح به القيد من الحديد على قوائم الفرس عند إصابته 
فمشهور. ولعمرى إن النصوص الواردة في استناد أمثال هذه الاثار إلى القادر 
المختار قاطعة » وطرق الهدى إلى ذلك واضحة » لكن من لم يجعل الله له نوراً. 
فماله من نور. 


[قال (القسم الرابع) 

في المركبات التي لها مزاج : : وفيه مقدمة ومباحث . 

أما المقدمة ففي المزاج”" إذا اجتمعت العناصر المتصغرة الأجزاء جداًء 
فتفاعلت بقواهاء فانکسرت سورة كل من الكيفيات الأربع. حدثت كيفية متوسطة 
متشابهة في الكل هي المزاج» , واعتبر تصغر الأجزاءء لأن تأثير الجسم وإن أمكن 
بدون المماسة, إلا أنه في الامتزاج بالمماسة؛ وهي تتكثر بتكثر السطوح التابسع 
لتكثر الأجزاء؛ والمراد بالعناصر أربعتهاء إذ لا مزاج عن البعض عند الجمهور, فلا 
بد من الكون والفساد ليحصل النارء وبالقوى الكيفيات عند الأطباء. والصور 
النوعية عند الفلاسفة حيث أثبتوهاء وجعلوا الكيفيات واسطة في فعلهاء لا فاعلة . 
لأن تفاعل الكيفيتين إن كان معاً كان الشيء ء مغلوباً عن شيء غالباً عليه وإن كان 
على التعاقب كان المغلوب عن الشيء غالباً عليه. و بالعکس. وأرود مثله"“ على 
توسط الكيفية . 


فإن أجيب 5 بأن المراد أن هذه معدات. والمؤثر أمر مفارق موجباً کان" ليكون 


استيلاء اه 
ا الدورة على غيرها ا ا سي ا سويأ. 
سمي لمفاوياً. 

(۲) في (ب) وأورده بدلاً من (وأورد مثله) 

(1) سقطمن (ب) لفظ (كان) 


Yo 


الاعتداد للزوم أو مختاراً ليكون لمجرى العادة. أو بأن المنكسر, سورة الكيفية, 
وهو يحصل بنفس الكيفية المضادة, كما في امتزاج الماء الشديد”'' الحرارة بماء 
باردء بل فاترء بل أقل حرارة. 

أجيب بمثله في جانب الآخر مع القطع بحدوث الكيفية المتوسطة حيث لا 
صو رة تقتضي انكسار سورة البرودة كما في امتزاج الماء الحار بالہارد. وإن التزم 
بأن ذلك ليس بالفعل. والانفعال. بل بز وال الكيفيتين. وحدوث المتوسطة بسبب 
مفارق ألزم مثله في المزاج» وإن جعل التكاسر السورة النارية؛ التي أحدثشت 
الحرارة في الماء ظهر أن ليس يلزم كون الفاعل صور البسايط الممتزجة, والأشبه 
بأصولهم أنه صورة المائية بتوسط الحرارة العارضة؛ فإن صورة كل من العناصر 
تفعل في مادتها بالذات» وفي غيرها بتوسط الكيفية, ذاتية كانت أو عرضية؛ فعلية أو 
انفعالية. ومادته تنفعل كذلك"" ولهذا لا يلزمهم ما يلزم القائلين بتفاعل الكيفيات 
أنفسها(" )من انفعال الفعلية. وفعل الانفعالية . 

فإن قيل : نحن نعلم قطعاً أن المنكسر عند الامتزاج هومرارة النار و برودة الماء 
مثلاً قلنا: نعم بمعنى أنها تنعدم وتحدث المتوسطة, وأما الذي يتأشر ويتغير من 
كيفية إلى كيفية؛ فهو المادة لا غير وكما لا يمتنع انفعالها في الكيفية الفعلية لا 
يمتنع فعل الصورة بالكيفية الانفعالية للقطع بأن صورة الماء مثلاء إنما تكسر 
يبوسة النار برطوبته لا ببرودته . 


)0 في (ب) الحار بدلاً من (الشديد الحرارة) 

(۲) سقطمن (ب) لفظ (كذلك) 

(۳) في (ب) كلها بدلا من (أنفسها) ` 

(4) المادة: لا يزال العلماء عاجزين عن معرفة كنه المادة التي تتركب منها الآشياء المحسوسة في الكون 
أرتأي (ديموكريت) الفيلسوف اليوناني القديم أن الأجسام مكونة من ذرات صغيره جداً لا تقبل 
الانقسام وزعم أنهلمتاثرة بقوتين قوة تجذب بعضها. إلى بعضء وقوة تميل لتنفير بعضها عن بعضٍ 
فان كان الجسم صاباً كانت قوة الجذب في ذراته تفوق قوة الدفع فتماسك وإن كان الجسم سائلا 
تعادلت القوتان ولذلك يمور السائل ولا يتماسك ويأخذ شكل الأواني التي يوضع فيهاء وإن كان 
الجسم غازياً كان قوة الدفع فيه اكبر من قوة الجذب ولذلك تميل الغازات للانتشار والامتداد» وقد 
أخذ العلماء بهذا المذهب وقبلوه مثات السنين ولكن بعد أن هذبوه وقوموه على حسب الحاجة في 

تعليل ظواهر الطبيعة 


۲١١ 


والمراد بتشابه الكيفية تماثلها في كل جزء مركب أو بسيط بحيث لا يتفاوت إلا 
بالعدد. إذ لو كان هي الكيفيات العنصرية بعينهاء وكانت التشابه في الحس لفرط 
الامتزاج» وعدم التمييز لم يكن هناك فعل وانفعال. ولم تتحقق كيفية وحدانية بها 
يستعد المركب بفيضان صورة ونفس عليه] . 

شروع في رابع الأقسام التي رتب عليها الكلام في فصل مباحث الأجسام على 
التفصيل » وهو في المركبات التي لها مزاج» وفيه مقدمة لبيان حقيقة المزاج 
وأقسامه» وثلاثة مباحث للإشارة إلى الأقسام الثلاثة للمتزج أعني المعدن والنبات 
والحيوان ‏ وقد سبق أن الكلام في ذلك مبني على قانون الفلسفة, وإنما آثر في 
تفسير المزاج » طريق التفريع على طريق التعريف» بأن يقول هو كيفية متوسطة 
متشابهة حادثة من تفاعل العناصر المجتمعة المتصغرة الأجزاء بقواها المنكسرة» 
سورة”" كل من كيفياتها الأربع » لأن ذكر المتوسطة والمتشابهة. إنما يحس بعد 
ذكر أجزاء العناصر واجتماعها وكيفياتهاء وفي رعاية ذلك فوات حسن انتظام اللفظ 
ووضوح المعنى . 

فإن قيل: أي حاجة إلى ذكر المتوسطة. 

قلنا: الاحتراز عن توابع المزاج كالألوان والطعوم والروائح . لأن معنى التوسط 
أن يكون أقرب إلى كل من الكيفيتين المتضادتين مما يقابلها. بمعنى أن يستحر”؟) 
بالقياس إلى الجزء الباردء ويستبرد بالقياس إلى الجزء الحارء وكذا فى الرطوبة 
واليبوسة . وأما ذكر التشابه على ما سيجيء من معنا فللتحقيق دون الاحتراز» ولو 
ذكر بدلهما الملموسة لكفي وحسن التحديد. 

وعبارة ابن سينا في القانون"» خارج عن القانون جداًء وذلك أنه قال: 


(۱) في (ب) سوى بدلاً من (سورة) 

(۲) في (ب) تسخن بدلا من (يستحر) 

(۴) كتاب القانون في الطب للشيخ الرئيس أبي على حسين بن عبد الله المعروف بابن سينا المتوفى 
سنة ٤۲۸‏ وهومن الكتب المعتبرة ة أوله الحمد لله حمداً يستحق بعلو شأنه الخ فهو كتاب مشتمل على 
قوانينه الكلية والجزئية فتكلم أولاً في الامور العامية الكلية في كلا قسمى الطب أعني النظري 
والعملي. » ثم تكلم في كليات أحكام قوى الأدوية المفردة ثم في جزئياتها ثم في الأمراض اللجزئية ثم - 


۲ 


المزاج كيفية تحدث عن تفاعل كيفيات متضادة موجودة في عناصر متصغرة 
الأجزاءء لتماس أكثر كل واحد منها أكثر الأجزاء إذا تفاعلت بقواها بعضها في 
بعض حدثت عن جملتها كيفية متشابهة في جميعها هي المزاج» فسلك طريق 
التعريف منحرفاً إلى طريق التفريع » وحينئذ فالشرطية ٠‏ . أعني قوله إذا تفاعلت 
الخ أن كانت صفة العناصر وقع تكرار لا حاجة إليه» وكان قوله هي المزاج أجنبياً لا 
يرتبطبما سبق إلا بأن يجعل صفة كيفية متشابهة » فيذكر المحدود في الحد» وإن 
جعل الظرف متعلقاً بقوله يحدث» كان الواقع في معرض الجزاء أجنبيً لا معنى له. 
والظاهر أن قوله إذا تفاعلت الخ أخذ في طريق التفريع بعد تمام التعريف» وأسند 
التفاعل في التعريف إلى الكيفيات على ما هو ظاهر نظر الصناعة » وفي التفريع إلى 
العناصر بواسطة القوى التى هى الكيفيات أو الصور النوعية على ما هو أقرب إلى 
التحقيق الفلسفي. ڪڪ ظ 

فإن قيل: فيدخل في التعريف توابع المزاج . 

قلنا: وكذلك إذا جعلنا الشرطية من تمام التعريف, لأن إخراجها بقيد 
المتشابهة تفسيراً لها بما فسروا به المتوسطة تعسف على ما سيجيء إن شاء الله 
تعالى» ثم لا بد لتوضيح المقام من الكلام في مواضع : 


= القانون الكلي للمعالجة وقسمه إلى خمسة كتب: الاول: في الامور الكلية من علم الطب. الثاني: 
في الأدويةالممردةء الثالث في الامراض الجزئية من الرأس إلى القدم الرابع : في الامراص الجرئية 
التي لم تختص بعضو الخامس في تركيب الأدوية .ومن شروح كلياته شرح ابن النميس علاء الدين 
على بن أبي الحزم القرشي الشافعي المتوفي سنة 1۷۸ واختصره وسماه الموجز وأول الشرح بعد 
حمد الله رب العالمين الح ذكر فيه أنه رتبه على ترتيب القانون إلا في فن التشريح فإنه رأى أن يجمع 
الكلام في التشريح في كتاب واحد بعد الكلام في مباحث بقية الكتاب الاول» وشرحها الامام 

فخر الدين محمد بن عمر الرازي المتوفي سنه 5ه 
راجع كشيف الظنون ؟11811:1 -1117 

(1) القضية الشرطية هي التي تتركب من قضنيتين ويحكم فيها على تعلق أحد طرفيها بالاخر» وهي إما 

متصلة وإما منفصلةء فالشرطية المتصلة هي التي توجب أو تسلب لزوم قضية أخرى. كقولنا: إن 


كانت الشمس طالعة فالنهار موجود. 
والشرطية المنفصلة: هي التي توجب أو تسلب عناد قضية لاخرى كقولنا إما أن يكون هذا العدد 
زوجاً وإما أن يكون فرداً. 


۳ 


الأول: أنه اعتبر في المزاج تصغر أجزاء العناصر, لأن تأثير الجسم وإن أمكن 
الحاصل بتكثر الأجزاء الحاصل لتصغرهاء وكلما كان تصغر الأجزاء أكثرء كان 
الامتزاج أتم » ومنهم.من جعل المماسة شرطأً في تأثير الجسم» لأنه إن لم يشترط 
وضع أصلاً فباطل , للقطع بأن نار الحجاز لا تحرق حطب العراق. وإن اشترط 
المجاورة ولو بوسط أو وسائط. فالبعيد لا ينفعل إلا بعد انفعال القريب القابل 
للانفعال. وحينئذ : فالمؤثر في البعيد هو المتوسط بما استفاد من الأثر للقطع بأن 
سخونة الجسم المجاور للهواء المجاور للنارء إنما هو بسخونة الهواءء فلا يكون 
التأثير بدون المماسة. 

والجواب : أنه يجوز أن يكون القابل هو البعيد دون القريب» فيتأثر بدون 
المماسة» كما في تسخين الشمس للأرض» وجذب المغناطيس للحديد. 

الثاني : أنه لا بد في حدوث المزاج من العناصر الأربعة» لأن في كل منها 
فائدة» لا يتم بدونها الكسر والانكسارء وحدوث الكيفية المتوسطة المتشابهة. 
ولهذا يرى المركب من الماء والتراب لا تترتب عليه آثار الأمزجة إلا بعد تخلخل في 
الأجزاءء وحرارة فوق ما في الهواءء فعلى هذا لا بد في تحصيل الجزء الناري من 
حدوث المزاج من اجتماع بعض العناصرء فإنها إذا تصغرت أجزاؤها جداً 


(۱) يوجد جسم يسمى حجر المغناطيس خاصيته جذب الحديد» ومعادن أخرى كالكوبالت والكروم 
والنيكل» وهذا الجسم يوجد بكثرة في بلاد السويد والنورفيج الفولاذ: يكتسب قوة جذب الحديد 
كالمغناطيس وذلك إذا دلك بحجر المغناطيس أو عرض لتأثير تيار كهربائي. 

لاجل معرفة خواص المغناطيس الطبيعي يستعمل المغناطيس الصناعي لامكان إعطائه الاشكال 

المئاسبة . ١‏ 1 
والاشكال المستعملة في التجارب هي: القضبان ويعطي لها أحياناً شكل نعل الفرس. والأبرء 

وهي على شكل المعين» والمعين هو شكل هندسي رباعي أضلاعه متوازية » وكل زاويتين متقابلتين 
فيه متساويتان منها زاويتان حادتان وزاويتان منفرجتان فالشكل المعين هو كشكل قطعة البقلاوة. 


°4 


الثالث : أن عند امتزاج العناصر الفاعل والمنفعل» هي الكيفيات الأربع في 
نظر الطبيب» إذ لا ثبت عنده للصور النوعية . وأما الفلاسفة فلما أثبتوها بما سبق 
من الأدلة جعلوا الفاعل هو" الصورة بتوسط الكيفية التي لمادتها بالذات» كحرارة 
النارء أو بالعرض كحرارة الماءء ومعنى فاعليتها أن تحيل مادة العنصر“' الآخر إلى 
كيفيتهاء فتكسر سورة كيفية الآخر. بمعنى أن تزول تلك المرتبة من مراتب تلك 
الكيفية » وتحدث مرتبة أخرى أضعف منها. أما كون الفإعل هو الصورة فلأنه لا 
يجوز أن يكون هو المادة لأن شأنها القبول والانفعال» ولا الكيفية لأن تفاعل 
الكيفيتين أي كسر كل منهما سورة الأخرى» إن كان معأ لزم أن يكون الشيء لوا 
عن شيء حال کونه غالباً عليه؛ وإن كان على التعاقب» بأن تكسر سورة الأخرى» 
ثم ينكسر عنهاء »> لزم أن يصير المغلوب عن الشيءغالباً عليه» والغالب على الشيء 
مغلوباً عنهء وذلك أن المنكسر عندما كان قوياً لم يقوعلى كسر الآخرء فلما انكسر 
وضعفت قوته, قوي على کسر الآخر وهل محال» وأما توسط الكيفية فلأن 
مشأ“ الكسر والانكسار هو التضاد وذلك في الكيفيات» ولهذا لا تكسر سورة 
الهواء البارد برودة الأرض » ولا سورة الماء الحار حرارة الهواء ونحو ذلك . 

واعترض بأن ما ذكر مشترك الالزام» لأن تفاعل الصورتين بواسطة الكيفيتين ٠‏ 
إما أن يكون معاً فيلزم كونالشيغالباً مغلوباً معأ لأن الكيفية كما أنها غالبة إذا 
فرضناها الكاسرة» فكذا إذا كان لها دحل في ذلك. بل يلزم اجتماع الكيفية 
الشديدة التي بها الكس والضعيفة الحادثة بالانكسار في آن") واحد» وهو محال 
لأنهما مرتبتان مختلفتان » وإما أن يكون على التعاقب» ل صيرورة انارت 
غالباً وبالعكس2©, ولظهور بطلان هذاء ولزوم كون المعلول مقارناً للعلة 
وشرطهاء اقتصر في المواقف على الشق الأول. فقال: الصورة إنما تفعل بواسطة 


(1) في (ب) نفس بدلاً من (هو) 

(۲) في (ب) العناصر بدلا من (العنصر) 
(۴) سقطمن (أ) لفظ (وهذا محال) 

(4) في (ب) سبب بدلا من (منشأ) 

(ه) سقطمن (آ) لفظ ران واحد) 

)٩(‏ سقطمن (ب) لفظ (والعكس) 


الكيفية » فتكون الكيفية'' شرطاً في التأثير» فيلزم اجتماع الكيفية الكاسرة. أى 
التي بواسطتها الكسر مع الحادثة أي الضعيفة التي تحدث بعد الانكسار. لا يقال 
الاعتراض مدفوع بوجهين : 

أحدهما: أن القول بفاعلية الصورة تجوزء والحقيقة أن الصور والكيفيات 
معدات لفيضان الكيفية المتوسطة من المبدأ المفارق بطريق اللزومعند 
الفلاسفة لتمام الفاعل والقابل وبطريق العادة عند غيرهم لكون الفاعل مختاراء 
وحينئذ يبطل حديث”" الغالب والمغلوب. 

وثانيهما: أن المنكسر عند الامتزاج من كل كيفية سورتها لا نفسهاء والكاسر 
نفس الكيفية المضادة لا سورتها للقطع بأن سورة الماء الشديد الحرارة تنكسر 
بالماء البارد» وإن لم يكن في الغاية » بل بالماء الفاتر» بل بماء حار هو أقل حرارة» 
وإذا كان كذلك. فلا يمتنع أن تكبون الكيفية المنكسرة كاسرة لسورة الكيفية 
المضادةء ولا يكون هذا من اجتماع الغالبية والمغلوبية في شيء لأن نقول :فحينئذ 
يصح القول بتفاعل الكيفيات من غير اعتبار للصور. 

وههنا اعتراض آخر. وهو أنا نجد حدوث الكيفية المتوسطة بمجرد تفاعل 
الكيفيات من غير اعتبار“ أن يكون هناك صورة توجب انكسار سورة") الكيفية 
المضادةء كما في امتزاج الماء الحار بالماء البارد للقطع بأن الصورة المائيةء لا 
تكسر البرودة. 

فإن زعموا: أن ليس ههنا فعل وانفعالء أي کسر وانکسار» ليلزم وجود صورة 
كاسرة» بل تستعد المادة بواسطة اجتماع المائين لزوال كيفيتهماء وحدوث كيفية 
متوسطة من المبدأ الفياض . 


)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (الكيفية) 

(۲) سقطمن (أ) جملة (بطريقة اللزوم) 
(۳) في (ب) ما قالوه بدلا من قوله (حديث) 
(4) سقطمن (ب) لفظ (اعتبار) 

(9) سقطمن (ب) لفظ (سورة) 


قلنا: فليكن الأمر في المزاج أيضاً' كذلك. فأنه لا معنى لاشتداد الكيفية 
وضعفها إلا بطلان كيفية » وحدوث أخرى أشد منها أو أضعف بحسب اختلاف" 
الاستعدادء وإنما النزاع في الفاعل . وإن زعموا أن الكاسر لسورة برودة الماء هو 
الصورة النارية التي أحدثت الحرارة في الماء الحار. 

قلنا: فقد ظهر أنه ليس بلازم أن يكون الكاسر للكيفية صورة بسيط هو أحد 
أجزاء المركب. فبطل قولكم في المزاج» بأن انكسار الكيفيات» إنما هو بصور 
عناصر الممتزج » ثم الأشبه أن يقال: الكاسر لسورة برودة الماء البارد المختلط 
بالماء الحار هو الصورة المائية بتوسط الحرارة العارضة. لأن من قواعدهم أن 
صورة كل عنصر تفعل في مادته بالذات» وفى مجاوره بواسطة الكيفية ذاتية كانت 
كبرودة الماءء أو عرضية كحرارته فعلية كالحرارة والبرودة" أو انفعالية كالرطوبة 
واليبوسة» ومادة كل عنصر تنفعل بالذات عن صورته» وتكيفيته الذاتية أو العرضية 
الفعلية والانفعالية عن مجاورة» وعلى هذا لا يرد على القائلين بكون الفاعل هو 
الصورة ما يرد على القائلين بكونه هوا ا ل 
إذا كان الكسر والانكسار بين الفعليتين» أعني الحرارة والبرودة» ولزوم فعلية 
الكيفية الانفعالية» فيما إذا كان الكسر والانكسار بين الانفعاليين. أعني الرطوبة 
واليبوسة فإن قيل: إن كان فى الفاعلية خفاءء فلا خفاء في أن المنفعل عند 
الامتزاج هو الكيفيات كحرارة النار وبرودة الماءء وكذا البواقي". 

قلنا: نعم بمعنى أنها تزول» وتحدث الكيفية المتوسطة» وأما الذي يتأثر 
ويتغير من حال | إلى حال» فهو المادة لا غير» وكما لا يمتنع انفعالها في الكيفية 
الفعلية كالحرارة والبرودة لا يمتنع فعل الصورة بالكيفية الانفعالية كالرطوبة 
واليبوسة» للقطع بأن صورة الماء مثلاً إنما تكسر يبوسة 7 النار برطوبته لا ببرودته؛ 
(1) سقطمن (ب) لفظ (أيضاً) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (اختلاف) 
(۳) سقطمن (أ) جملة (كالحرارة والبرودة) 
)٤(‏ سقطمن (أ) جملة (الحرارة والبرودة) 
(6) سقطمن (ب) جملة (وكذا البواقي) 
(5) في (ب) سورة بدلا من (يبوسة) 


وصورة النار تكسر رطوبة الماء بيبوستها!'» لا بحرارتها. 
الرابع : أن معنى تشابه الكيفية المزاجية في الكل . أن الحاصل في كل جزء من 
الأغزاء العركة او الله الع ا التحاصيل في ال ء الآخره"» أي تساويه 
في الحقيقة النوعية من غير تفاوت إلا بالمحل» حتى أن الجزء الناري» كالجزء 
لمائي في الحرارة والبرودة» والرطوبة واليبوسة» وكذا الهوائي والأرضيء إذ لو 
اختلفت الكيفيات في أجزاء الممتزج» وكان التشابه في الحس لشدة امتزاج 
الكيفيات العنصرية الباقية على حالهاء بحيث لا تتميز عند الحس لما كان هناك 
فعل وانفعال» ولم تتحقق كيفية وجدانية بها يستعد الممتزج لفيضان صورة معدنية 
أو نباتية أو حيوانية أو نفس إنسانية عليه. بل كان هذا مجرد تركيب ومجاورة بين 
العناصر لا امتزاج. لأن الامتزاج هو اجتماع العناصر» بحيث تحدث منه الكيفية 
المتوسطة المتشابهة» والتركيب أعم من ذلك وكذا الاختلاط. وقد يجعلا °“ 
مرادفاً للامتزاج » كذا في الشفاء©»» وما ذكر في شرح القانون» من أن معنى التشابه 
في جميع الأجزاءء أن يستحر بالقياس إلى الباردء ويستبرد بالقياس إلى الحارء 
وكذا في الرطوبة واليبوسة قصداً إلى دفع اعتراض الامام بدخول تواب بع المزاج في 
تعريفه» فمخالفة لصريح العقل» وصحيح النقل")ء وما ذكرنا هو المفهوم من 
اللفظ والمذكور في كلام القوم . 


[قال (فلا بد من استحالة العناصر في كيفياتها جميعاً] . 
قد عرفت فيما مضى أن الكون والفساد تبدل7) ذ في الصورة النوعية للعناصر. 


(۱) في (ب) بسورتها بدلاً من (بيبوستها) 

(۲) سقطمن (أ) جملة (الجزء الاخر) 

(۳) في (ب) يحصل بدلا من (يجعل) 

(4) كتاب الشفاء في المنطق لابي علي حسين بن عبد الله المعروف بابن سينا المتوفي سنة 478 قيل هو 
من ثمانية عشر مجلداً وشرحه أبو عبد الله محمد بن أحمد الاديب التجاني (البجاوى) صاحب تحمة 
العروس واختصره شمس الدين عبد الحميد بن عيسى (الحشر وشاهي التبريزي) المتوفي سئة ٠٥۲‏ 

اثنتين وخمسين وستمائة راجع كشف الظنون ٠٠١١:۲‏ 

)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (النقل) 

)٩(‏ في (ب) اختلاف بدلاً من (تبدل) 


۰۸ 


بأن تبطل صورة» وتحدث أخرى مع بقاء المادة. والاستحالة تبدل في الكيفيات» 
بأن تزول كيفية» وتحدث أخجرى مع بقاء الصورة» ولاخفاء في أن القول بالمزاج 
بالمعنى المذكور”". أعني حدوث كيفية متوسطة متشابهة في كل جزء بحسب 
الحقيقة» مبنى على جواز استحالة كل عنصر في كيفية” الفعلية والانفعالية» حتى 
يكون الجزء الناري من الممتزج في الكيفية المتوسطة بين الحرارة والبرودة» 
والرطوبة واليبوسة كالجزء المائي, والهوائي والأرضي على السواء”. 


وزعم الامام أنهم لم يشتوا ذلك إلا في الماء حيث يستحيل برده(*» إلى الحرمن 

غير تكون وبروز» ولا ورود عليه من خارج » وهو لا يستلزم جواز استحالة الكل في 
الكل وكأن الأطباء تركوا بيان©) هذا الأصل إلى الحكماء. لكونه من مبادىء علم 
"الطب والحكماء إلى الأطباء لكونه من فروع الطبيعي› وأصول الطب فبقي 


ورد بأن جواز الاستحالة من لوازم جواز الكون والفساد» فبيانه في الكل بيان 
لجواز الاستحالة في الكل» وتقريره على ما أشير إليه في النجاة"» أن زوال صورة 


)١(‏ سقطمن (ب) جملة (بالمعنى المذكور) 

(۲) سقطمن (أ) لفظ (كيفية) 

(۳) سقطمن (ب) جملة (على السواء) 

)٤(‏ في (أ) برودة بدلا من (برده) 

(ه) سقطمن (أ) لفظ (بیان) 

(5) كتاب النجاة فى مختصر الشفاء لابن سينا أوله وبعد حمد الله والثناء عليه» شرحه محمد الحارثي 
السرخسي الذي ساح أكثر الاقاليم لطلب الحكمة كما ذكره الشهرزوري في النزهة وتتمة النجاة للشيح 
أبي عبيد عبد الواحد بن محمد الجوزجاني ذكر فيه أنه كان في خدمة الشيخ حريصا على اقتناء 
تصانيفه إذ كان من عادته أن يبذل مصنف لملتمسه ولا يدخر منه نسخة لنفسه وكان من تصانيفه 
الكبار في الحكمة بعد كتاب الشفاء كتاب النجاة في الحكمة وأنه أورد فيه من المنطق والطبيعيات 
والالهيات ما رأى أن يوردهء ولم يتفرغ لإيراد الرياضيات فيه لعوائق عاقته. 

وكان عنده من مصنفات الشيخ الرئيس كتاب في أصول الهندسة مختصرا من أقليدس ذكر فيه من 
الهندسة على رأيه القدر الذي من عرفه وتحقق وجد السبيل إلى معرفة (المجسطى) وكتاب في 
الأرصاد الجوية الكلية والهيئة كالمختصر من (المجسطى) وكتاب مختصر في الموسيقى» ورأى أن 
يضيف هذه الرسائل إلى هذا الكتاب ليتم مصنفاته كما أشار إليه في صدره ولما لم يجد له في 
الارتماطيفي شيئاً شبيهاً بها اختصر من كتابه في الارتماطيمي رسالة وأودعها ما يرشد إلى معرفة = 


۰۹ 


وحدوث أخرى إنما يكون عند تمام استعداد المادة» وهو أمر حادث يفتقر إلى 
زمان» فلا بد من تغير واقع على التدريج» وليس ذلك في نفس الصورة لأن 
وجودها وعدمها دفعي. 

فتعين أن يكون فى الكيفية › بأن تتغير فتضعف الكيفية التي تناسب الصورة 
التى تفسد» وتشتد إلى تناسب الصورة التي تكون» ولا نعني بالاستحالة إلا تغير 
الكيفية مع بقاء الصورة» وما ذكر في المتن استدلال على ثبوت الاستحالة بوجه 
آخر» وهو أنه لما ثبت فيضان الصور والنفوس لزم حدوث كيفية متوسطة متشابهة 
في جميع أجزاء الممتزج» لتستعد المادة بذلك لقبولهاء وهذا نفس الاستحالة. 
أعني زوال الكيفيات الصرفة في الأجزاء العنصرية» وحصول الكيفية المتوسطة 
وفيه نظرء لجواز أن يحصل الاستعداد بمجرد اختلاط الأجزاء المتصغرة بحيث” 
تحصل الكيفية المتوسطة بحسب الحس مع كون كل من الأجزاء البسيطة على 

[قال (ثم التعريف يتناول المزاج الثاني) 

فما فوقه كما في الذهب من الزئبق27 والكبريت, إن جعلنا الفاعل فيه 


صور البسائط على ما يظهر بالقرع والانبيق » لا الصور المعارضة على 
المركبات باعداد الكيفية المزاجية] . 


أعني الحاصل من امتزاج الأجزاء المتصغرة للمركبات» كمزاج الذهب 


= الموسيقى وأصاف إليه راجع كشف الظنون ۱۹۲۹:۲ 

(1) هو معدن سائل يوجد في الكون منفرداً» ويوجد على حالة كبريتور ويسمى زنجفر» ومنه يستخرج 
بالصناعة » وهوسائل لماع يتجمد على درجة ١‏ تحت الصفر» ويغلي على درجة ٠١‏ فوق الصفر. 
ولا يتغير في الهواء وعلى درجة ٣٠١‏ يتحد بالاوكسجين فيستحيل إلى مسحوق أحمر هو أكسيد الزئبق 
وإذا لامس الزئبق قطعة من الذهب أو النحاس صارت بيصاء بسبب تكون ملغمة من الزئبق على 

سطحها. 
هذا المعدن يستعمل لاستخراج الذهب والفضة بالتملغم ويستعمل في البار ومترات والترمومترات 
وعمل المرايا وهو يستعمل طبيا ضد الزهري ومنوعا ومحللا وبعض الاطباء يصفونه من الباطن في 
حالة اختناق الامعاء ويستعمل دهاناً على الجلد في معالجة الزهري. 


11۰ 


الحاصل من امتزاج الزئبق والكبريت» إن جعاناه حادثاً من انكسار الكيفيات بصور 
البسائط العنصرية المحفوظة في الممتزج على ما يظهر بالقرع والانبيق» فإنا إذا 
وضعنا فيه قطعة من اللحم مثلاً تميزت إلى جسم مائي قاطر» وأرضى متكلس . وأما 
إذا جعلنا حدوثه بواسطة الصور النوعية للمركبات» بأن تعد الكيفية المزاجية 
الأجزاء الممتزجة لفيضان صورة نوعية عليها غير صور العناصرء ثم تتفاعل 
الممتزجات المختلفة بواسطة صورها وكيفياتهاء فتحدث كيفية متوسطة متشابهة 
في الشكل” كما في الذهب بواسطة الصورة الزئبقية والكبريتية» فلا يدخحل في 
التعريف» لأنها لم تحدث من تفاعل العناصر بقواها أي صورها أو كيفياتها. 


[قال (فالمزاج نوع آخر) 
من الكيفيات الملموسة حاصلة في كل جزء حتى البسائط وهي على صورها 
دون كيفياتها. وقبل وكيفياتها. وإنسا تحس بالمتوسطة للامتزاج. وقيل: بل 
زالت صورها إلى صورة متوسطة بينها. وقيل: بل صورة أخرى من النوعيات]. 
قد علم مما سبق أن المزاج كيفية ملموسة مغايرة بالنوع » لما في العناصر من 
الكيفيات الصرفة حاصلة في كل جزء من أجزاء الممتزج حتى الأجزاء البسيطة 
العنصرية» وهي باقية على صورها النوعية » وإنما استحالت من كيفياتها الصرفة› 
إلى الكيفية المتوسطة» وهذا رأى جمهور المشائين”'. 
فان قيل : لو كانت صور العناصر باقية, والصورة الحادثة بعل المزاج سارية 
في جميع أجزاء الممتزج» لزم أن تكون النار مثلاً مع الصورة النارية» متصفة 
بالصورة الذهبية» وحينكذ جاز أن" تكون المواليد من عنصر واحد. 
قلنا: يجوز أن تكون الصورة الحادثة إنما تسري في الأجزاء المركبة دون 
(1) في (ب) الكل بدلاً من (الشكل) 
00( المشاءون أتباع أرسطو وتلاميذه» أطلق عليهم الاسم لانهم كانوا يمشون في ممرات ملعب اللوقيون 
.الذي اتخذه أرسطو مدرسة. أشهرهم قاوفراسطوس » واستراتون. 
(۳) سقطمن (أ) حرف (أن) 
)٤(‏ في (ب) تجري بدلا من (تسري) 


"51١ 


البسيطةء أو يكون قبول البسيط إياها مشروطاً بالامتزاج. ثم ههنا مذاهب أخر 
فاسدة . 
الأول: أن العناصر باقية على صورهاء وصرافة كيفياتهاء وإنما تحس") 
بالكيفية المتوسطة لفرط الاختلاط وعدم الامتياز عند الحس . 
ورد بأن عدم بقاء العناصر على كيفياتها عند تماسها معلوم قطعا 
الثاني : إن امتزاج العناصر وتفاعلها قد أدى بها إلى أن ا صورهاء ولا 
يكون لواحد منها صورتها الخاصة" وتلبس" حينئذ صورة”واحدة» يصيرلها 
هيولي واحدة» وصورة واحدة» ثم منهم من جعل تلك الصورة أمراً متوسطاً بين 
الصور المتضادة للبسائط ومنهم من جعلها صورة أخرى للشوعيات» أي صورة 
توجد لبعض الأنواع الموجودة في الأعيان. 
ورد بوجهين : 
أحدهما: أن تفاسد' الصور سواء كان على وجه الانكسار أو الزوال بالكلية» 
إما أن يكون معاً أو على التعاقب وكلاهما فاسد لما مرّفي الكيفيات» ولا يجوز أن 
يجعل الفاعل ههنا هو الكيفية كالصورة في انكسار الكيفيات» لأن في فساد 
الصورة فساد آثارهاء أعني الكيفيات. 
وثانيهما: أنه لو كان كذلك لما اختلفت أجزاء الممتزج بالتبخر والتقاطر 
والترمد واللازم باطل بحكم القرع والإنبيق. 


[قال (ثم المزاج) 
إن كان من قوى متساوية المقادير فمعتدل» وقد يدعي امتناعه بناء على أن لا 
قاسر على الاجتماع سوى غلبة إحدى القوى]. 


زفق في ب الحاصلة بدلاً من (الخاصة) 


(۳) في (ب) وليس بدلاً من (وتلبس) 
)٤(‏ في (ب) مفاسد بدلا من (تفاسد) 
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بين حقيقة المزاج » وكيفية حصوله. وهذا بيان أقسامه بحسب الاعتدال 
الحقيقي» أو الفرضي» والخارج عنه بكيفية أو أكثرء وقد سبق أن المزاج كيفية 
متوسطة بين الكيفيات الأربع : أعني الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة. وسميت 
قوی باعتبار كونها مبادىء التغيرات على ما هو ظاهر نظر صناعة الطب . والقوة اسم 
لما هو مبدأ التغير من آخر في آخر من حيث هو آخر. فالمزاج إن كان على حد 
التساوي في مقادير القوى الأربع شدة وضعفاً. فمعتدل حقيقي, وإلا فغير معتدلء 
والتساوي في مقادير القوى» لا يستلزم التساوي في مقادير العناصرء لجواز أن 
يكون عنصراً مغلوباً في الكمية قوياً في الكيفية» وبالعكس. وأكد صاحب 
القانون"“ التساوي بالتقاوم”" حيث قال: الاعتدال أن تكون مقادير الكيفيات 
المضادة؟ متساوية متقاومة. فزعم الشارح*» أن تساوي مقادير الكيفيات إشارة 
إلى تساوي مقادير العناصر. فإن تساوي السوادين مثلا في القدر عبارة عن تساوي 
محلهماء والتقاوم إشارة إلى تشارق الکضات شدة EE‏ وذلك لأنه حكم 
بامتناع وجود هذا المعتدل لتساوي هيولي عناصره إلى أحيازهاء فلا يتحقق 
الاجتماع » ريثما يحصل الفعل والانفعال» وتساوى الهيولي» لا يمكن بدون 


(1) هو الرئيس (ابن سينا) سبق الترجمة له في كلمة وافية في هذا الكتاب فليرجع إلبها 
(۲) في (ب) بالتقادم (بالدال) بدلا من (التقاوم). 
(۳) سقط من (ب) لفظ (المضادة) 


)٤(‏ شرحه ابن النفيس علاء الدين علي بن أبي الحزم القرشي الشافعي المتوفي سنة 1۸۷ وسماه 


الموجز. وشرحه الامام فخر الدين محمد بن عمر الرازي المتوفي سنة ا هھ وشرح كلياته 
أيضاً الموفق السامري الحكيم الأجل الموفق أبو يوسف يعقوب بن غنائم السامري المتوفي سنة 
۱ ه جمع فيه ما قاله ابن الخطيب في شرحه للكيات . 


)4( اميولي لفظ يوناني بمعق الأصل والمادة» وفي الاصطلاح هي جوهر ف الجسم قابل ا يعرض 


لذلك الجسم من الاتصال والانفصال محل للصورتين الجسمية والنوعية (تعريفات الجرجاني) . 
قال ابن سينا «الهيولي المطلقة فهي جوهر» ووجوده بالفعل إنما يحصل لقبول الصورة الجسمية 
لقوة فيه قابلة للصور وليس له في ذاته صورة تخص إلا معنى القوة. ومعنى قولي لها هي جوهر.ٍ 
هو أن وجودها حاصل لا بالفعل لذاتها ويقال هيولي لكل شيء من شأنه أن يقبل كمالا ما وأمرا 

ليس فيه فيكون بالقياس الى ما ليس فيه هيولي وبالقياس الى ما فيه موضوع (رسالة الحدود) . 
والهيولي عند القدماء على أربعة أقسام وهي ١‏ - الهيولي الآولء وهي جوهر غير جسم ٠‏ الهيولي = 
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تساوي مقادير أجرام العناصر حجماًء وتساوي كيفياتها قوة وضعفاً. 
أما الأول: فلأنه ذكر أن اغبا في الم يغلت في العيل 1 ا 
وأما الثاني : : فلأن الميول تختلف باختلاف الكيفيات أيضاًء فإنها قد تعاون 
الصورة النوعية في | إحداث الميل» وفي تعاوقها عنه» فان الماء المبرد بالثلج أميل 
إلى مكانه من الماء المسخن بالنارء فلا بد في المعتدل الذي يمتنع وجوده لتساوي 
ميوله عن تساوي عناصره كما وكيفاً. 
ثم قال: والخارج عن هذا الاعتدال لا ينحصر في ثمانية» ولم يلوع أحد هذا 
الانحصار» كيف والمعتدل الفرضي والخارج عنه. رهما تة علق عا شعي 
خارج عن هذا الاعتدال؟ وفيه نظر. أما أولاً: فلأن المفهوم من مقادير الكيفيات 
مراتبها في الشدة والضعف لا امتداداتها بحسب المسافة لتكون بحسب مقادير 
أجرام العناصر. 
وأما ثانياً: فلأن كيفيات العناصر مختلفة في الشدة والضعف حتى جعلوا حرارة 
النار أضعاف برودة الماء مثلاً”» فكيف يتصور تساوي أجرام العناصر مع تساوي 
قوی كيفياتها؟ حتى يكون الحكم بامتناع وجوده» بناء على تداعي الأجزاء إلى 
الافتراق بسبب اختلاف الميول. 
وأما ثالثاً: فلأن ادعاء انحصار الخارج عند هذا“ الاعتدال في الثمانية صريح 
في كلام القانون9) متصلاً بكلامه في هذا الاعتدال. وجعل الاعتدال الفرضي مع 
الأقسام الثمانية للخارج عنه» قادحاً في هذا الانحصار 0 إذربما يكون جميع 4 
ذلك أحد الأقسام الثمانية للخارج عن هذا الاعتدال» أ عني الحقيقي . 


= الثانيةء وهي جسم قام به صورة كالاجسام بالنسبة إلى صوره النوعية.» ؟ - الهيولي الثالشة, وهي 
الاجسام مع الصورة النوعية التي صارت محلاً لصور أخرى» ؛ - الهيولي الرابعة: وهي أن يكون 
الجسم مع الصورتين محلاً للصورة. 

(1) سقطمن (ب) لفظ (مثلا) 

(؟) في (أ) بزيادة لمظ (هذا) 

(۳) سبق الحديث عنه في هذا الجزء في كلمة وافية 

)٤(‏ في (ب) سقط لفظ جميع 
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[قال (وهو ممنوع) 
وإلا فغير معتدل وذلك بخروجه عن التساوي بكيفية] . 
يعني يجوز أن يكون الاجتماع المؤدي” إلى الفعل والانفعال حاصلاً بأسباب 
أخر غير علية" الكيفيات» كأن يكون حدوث الجزء النارى تحت الأرض مثلاً 
فيمنع كل منهما صاحبه عن الميل إلى حيزا" نفسه. ٠‏ 


[قال (أو كيفيتين غير متضادتين فينحصر في ثمانية)] . 
يشير إلى أنه لا يمكن الخروج عن الاعتدال بالحرارة والبرودة جميعاً أو 
بالرطوبة واليبوسة جميعاًء لأن الميل عن حاق” الوسط إلى الحرارة مثلاً» معناه 
زيادة الحرارة على البرودة. فكيف يتصور مع ذلك زيادة البرودة على الدعرارة ؟ 
وبهذا يبطل ما قيل: يجوز الخروج” بكيفيات ثلاث» فيزيد على الأقسام الثمانية 
أربعة أخرى: هي المزاج الحار البارد» والرطب أو اليابس» والمزاج الرطب 
اليابس الحار أو البارد. 
نعم يتصور ذلك لو اشترط في المعتدل تساوي أجرام العناصر أيضاً"'. بأن 


* 


يزيد جرم الحار والبارد جميعاً أو الرطب واليابس جميعاً. 
[قال (وقد يقال المعتدل) 
كما يتوفر فيه على الممتزج القسط الذي ينبغي له من الكميات والكيفيات نوعاً 
أو صنفاً أو شخصاً أو عضواً كل بحسب الخارج أو الداخل بمعنى . أن للانسان 
مثلاً مزاجاً هو أليق الأمزجة به بالنسبة إلى سائر الأنواع: له مراتب بين طرفيه : 


)١(‏ سقطمن (أ) لفظ (المؤدي) 

(۲) سقطمن (ب) لفظ (علية) 

(۳) في (ب) خير بدلا من (حيز) وهو تحريف 
)٤(‏ سقطمن (أ) لفظ (حاق) 

(ه) سقطمن (أ) لفظ (يجوز) 

(5) سقطمن (أ) لفظ (أيضا) 
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أحدهما: أقربهما إلى الاعتدال الحقيقي» وكذا للتركي''' بالنسبة إلى سائر 
الأصئاف. و إلى أفراده. ولزيد بالنسبة إلى سائر الأشخاص وإلى أحواله . وللقلب 
كذلك . 


فعرض مزاج النوع يشتمل على أمزجة إضافيه" والصنف على إشخاصيته" 
والشخص على أحواليته“ واعتبار العضو إنما هو من جهة أن الطب ينظر"' 
بالبوق وفي(2 الأعضاءء وإلا فهو نوع برأسهء كالإنسان ينبغي أن يكون له 
الاعتبارات الثلاث, واعتدال الشخص يعتبر بحسب تكافؤ قوى أعضائه. حتى 
يحصل من المجموع ما يقرب إلى الاعتدال الحقيقي, > ولا خفاء في أنه ليس 
هناك امتزاج أجزاء")» وحصول كيفية واحدة. فكأنه مجرد وضع › وإضافة› 
أو كيفيات لجميع الأعضاء من حيث يتأثر بعضها عن البعض بمجرد المجاورة 
من غير امتزاج ] . 

ما مركان هو المعتدل الحقيقي مشتقاً من التعادل بمعنى التساوي» وهذا هو 

المعتدل الفرضي والطبي المستعمل في صناعة الطب مشتقاً من العدل في القسمة 

ومعناه المزاج الذي قد تؤثر فيه على الممتزج من كميات العناصر وك كيفياتها القسط 
الذي ينبغي ”0 له ويليق97) بحاله» ويكون أنسب بأفعاله مثلاً شأن الأسد' الجرأة 
والاقدام» وشأن الأرنب الخوف والجبن» فيليق بالأول غلبة الحرارة» وبالثاني 
غلبة البرودة» وهذا الاعتدال يعرض له ثمانية اعتبارات» لأن أليقية المزاس(١١)‏ 
للممتزج. | إما أن تكون بحسب الأفعال المطلوبة من النوع » أومن المصنف أومن 


)١(‏ في (ب) للتركي بدلاً من (التركي) 
(۲) في (ب) أصنافية بدلاً من (إضافية) 
(۳) في (ب) أشخاصية بدلا من (إشخاصيته) 
(4) في (ب) أحوال بدلا من (أحواليته) 
)٥(‏ في (ب) الطيب بدلا من (الطب) 
(5) سقطمن (أ) حرف الجر (في) 

(۷) في (ب) امتزاج بعض الأجزاء 
ره) في (ب) يليق له بدلا من (ينبغي) 
(9) في (ب) ويجدر بدلا من (يليق) 
)٠١(‏ في (أ) الليث بدلاً من (الأسد) 
0 في (أ) ألفية بدلا من (أليقية) 


الشخص. أو من العضوء وكل من ذلك يعتبر إما بالقياس إلى الخارج» أعني 
للنوع إلى سائر الأنواع » وللصنف إلى سائر الأصناف من ذلك النوع » وللشخص 
إلى سائر الأشخاص من ذلك الصنف. وللعضو إلى سائر الأعضاء من ذلك 
البدن . وإما بالقياس إلى الداخحل . أعني للنوع إلى ماله من الأصناف"" › وللصنف 
إلى ما له من الأشخاص”" وللشخص إلى ما يعرض له من الاحوال. وكذا للعضو 
مثلاً للبدن الإنساني مزاج هو أليق به من حيث أنه إنسان من مزاج أي نوع فرض؛ 
بحيث إذا تغير أو فسد اتات الأفعال الميختصة 8 لتو 5 برا يتردد 
ار أفراد الانسان ا ت اال صالحاً للصورة 
الانسانية بفلنفرض أن حرارتهلا تزيد على عشرين ١‏ اصن مر بل تتردد 
بينهماء فإذا زادت على عشرين لم يكن الممتزج إنسانا. > بل فرساء وإذا نقصت 
من عشرة لم يكن إنساناًء مخل أرنياء ثم لا محالة تكون هناك واسطة بين هين 
الطرفين . أعني الافراط والتفريط هي أليق به من حيث أنه إنسان من مزاج . . أي فرد 
فرض من أفراد الإنسان» ويكون أفضل أمرجة الانسان وأقربها 
إلى الاعتدال» في سن بلغ فيه النشوغايته» وهووإكت لم يكن الاعتدال 
الحقيقي الذي حكموا بامتناع وجوده» لكنه يعز وجوده» إذ لا يوحد 
إلا في شخص واحد تجعله الأطباء دستوراًء يقاس إليه سائر”؟» الأشخاص» 
وكذا للتركي مزاج خاص هو أليق به من حيث أنه تركي في أمزجة سائر 
أصناف الانسان(“ له عرض أي سعة لو خرج الشخص عنها لم يكن تركياً. 
بل صنفاً اخر وله واسطة هي أليق به من فرد0"») فرض من أفراد التركي › 

هى أفضل أمزجة الصنف» وإن لم يلزم أن تكون أفضل أمزجة النوع » وكذا لزيد 
مزاج هو أليق به من حيث هو هذا الشخص المعين» » أي أنسب بالصفات المختصة 
س 
)١(‏ في (ب) الاشخاص بدلا من (الاصئاف) 
(۲) سقطمن (ب) وللصنف إلى ماله من الأشخاص 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (جميع) 
(4) في (ب) عليه بدلاً من (إليه) 
)٥(‏ في () بزيادة لفظ (الانسان) 
)٩(‏ سقطمن (ب) جملة (من أي فرد) 
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به من أمزجة أفراد ذلك الصنف”'ء وهو المزاج الذي يجب أن يكون زيد عليه 
ليكون موجوداً حياً صحيحاً. ثم لاخفاء في أن له سعة ضرورة أن مزاجه وهو شاب 
غير مزاجة وهو شيخ أواضبي أو كهل؛ ولها طرفا إفراط وتفريط لا تتعداهما ضرورة 
أن ليس كل مزاج صالحا له مع اختصاصه بمزاج معين وبينهما واسطة إذا حصلت 
لزيد كان على أفضل ما ينبغي أن يكون عليه بمعنى أن المزاج الذي له في ذلك 
الوقت أصلح لأفعاله من المزاج الذي له في سائر”'" أوقاته. وكذا للقلب مزاج هو أليق 
به من أمزجة سائر أعضاء البدن .عريض له طرفان إذا تجاوزهما لم يكن القلب» 
وواسطة إذا حصلت للقلب كان على أفضل ما ينبغي أن يكون عليه» فظهر أن 
عرض مزاج النوع يشتمل على أمزجة أصنافه» لأنغرض ”© الصنف» بعض 
غرض* النوع » وغرض مزاج الصنف يشتمل على أمزجة أشخاصه» وعرض 
مزاج الشخص على أمزجته في حالاته» وليس مزاج العضو داحلا ذ في العروض 
المتقدمة(*)ء لأنها مأحوذة باعتبار مجموع البدن, من حبق هو جوع | إذا تكافات 
لعي اها م و O‏ البدنء 
مزاج عضو واحد فإن قيل: العضو نوع من أنواع الكائنات مشتمل على أصناف 
مشتملة على أشخاص› فينبغي أن يعتير له اعتدال نوعي وصنفي 207و شخصي كل 
منها بالقياس إلى الداخل والخارج دون أن يجعل قسماً) برأسه مقابلاً لها. 

قلنا: نعم إلا أنهم نظروا إلى أن الطب””"“ينظر في أحوال بدن الانسان وأعضائه 
من حيث كونها على اعتدالهاء أو خارجة عنه» واعتبار مزاج البدن» إنما هو باعتبار 
تكافؤ أعضائه وتعادلها في المزاج » بأن تكون حرارة ما هو حار منها كالقلب تعادل 


)١(‏ في (أ) النوع بدلاً من (الصنف) 
(۲) في (ب) جميع بدلا من (سائر) 
() في (ب) عرض بدلا من (غرض) 
)٤(‏ في (ب) عرض بدلا من (غرض) 
(0) سقطمن (ب) لفظ (المتقدمة) 
(5) سقطمن (أ) لفظ (وصنفي) 

(۷) في (ب) بزيادة (قائما) 

(۸) في (ب) بزيادة (باعتباره) 


برودة ما هو بارد منها كالدماغ , ويبوسة ما هو يابس منها كالعظم تعادل رطوبة ماهو 
رطب منھا كالكيدى بحيث إذا نسب جميع ما في البدن من الحرارة إلى جميع ما فيه 
من البرودة كان قریباً ٤"‏ من التساوي. وكذا الرطوبة مع اليبوسة. 


وبالجملة يكون الحاصل من المجموع قريباً من الاعتدال الحقيقي. ثم 
لاخفاء في أنه ليس ههنا. أعني في مزاج جملة البدن المعبر بالمزاج الشخصي» 
اختلاط أجزاء”) الأعضاء. وتصغرها وتمارسهاء وكأنه مجرد وضع . وإضافة 
للبعض إلى البعض» أو كيفيات تحصل لجميع الأعضاء من جهة تأثر بعضها من 
البعض بمجرد المجاورة من غير امتزاج واختلاط للأجزاء . 


0 0 
5 بأن 0 ا ل يزيدا أو ينقصامن القدر 
اللائق فيجو ز الخروج بكيفية أو كيفيتين أو ثلاث أو أربع نحسب الزيادة 

والنقصان جمعاً وإفراداً يصير ثمانين. 
وأجيب : بأن معنى توفر القسط اللائق أن يكون بين الفاعلتين نسبة تليق 
بالممتزج. وكذا بين المنفعلتين: فما دامت النسبة محفوظة, فالاعتدال بحاله سواء 
زادت المقادير أو انتقصت كما إذا كان اللائق عشرة أجزاء من الحرارة وخمسة من 
البرودة. فصارت الحرارة اثنى عشر أو ثمانية؛ والبرودة ستة أ وأربعة, وإن صارت 
البرودة ستةء والحرارة أحد عشر, فهو أبرد مما ينبغي لا أحرء أو ثلاثة عشر فأحر لا 


لق في (ب) كان متساوياً بدلاً من (قريباً من التساوي) 

(؟) في (أ) جزئيات بدلا من (أجزاء) 

(1) التضاد: هو التباين والتقابل التام» وضد الشيء خلافه؛ فالسواد ضد البياض» والموت ضد الحياةء 
والليل ضد النهارء إذا جاء ذهب ذاك. لذلك قيل إن الضدين لا يجتمعان في شيء واحد من جهة 
واحدة لكن يرتفعان » أما النقيضان فلا يجتمعان ولا يرتفعان ومن شرط الضدين أن يكونا من جنس 
واحد كالبياض والسواد فانهماآً يجتمعان في اللونية» وإذا كان النوعان المتعادلان لا يختلفان إلا في 
صفة واحدة موجودة في أحدهما معدومة في الاخر كان التضاد بينهما تاماً كاللونين المتكاملين فإنه 

كلما كان أحدهما إلى أخيه أقرب كان التضاد بينهما أعظم 


"1 


أبرد. نعم لا يبعد ذلك في الاعتدال الشخصي بالنسبة إلى الداخل بأن يصير مزاج 
قلب زيدأحرء وأيبس من أعدل أحواله. ومزاج دماغه أبرد وأرطب و بالعكس . إذ 
ليس هناك كيفية متوسطة تبقى مع حفظ التسمية] . 

يعني الاعتدال الفرضي المعتبر بحسب الطب ينحصر في ثمانية» لأنه إما أن 
يكون بكيفية واحدة من الأربع » فيكون أحرمما ينبغي» أو أبرد أو أرطب أو أيبس» 
واا موادي فكون ر وارطك» ار امسن ار اوو رط اد أبس 
واعترض الکات تبي" في شر ح١٠‏ الملخص . بأن الخروج عن هذا الاعتدال بكيفيتين 
متضادتين ممكن بأن تزيد الحرارة والبرودة جميعاً على القدر اللائق بالممتزج »› أو 
تنقصا عنه. وكذا الرطوبة واليبوسة» ولا يلزم من ذلك كون المتضادتين غالبتين 
ومغلوبتين معاً في الخارج عن الاعتدال الحقيقي. لأن المعتبر ثمة زيادة كل على 
الأخرى . وههنا على القدر اللائق» لا على الأخرى. وإذا جاز ذلك فالخروج إما 
أن يكون بكيفية » أو كيفيتين» أو ثلاث كيفيات» أو الكيفيات الأربع جا 
والأول: ثمانية أقسام حاصلة من ضرب أربعة. أعني الكيفيات في اثنين . أعني 
الزيادة والنقصان. والثاني: أربعة وعشرون قسماً لأن الكيفيتين الخارجتين» إما 
الحرارة مع البرودة أو مع الرطوبة أو مع اليبوسة. وإما البرودة مع الرطوبة أو مع 
اليبوسة» وإما الرطوبة مع اليبوسة» فهذه ستة نضربها في أربع حالات» هي زيادة 
الكيفيتين ونقصانهماء وزيادة الأولى مع نقصان الثانية وبالعكس . والثالث اثنان 


(1) هو علي بن عمر بن علي الكاتبي القزويي نجم الدين» ويقال له دبيران: حكيم منطقي. من تلاميذ 
نصير الدين الطوسي له تصانيف منها «الشمسية» ورسالة في قواعد المنطق. و وحكمة العين» في 
المنطق الطبيعي والرياضي» والمفصل شرح المحصل لفخر الدين الرازي في الكلام» وجامع 
الدقائق في كشف الحقائق في المنطق توفي عام 51/6ه 
راجع فوات الوفيات 55:17 / وهدية العارفين ۷٠١:١‏ ومعجم المطبوعات ٠١۴۳۷‏ 

)۲( الملخص في الحكمة علق سق a‏ المتوفي "٠ه‏ وشرحه أبو 
الحسن علي بن عمر القزويني الكاتبي المتوفي سنة ١۷٠ه‏ شرحاً مبسوطاً وسماه المنصص»ء 
واختصره نجم الدين بن اللبودي المذكور في الأشارات وعليه حواش مفيدة للأبهري وشرحه 

شمس الدين اللبودي المذكور في الرأي المعتبر. 
راجع كشف الظنون ۲ : 1819 


۲۰ 


وثلاثون قسماًء لأن الخروج. إما بالحرارة مع البرودة والرطوبةء أو مع البرودة 
واليبوسة, أي مع الرطوبة واليبوسة» وإما بالبرودة مع الرطوبة واليبوسة يصير أربعة 
نضربها في ثمان حالات. هي زيادة الكيفيات الثلاث» ونقصانهاء وزيادة كل من 
الثلاث مع نقصان الأخريين» ونقصان كل مع زيادة الأخريين. والرابع ستة عشر 
قسماً على عدد الحالات الممكنة. أعني زيادة الكيفيات الأربع ونقصانهاء وزيادة 
كل منها مع نقصان الثلاث الباقية 5 فهذه عشرة» وزيادة كل اثنتين مع 
نقصان الآخريين. وهذه ستة. لأن الاثنتين. إما الفاعلتان وإما المنفعلتان» 0 
كل من الفاعلتين مع كل من المنفعلتين . الت 6 أحل فن م اداه 
فجعل الأقسام الممكنة ثلاثة وستين» فاستوفاها العلامة الشيرازي”" ثمانين. 
ثم أجاب: بأن معنى هذا الاعتدال» هو أن يتوفر على الممتزج من كميات 
العناصر وكيفياتها القسط الذى هو أليق بحاله» وأنسب بأفعاله. أعني أن تكون 
الحرارة والبرودة فيه على نسبة تلاثم أفعاله على الوجه الأفضل الأليق ء وكذا 
الرطوبة واليبوسة» فما دامت هذه النسبة محفوظة » كان الاعتدال باقياًء وإن فرض 
زيادة أو نقصان في مقادير الكيفيات مثلاء إذا كان اللائق بالممتزج أن يكون الحار 
ضعف البارد» كأن يكون الحار مى عشرة إلى عشرين » والبارد من خمسة إلى 
عشرة» فإذا زادت الفاعلتان » فصارت الحرارة اثنتي عشرة والبرودة ستة » أو انتقصتا 
فصارت الحرارة ثمانية» والبرودة أربعة» فإن الاعتدال باق لبقاء النسبة. وإن 
صارت البرودة ستة مع كون الحرارة أحد عشر فليس هذاخروجا عن الاعتدال 
بالكيفيتين» بل بالبرودة فقط إذ المزاج صار أبرد مما ينبغي لا أحرء ومع كون 
(1) هو محمود بن مسعود بن مصلح الفارسي قطب الدين الشيرازي: قاض علم بالعقليات؛ مسر ولد 
بشيماز عام ۳٤‏ وكان أبوه طبيبا فيها فقرأ عليه » ثم قصد نصير الدين الطوسي وقرأ عليه ودخل الروم 
فولى قضاء سيواس وملطيهء وزار الشام ثم سكن تبريز وتوفي بها عام ١٠لاه.‏ من كتبه فتح المنان 
في تفسير القرآن نحو ٠ ٠‏ مجلداً منه الجزء الاول مخطوط وحكمة الاشراق ط. وشرح كليات القانون 
في الطب لابن سيناء ومفتاح المفتاح في البلاغة وغرة التاج في الحكمة. ونهاية الادراك في دراية 
الافلاك» في علم الهيثة» وشرح الاسرار للسهروردي» ورسالة في بيان الحاجة إلى الطب والاطباء 


ووصاياهم » وعير ذلك . 
راجع بغية الوعاة ۳۸۹ والدرر الكامنة ٤‏ : ۳۳۹ ومفتاح السعادة ٠١١ :١‏ , 
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الحرارة ثلاثة عشر فليس إلا خروجاً عن الاعتدال بالحرارة» حيث صار] (١0)مما‏ 
ينبغي » وكذا في الرطوبة واليبوسة» ك أنه إذا كانت النسية الفاصلة بأن 
تكون الخرارة ضعف البرودة مثلاء فتغير"' النسبةء إما أن يكون بزيادة الحرارة 
على الضعف رقا زيادة البرودوة على النصف أو نقصانها ولا يتصور 
مع زيادة الحرارة على الضعف] نقصان البرودة عن الضعف ولا مع نقصانها عن 
الضعف زيادة البرودة على النصف» وكذا الكلام في كميات العناصرء فلا يرد ههنا 
ما يرد عن الاعتدال الحقيقي من أنه لما اعتبر فيه تساوى العناصر ذ في الكم انشا 
جاز الخروج عنه بالعنصر الحار والبارد جميعاًء بأن يزيد آخر ما على الآخرين» 
وذلك لأن المعتبر ههنا نسبة بين كميات العناصر» كالضعف والنصف مثلاً. فتغير 
النسبة”" لا يتصور إلا مثل ما ذكر في الكيفيتين فليتأمل . 

نعم يمد الخروج بالكيفيتين المتضادتين عن الاعتدال الشخصي بالنسبة 
إلى الداخل. بأن يصير مزاج ة قلب زيد أحر وأيبس من أعدل أحوالهء ومزاج دماغه 
أبرد وأرطب أو بالعكس . وذلك لأنه ليس هناك كيفية متوسطة يحكم ببقائها ما 
دامت النسبة محفوظة) وإن كانت المقادير مختلفة . 


[قال (واختلفوا في أعدل البقاع ) “© 
بحسب أوضاع العلويات: فقال ابن سينا. خط الاستواء لتشابه أحوالهم في 
البرد والحر. ولا يضر كونهم دائماً في المسامتة أو القرب منهاء لأنها لسرعة زوالها 


(1) في (أ) آخر بدلا من (أحرٌ) وهو تحريف 

(۲) في (ب) فتعين النسبة بدلا من (فنغير) 

(۴) ما بين القوسين سقطمن (أ) 

)٤(‏ في (أ) النصف بدلا من (الضعف) 

)٥(‏ في (ب) فتعين بدلا من (فتغير) 

() في (ب) محظوظة بدلاً من (محفوظة) 

(۷) البقعة من الأرض واحدة (البقاع) والباقعة الداهيةء والبقبع موضع فيه ألاوم الشجر من ضروب شتى » 

وبه سمي بقيع الخرقدة وهي مقبرة بالمديئة» والغرآب الأبقع الذي فيه سواد وبياض وبقعان الشام 

الذي في الحديث: : خدمهم وعبيدهم . 


۲۲۲ 


قليلة النكايةء ولا كون شتائهم مثل صيف البلدة التي عرضها ضعف الميل الكلي 
في مسامتة الشمس مع أنه في غاية الحرء ) لجواز أن يكون ذلك لتزايد نهاره على 
الليل إلى قريب من الضعف, بخلاف خط الاستواء فإنهما يتساويان فيه أبداء 
فيتعادل البرد والحرء أو يكون أهل خط الاستواء لما ألفوا بالحر لم تتأثر أمزجتهم 
عن حر المسامتةء واستبردوا الهواء حين الشمس في المنقلب فلم ينحرفوا عن 
الاعتدال. 


والجواب : أن التشابه بمعنى عدم طريان تغير معتد به لا يفيد القرب من 
الاعتدال الحقيقي على ما هو المتنازع . وقال الأكثرون هو الاقليم الرابع”' لما 
يشاهد فيه من زيادة الكمالات التابعة للمزاج» الذي كلما كان إلى الاعتدال 


)١(‏ الاقليم: قسم من الارض يختص باسم » والاقاليم سبعة أقسام في الربع المسكون من الارض كل 
أقليم منها كأنه بساط مفروش قد مد طوله من المشرق إلى المغرب »وعرضه من الجنوب إلى الشمال 
وهي مختلفة الطول والعرض» فأطولها وأعرضها الاقليم الآول» وذلك أن طوله من المشرق ! إلى 
المغرب نحو ثلاثة آلاف فرسخ » وعرضه من الجنوب إلى الشمال نحو مئة وخمسين فرسخاً وأقصرها 
طولاً وعرضاً الاقليم السابع » وذلك أن طوله من المشرق إلى المغرب نحو من ألف وخمسمائة 
فرسخ » وعرضه من الجنوب إلى الشمال نحو من سبعين فرسخاً وأما سائر الأقاليم ففيما بينهما من 
الطول والعرض» وهذا مثال ذلك 


قطب الجنوب 


.قطر الأرض ۳٠۲۷‏ فرسخا 
خط الاستواء ل 


Y۳ 


الحقيقي أقرب, و إلى الواحد الذي هو المبدأ أنسبء كان بإفاضة الكمال عليه 
أجدر, وخط الاستواء بالضد من ذلك وهذا وإن أمكن انا إلى أسباب أرضية, 
إلا أنه حدسي يكاد يقع به الجزم . كيف لا ؟ ومبنى عمارة الأقاليم, وكثرة التواليد 
فيها على الاعتدال: فما كان منها أوسط والتوالد والعمارة فيه أوفر. كان إلى 
الاعتدال الحقيقي أقرب» وعن الفجاجة والاحتراق أبعد, ثم تلا نزاع في إمكان 
بقعة أعدل منهماء باتفاق من الأسباب الأرضية] . 


قد اتفقوا على أنه إذا اعتبرت الأنواع كان أعدل الأمزجة أي أقربها إلى الاعتدال 
الحقيقي» مزاج نوع الإنسان لأنه متعلق للنفس الناطقة الأشرف» فلا بد أن يكون 
أشرف» أى أقرب إلى الوحدة الحقيقية» وأبعد عن التضاد والكثرة» ولأنه أحوج 
الأنواع إلى الأفعال المتقنة التي تعين على بعضها الحرارة كالهضم. و 
بعضها البرودة كالإمساك» وعلى بعضها اليبوسة كالحفظ» وعلى بعضها الرطوبة 
كالادراك. 


واختلفوا في أعدل الأصناف بالنظر إلى أوضاع العلويات. فقال ابن سينا: 
سكان خط الاستواء» أي الموضع الموازي لمعدل النهارء وذلك لتشابه أحوالهم 
في الحر والبردء لتساوي ليلهم ونهارهم دائماًء ولأنه ليس صيفهم شديد الحرء 
لان الشمس تزول عن سمت رأسهم بسرعة, لما تقرر في موضعه من أن حركتها في 
الميل . أعني البعد عن معدل النهار أسرع عند الاعتدالين» والطا عند الانقاد بين » 
ولا شتاؤهم شديد البرد» لأن الشمس لا تبعد عن سمتهم كثيرأ فلا يعظم التفاوت 
بين صيفه وشتائه . ومع ذلك فمدة كل منهما قصيرة» وهي شهر ونصف كما مرمن 
كون الفصول هناك ثمانية. فالشمس لا تسامتهم عن بعد كثير» بل عن قرب من 
المسامتة» فهم دائماً منتقلون من حالة متوسطة إلى ما يشابههاء فكأنهم في الربيع 
دائماً. واستدل بعضهم على فساد هذا الرأي بوجهين : 


أحدهما: أن الشمس تسامت رءوسهم في السنة مرتين» ثم لا تبعد عن 
المسامتة بأكثر من ثلاثة وعشرين جزءاً ونصفاًء على ما هوغاية الميل الكلي» فهم 
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0 EN في القرب منها‎ E 
. استعداد التسخن مسخن جداً فهذا أولى‎ 


وجوابه : أن مسامتتهم لسرعة زوالها أقل نكاية وتسخيناً للهواء من المسامتة أو 
القرب منها في البلاد ذوات العروض, لأن قرب المسامتة يبقى هناك أياماً كثيرة» 
ويكون النهار أطول من الليل طولاً ظاهراً. والسبب الدائم وإن ضعف» قد يكون 
أكثر تأثيرا من غير الدائم » وإن قوى كالحديد في نار لينة مدة» وفي نار قوية لحظة. 


وثانيهما: أن زمان وصول الشمس إلى أول السرطان7» شتاء 
لخط الاستواء لكون الشمس على غاية البعد عن سمت رأسهم» وصيف لبقعة 
عرضها سبعة وأربعون ضعف الميل الكلي كبلدة سراي“ لكونها على غاية 
القرب عنها مع أن بعدها عن سمت رأس البقعتين على السواء» فيكون حر 
شتاء خط الاستواء كحرٌ صيف هذه البلدة» بل أكثر إذا تأملت, لأن ما قبل 
هذه الحالة لهم من أسباب السخونة, ولأهل البلدة من أسباب البرودة» وإذا 
كان حر شتائهم هذاء فما ظنك بحر صيفهم . 


وجوابه : منع تشابه حر الفصلين في البقعتين» وإنما يلزم لو انحصر سبب الحرٌ 


(۱) السرطان: بيت القمر» وشرف المشتري» وهبوط المريخ ووبال زحل» وهو برج مائي أنثي ليلي 
شمالي منقلب صيفي بلغمي » وفي أوله يبتدىء الليل بالزيادة والنهار في النقصان تسعون يومأء وله 
ثلاثة وجوه» وخمسة حدود. 
(؟) لا توجد بلدة بهذا الاسم فلعلها سرماري - وهي قلعة عظيمة» وولاية واسعة بين تفليس وخلاط 
مشهورة مذكورة وسرماري قرية بينها وبين بخاري ثلاثة فراسخ . 
أو لعله يقصد سر من رأي: قال الزجاجي: قالوا كان اسمها قديماً ساميرا سميت بسامير بن توح 
كان ينزلها لان أباه أقطعه إياها فلما استحلثها المعتصم سماها مر من رآی» وقد بسطالقول فيها 
بسامراء قال أبوعثمان المازني. قال لي الوائق كيف ينسب رجل إلى مثرّمن رأى . .؟ فقلت: سَرّى 
يا أمير المؤمنين أنسب إلى أول الحرفين كما قالوا في السب إلى تأبطشراً تأبطي . 
راجع معجم البلدان ۲٠١:۳‏ 


Yo 


في قرب الشمس من سمت الرأس وهو محال » فيجوز أن يشتد حر صيف البلدة 
المفروضة» بسبب تزايد طول النهار على الليل إلى الضعف تقريباًء» لأن طول 
نهارها يبلغ ست عشرة ساعة تقريباً؛ وقصر لياليها ثماني ساعات كذلك» بخلاف 
خطالاستواء» فإن الليل والنهار فيه دائماً على السواءء فيتعادل الحر والبردء وأيضاً 
المألوف لا يؤثر» فلعل أهل خط الاستواء لإلفهم بالحر لا تتأثر أمزجتهم. ولا 
تتسخن من حر مسامتة الشمس » ويستبردون الهواء عند بعد المسامتة» أعني كون 
الشمس فى الانقلابين » فيبقى الاعتدال بخلاف البلدة المفروضة» فإن الحر يشتد 
على جسمهم» ويؤثر فيهم لعدم إلفهم به» ولانتقالهم إليه من شدة البرد» وإن كان 
على التدريج» ولا يخفي على المصنف ضعف هذا الجواب» وكذا إسناد حر 
البلدة إلى الأسباب الأرضية . 

وأما الجواب عن احتجاج ابن سينا على كون سكان خط“ الاستواء أقرب 
الأصناف إلى الاعتدال الحقيقي» بالنظر إلى أوضاع العلويات» فهو أن تشابه 
الأحوال بمعنى أنه لا يطرأ عليهم تغير يعتد بهء ولا تلحقهم كذلك”" نكاية من حر 
أو برد لا يفيد المطلوب . أعني قربهم من الاعتدال الحقيقي الذي تساوي فيه" 
الكيفيات لجواز أن يكون البالغ في الحرارة أو البرودة المألوفة كذلك. 

وذهب جمع من الأوائل» وكثير من المتأخرين إلى أن أعدل الأصناف سكان 
الاقليم الرابع استدلالا بالاثار كما هو مذكور في المتن» غني عن الشرح› وفيه 
إشارة إلى دفع اعتراضين 

أحدهما: أن كثرة التوالد والتناسل وتوفر العمارات وغير ذلك من الكمالات». 
إنما يتبع الاعتدال العرضي الذي هو توفر القسط الأليق من الكيفيات لا الحقيقي 
الذي هو تساويهاء وفيه النزاع . ودفعه أن المعتدل الفرضي كلما كان إلى المعتدل 
الحقيقي أقرب» وبالواحد المبدأ أنسبء كان بإفاضة الكمال أجدرء فيتسم 


.) سقط من (أ) لفظ (خط‎ )١( 
(؟) في (أ) بزيادة لفظ (كذلك).‎ 
. في () بزيادة لفظ (فيه)‎ )۳( 


الاستدلال بزيادة الكمال على زيادة القرب من الاعتدال الحقيقى على ماهو 
المطلوب . 1 

وثانيهما: أن قلة الكمالات في خط الاستواء وكثرتها في الاقليم الرابع . يجوز 
أن تكون عائدة إلى الأسباب الأرضية دون أوضاع العلويات. ودفعه أن الحدس 
يشهد بما ذكرناء ويحكم ببطلان أن لا يوجد في خط الاستواء» وهو أربعة آلاف 
فرسخ بقعة خالية عن الموانع الأرضية » ولا في الإقليم الرابع على كثرة بلادهاء 
1 بلدة خالصة للأسباب العلوية . 

فإن قيل: إذا صح الاستدلال على اعتدال الاقليم الرابع بكونه وسطابين 
الأقاليم بعيداً عن الفجاجة الشمالية» والاحتراق الجنوبي» فأولى أن يستدل على 
اعتدال خط الاستواء'١)بكونه‏ على حاف الوسطمن الشمال والجنوب. 

قلنا: التوسطههنا توسطبين ما هومن أسباب الحر والبرد ‏ أعني قرب المسامتة 
وبعدها بخلاف التوسطبين القطبين. فإنه نسبة الشمس إليها على السواء» وأهل 
ذلك الوسطدائماً في المسامتة» أو القرب منهاء وإنما يصح الاستدلال لوكان غاية 
الحر والبرد تحت نقطتي الجنوب والشمال وليس كذلك . 


والنهار أبدا على ذلك الخطمتساويان والقطبان هناك ملازمان للأفق, أحدهما ممايلي مدار سهيل 
في الجنوب والاخر في الشمال مما يلي الجدي وهذا مثال ذلك 


يفف 


[قال ( وأما المباحث ) 
المبحث الأول 

ففي أقسام الممتزج وتسمي المواليد وهي المعدنيات والنبات والحيوان . لأنه 
إن تحقو تحقق فيها مبدأ التغذية والتنمية.فإما مع مبدأ الحس والحركة وهو الحيوان أو لا 
وهو النبات وإلا فالمعادن, ولا قطع لعدم الحس والحركة فيهماء بل ربما يدعي 
ذلك فى النبات. ويستشهد بالامارات . ولما كان اختلاف مراتب الصورة في 
الكمال باختلاف الأمزجة في القرب من الاعتدال؛ لم يبعد أن لا ينتهي نقصان 
الاستحقاق في البعض إلى حد الانتفاء. بل الضعف والخفاء] . 

بعد الفراغ من مقدمة القسم الرابع من الأقسام الأربعة المرتب عليها الكلام 
فيما يتعلق بالأجسام على التفصيل وهو في المركبات التي لها مزاج» شرع في 
مباحثه . وهي ثلاثة حسب أقسام“ الممتزج المسماة بالمواليد الثلائة. أعني 
المعادن والنبات والحيوان. ووجه الحصر أن الممتزج إن تحقق فيه مبدأ التغذية 
والتنمية . فإما مع تحقق مبدأ الحس والحركة الإرادية » وهو الحيوان» أو بدونه وهو 
النبات » وإنه لم يتحقق ذلك فيه» فالمعادن. وإنما قلنا مع تحقق مبدأ الحس 
والحركة » لأنه لا قطع بعدهما في النبات والمعدن. بل ربمايدعى حصول الشعور 
والاإرادة للنبات» لامارات تدل على ذلك» مثل ما نشاهد من ميل النخلة الانثى إلى 
بحيث لولم تلقح منه لم تثمر”» وميل عروق الأشجار إلى 
(۲) قال تعالى: 9 فأنزلنا من السماء ماء فأسقيناكموه وما أنتم له بخازنين 


ومعنی۱ لواقح »حوامل : لانها تحمل الماء والتراب والسحاب والخير والنفع قال الازهري: وجعلٍ 
الريح لاقحاً لانها تحمل السحاب أي تقله وتصرفه» آي تنزله قال تعالى: حتى إذا آقلت سحاباً ثقالةً 
أي حملت» وناقة لاقح ونوق لواقح إذا حملت .الأجنة في بطونهاء وقيل : لواقح بمعنى ملقحة وهو 
الاصل » ولكنها لا تلقح إلا وهي في نفسها لاقح » كأن الرياح لقحت بخير» وقيل ذوات لقح وكل 
ذلك صحيح أي منها ما يلقح الشجر كقولهم : عيشه راضية» أي فيها رضاء وليل نائم أي فيه نوم. 

وعن أبي هريرة ‏ رضي الله عنه قال: سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم ‏ يقول: الريح 
الجنوب من الجنة وهي الريح اللواقح ا ل و ا 
السلام أنه قال: ما هبت جنوب إلا أتبع الله بها عينأغدقة وقال أبو بكر بن عياش : لا تقطر قطرة من 
السحاب إلا بعد أن تعمل الرياح الاربعةفيها فالصبا تهيجه» والدبور تلقحه. والجنوب تدره» 
والشمال تفرقه. 


۸ 


جهة الماء» وميل أغصانها في الصعود من جانب الموانع إلى الفضاءء ثم ليس هذا 


' ببعيد عن القواعد الفلسفية » فإن تباعد الأمزجة عن الاعتدال الحقيقي» إنما هو 


على غاية من التدريج» فانتقاص استحقاق الصور الحيوانية وخواصهاء لا بد أن 
ولهذا اتفقوا على أن من المعدنيات ما وصل إلى أفق النباتية» ومن النباتات ما 
وصل إلى أفق الحيوانية كالنخلة» وإليه الاشارة بقوله عليه السلام: 
0 أكرموا عمتكم النخلة »)22 . 
[قال ( والمراد بالحيوان ) 
ما يعمه وأجزاءه ومتولداته كالشعر والعظم واللبن والابريسم واللۇلۇ. 
وبالنبات ما يعم نحو الأشجار والأثمار, وما يتخذ منهاء والمرجان وبالمعدن ما 
سوى ذلك من الممتزجات. ولو بالصنعة كالزنحار والسنجرف, ليسم حضر 
الأجناس . وأما حصر الأنواع فلا سبيل إليه للبشر] . 
إشارة إلى دفع ما يورد على حصر الأجناس فى الثلاثة . حيث يوجد أشياء ليس 
فيها مبدأ الحس والحركة» مع القطع بأنها ليست من النبات أو المعدن. كبعض 
أجزاء الحيوان ومتولداته» كالعظم والشعر واللبن والعسل واللۇلۇوالابريسم › وما 
وكالزنجار والسنجرف ونحو ذلك . 
(1) لفظالحديث: أكرموا عمتكم النخلة فإنها خلقت من فضلة طينة أبيكم آدم وليس من الشجر شجرة 
اكرم على الله من شجرة ولدت تحتها مريم ابنة عمران فاطعموا نساءكم الولد الرطب .فإن لم يكن 
رطب فتمر» . 
رواه أبو نعيم في الامثال عن على مرفوعاء وأخرجه أبو يعلي في مسئده عن ابن عباس ولكن بلفظ 
وأخرجه عثمان الدارمي بلفظ «أطعموا نفساءكم الرطب» فان لم يكن رطب فالتمر» وهي الشجرة التي 
نزلت مريم ابئة عمران تحتهاء وفي سنده ضعف وانقطاع وفي خبر من كان طعامها في نفاسها تمراً جاء 
ولدها حليماًء ورواه في الإصابة بلفظ «أكرموا عمتكم النخلة فإنها حلقت من الطينة التي خلق منها 
آدم» قال وفي سنده ضعف وانقطاع انتهى . 
وقال في الدرر: رواه أبو يعلي» وأبو نعيم عن ابن عباس بسند ضعيف بلفظ: «أكرموا عمتكم 
النخلة فإنها خلقت من الطين الذي خلق منه آدم» وفي الباب: نعم المال النخل. وشبه النبي صلى 
الله عليه وسلم ‏ النخلة بالمؤمن» فإنها تشرب برأسها وإذا قطع ماتت وينتفع بجميع أجزائها - 


انتهى . ۹ 


[قال ( المبحث الأول ) 

المعدني إما ذائب مع الانطراق أو الاشتعال أو بدونهماء وإما غير ذائب لفرط 
والأسرب والحديد وإذابته بالحيلة؛ والنحاس والخارصيني وتكوتها من الزئبق 
والكبريت على حسب اختلاف صفاتهما وامتزاجاتهما بشهادة الأمار ات» وعدم 
وجدانهما في معادنهما يجوز أن يكون لتغيرهما أو بصغر جرمهما"' جدا] . 

أقسام المعدني خمسة: ذائب منطرق . ذائب مشتعل. ذائب غير منطرق ولا 
مشتعل . غير ذائب لفرط الرطوبة . غير ذائب لفرط اليبوسة . 

فالأول: أي الذائب المنطرق هو الجسم الذي انجمد فيه الرطب واليابس 
ار ل ب ارد E‏ مي 
قليلأء دون انفصال ا والذوبان سيلان جك بسبب ٠‏ لازم رطبه 55 
والمشهور من أنواع الذائب المنطرق سبعة: الذهب والفضة والرصاص والأسرب 
والحديد والنحاس والخارصيني» قيل هو جوهر شبيه بالنحاس يتخ منه مراي لها 
خواص . وذكر الخازني(. أنه لا يوجد في عهدنا والذي يتخذ منه مرايا ويسمى 
(1) في (ب) أجزائها. بدلأمن رجرمها | 

غلاماً رومياً لعلي الخازن 200 إليهء ا الهندسة a‏ و 

«ميزان الحكمة» و «الريج» المسمى بالمعتر السنجري » نسبة إلى السلطان سنجرء وكان متقشفاً 

يلبس لباس الزهاد بعث إليه السلطان سنجر ألف دينار فأخذ منها عشرة ورد بقيتها وقال: يكفيني كل 

سنة ثلاثة دنائير» وليس معي في الدار إلا سنور توفي عام ٠8هه.‏ 


راجع تاريح حكماء الإسلام للبيهقي ٠١١‏ وفي معجم المطبوعات ۸٠١‏ أن قسماً من ميزان 
الحكمة نشر في المجلة الاميركية اليجزء 6م ص ١78‏ 


۳۰ 


بالحديد الصيني» والانقنجوسسن فجوهر مركب من بعض الفلزات» وليس 

بالخارصيني والذوبان في غير الحديد ظاهر. وأما فى الحديد فيكون بالحيلة على 
ما يعرفه أرباب الصنعة» وشهدت الأمارات بأن مادة الأجسام السبعة الزئبق 
والكبريتء. واختلاف الأنواع والأصناف عائد إلى اخحتلاف صفاتهما واختلاطهماء 
وتأثر أحدهما عن الآخرء أما الأمارات فهي أنها سيما الرصاص تذوب إلى مثل 
الزثبق » والزئبق ينعقد برائحة الكبريت إلى مثل الرصاص» والزئبق يتعلق بهذه 
الأجساد ثم الزئبق مركب من مائية وكبريتية. وامتحان علم الصنعة أيضاً يشهد 
بذلك. واعتراض أبي البركات”" بأنه لو كان الأمر"“ كذلك لوجد كل من الزئيق 
والكبريت في معدن الآخر. وفي معادن هذه الأجسام مدفوع بأنه يجوز أن يكون 
عدم الوجدان لتغيرهما بالامتزاج » أو لعدم الاحساس بواسطة تصخر الأجزاءء وأما 
كيفية تكونهاء فهي أنه إذا كان الزئبق والكبريت صافيين» وكان انطباخ أحدهما 
بالآخر تاماً» فإذا كان الكبريت مع بقائه أبيض غير محترق تكونت الفضة » وإن كان 
أحمر وفيه قوة صباغة لطيفة غير محرقة تكون الذهب» وإن كانا نقيين وفي الكبريت 
قوة صباغة لكن وصل إليه قبل كمال النضج برد مجمد عاقد يكون الخارصيني» 
وإن كان الزثبق نقياء والكبريت رديئاء فإن كان مع الرداءة E‏ کول 
النحاس » وإن كان غير شديد المخالطة بالزثبق » بل متداخلا إياه سافاً فسافاً تولد 
الرصاص » وإن كان الزثبق والكبريت رديئين» فإن قوي التركيب» وفي الزئيق 
تخلخل أرضي» وفي الكبريت إحراق تكون الحديد, وإن ضعف التركيب تكون 
الأسرب» وأصحاب الصنعة يصححون هذه الدعاوي بعقد الزئبق بالكبريت 
انعقاداً محسوساً يحصل لهم بذلك غلبة الظن» بأن الأحوال الطبيعية تقارب 
الأحوال الصناعيةء وأما القطع فلا يد(" فيه لأحد. 


)١(‏ هو أبوالبركات بن القضاعي» طبيب مشهور لقبه الخليفة الموفق بأبي البركات كان ماهراً في صناعته 
متضلعاً من علومهاء وكانت صناعته الرمد ويعك من الافاضل فيها. نخدم الملك العزيز بن الملك 
الناصر صلاح الدين بالديار المصريةء وتوفي بالقاهرة سنة ۵۹۸ه 

راجع دائرة معارف القرن العشرين ۲ ٠۳۸:‏ 

(؟) سقطمن (أ) لفظ (الآمر) 

(۳) في (ب) يدعيه بدلا من (يدفيه) 


۳4 


[قال (وتكونها بالصنعة ) 
سيما الذهب والفضة مما يثبته الأكثرون. ويزعمون أن تحصيل صورها 
النوعية على تقدير ثبوتها E‏ بالعلم بحقائقها. وتفاصيلهاء بل يكفي العلم 
بجميع المواد على وجه يستحق ق فيضان الصور بأسباب لا نعلمها] . 

يعنى أن الكثير من العقلاء ء ذهبوا إلى أن تكون الذهب والفضة بالصنعة واقع . 
وذعب ابن سنا إلى أنه لم يظهر له إمكانه فضلاً عن الوقوع . لان الفصول الذاتية 

التي بها تصير هذه الأجساد أنواعاً أمور مجهولة . والمجهول لا يمكن إيجاده. 
نعم . يمكن أن يصبغ 17" النحاس بصبغ © الفضة. والفضةبصبغ ( الذهب, وأنه 
يزال عن الرصاص أكثر ما فيه من النقص › » لكن هذه الامور المحسوسة يجوز أن لا 

تكون هي الفصول. بل عوارض ولوازم . 


وأجيب: بأنا لا ثم اختلاف الأجسام بالفصولء والصور النوعية. بل هي 
متمائلة لا تختلف إلا بالعوارض التي يمكن زوالها!؟) بالتدبير. 


ولو سلّم . فإن أريد لمجهولية الصور النوعية والفصول الذاتية» أنها مجهولة 
من كل وجه فممنوع .. كيف وقد علم أنها مبادىء لهذه الخواص والأعراض . وإن 
أريد أنها مجهولة بحقائقها وتفاصيلهاء فلا نسلم() أن الايجاد موقوف على العلم 
بذلك. وأنه لا يكفي العلم بجميع المواد على وجه حصل الظن بفيضان الصور 
عنده لأسباب لا تعلم على التفصيل » كالحبة من الشعرء والعقرب من البازروج» 
ونحو ذلك وكفى بصنعة الترياق » وما فيه من الخواص والآثار شاهدا على 
إمكان ذلك. نعم الكلام في الوقوع» وفي العلم بجميع المواد» وتحصيل 


)1( في (ب) يصنع بدلا من (يصبع) 
(۲) في (ب) يصنع بدلا من (يصبغ) 
(۳) في (ب) يصع بدلا من (يصبغ) 
(5) سقطمن (أ) لفظ (زوالها) 

(ه) في (أ) فلائم بدلاً من (فلا نسلم) 


YY 


الاستعداد ولهذا جعل الكيمياء<١)كالعنقاء‏ مثلاً في اسم بلا مسمى. 
[قال (والثاني) 
كالكبريت والز رنيخ مما فيه امتزاج ضعيف بين يبوسة ودهنية انعقدت بالبرد] . 
مستحكم المزاج› ولذلك تقوى النار على تفريق رطبه عن يابسه. ووا ا 
وذلك كالكبريت المتولىد من مائية تخمرت بالأرضية والهوائية تخمرا شديدا 
بالحرارة» حتی صارت تلك المائية دهنية› وانعقدت بالبرد» وكالزرنيخ وهر 
كذلك. إلا أن الدهنية فيه أقل . 
[قال (والثالث) 
كالزاجات والأملاح مما ضعف امتزاجه؛ وكثرت رطوبته المنعقدة بالحر 
الأجساد الذاتية]. 
أي الذائب الذي لا ينطرق. ولا یشتع| > ماد ضعف امتزاج رطبه ويابسه وكثرت 
رطوبته المنعقدة بالحر واليبس » كالزاجات وتولدها من ملحية وكبريتية وحجارة. 
وفيها قوة بعض الأجساد الذائبة. وكالأملاح وتولدها من ماء خالطه دخان حار لطيف 
)١(‏ الكيمياء: هو علم يبحث فيه عن طبائع وخحواص الاجسام الأرصية وكيفية تحليلها وتركيبها. 
يعتبر هذا العلم من العلوم الحديثة العهد فلم يبعد تاريخ تكوينه على حالته المعروفة اليوم عن مئة 
سلة . أما قبل ذلك فقد كان عبارة عن نظريات تجريبية لا نظام لها ولا قانون يجمع شتاتها وكثيراً ما 
كانت محتوشة بالخطأء أما اليوم فقد صارت الكيمياء من وجهتها النظرية والعلمية في مصاف جميع 
العلوم المقررة ومما يؤثر عنها أنها ترقت ترقياً سريعاً للغاية» فإن قيامها على حالتها العصرية لم تكن 
نتيجة مجهودات القرائح في أجيال عدة كما كانت حال جميع العلوم الاخرى. فإن مسائل تحليل 
الأجزاء البسيطة والمركبة وجميع المكتشفات التي قلبت حال هذا العلم تمت كلها في خمس عشرة 
سنة » وكل هذه الإنقلابات السريعة المدهشة التي طرأت على هذا العلم هي عمل رجل واحد هودلا 
فوازيه» العالم الفرنسي . 
راجع دائرة معارف القرن العشرين ۲٠۳:۸‏ وما بعدها 


(1) في (أ) الذاتية بدلاً من (الذائبة) وهو تحريف 


۴ 


كثير النارية واتعقد باليس مع غلبة الأرضيةالدخانية. ولذا يتخذ الملح من الرماد 
المحترق بالطبخ » والتصفية . 


[قال (والرابع) 
كالزئبق وهو من امتزاج شديد بين مائية كثيرة. وأرضية لطيفة كبر يتية] . 
أي الذي لا يذوب ولا ينطرق لرطوبته» ما استحكم الامتزاج بين أجزائه الرطبة 
الغالبة27) والأجزاء اليابسة بحيث لا تقوى النار على تفريقهما كالزئبق وتولده من 
مائية خالطته أجزاء أرضية كبريتية بالغة(') في اللطافة . 


[قال (والخامس) 
كالياقوت واللؤلو9" والز برجد ونحو ذلك مما فيه امتزاج شديد بين أجزاء 
يابسة, وقليل مائية يحيلها البرد إلى الأرضية بحيث لا تبقى رطوبة فيه دهنية] . 


أي الذي لا يذوب ولا ينطرق ليبوسة ما اشتد الامتزاج بين أجزائه الرطبة 
والأجزاء اليابسة المستولية بحيث لا تقدر النار على تفريقهما مع إحالة البرد للمائية 
إلى الأرضية» بحيث لا تبقى رطوبة حية دهنية» ولذا لا ينطرق» ولما أن عقده 
باليس لا يذوب إلا بالحيلة بحيث لا يبقى ذلك الجوهرء بخلاف الحديد 
المذاب» وذلك كالياقوت واللؤلؤ©) والزبرجد ونحو ذلك من الأحجار. 


(1) في (ب) العالية بدلاً من (الغالبة) 

(۲) سقطت من (ب) بالغة وبها زيادة (ما بلغت) 

() في (أ) واللعل بدلاً من (اللؤلؤ) وهو تحريف 

() اللؤلؤ: معروف» وهو مكون من طبقات صدفية تركزت» ويظهر أن في وسطها جسم غريب» اعتبر 
«بليدناس» من الأقدمين هذا اللؤلؤ من بادزهر وحصيات ناشئة من طفحان عارضى الصدف الذى لا 

يتميز عنه في نظر الكيمياء. ۰ ۰ 
لاجل اجتناء اللؤلؤ يغوص الغواصون عليه في أعماق البحار لتقلع منها الحيوانات الصدفية التي . 

توجد فيها اللالىءء وتلك الحيوانات تكثر بجوار جزيرة سيلان» ورأس قوران والخليج الفارسي 
وهولاندة الجديدة؛ وخليج المكسيك ولذلك يميز اللؤلؤ إلى شرقي وغربي. اللؤلؤ كلما كان ماز 
أصفى وحجمه أعظم » وشكله أنظم كان أكثر اعتباراً وأجل قيمة» وقد ذكر أن اللؤلؤ يفقد لمعانه 
ولاجل إعادته إليه قيل يعطي للدجاج لتزدرده ثم تبح بعد دقيقة ويخرج اللؤلؤ من معداتها معلماً فإذا = 


۳4 


[قال (ومرجع المعدنيات إلى الأبخرة والأدخنة) 
وتكون البعض, بالتصعيد كالنوشارد والملح ظاهر] . 
فإنها إذا لم تكن كثيرة قوية بحيث تفجر الأرض فتخرج عيوناً أو زلازل» بل 
ضعيفة تحتبس في باطن الأرض . وتمتزج بالقوى المودعة في الأجسام التي هناك 
على ضروب مختلفة» فقد تفسد تلك الأجسام لقبول قوی أخرى. وصور تكون 
بها أنواعاً هي الجواهر المعدنية» ويختص كل نوع ببقعة لمناسبة له معهاء فإذا 
زرع في بقعة أخرى لم يتولد منه شيء. لأن القوة المولدة له إنما هي في تلك 
الأرض» ولا خفاء في أن بعضها مما يتولد بالصنعة بتهيئة الموادء وتكميل 
الاستعداد كالنوشادر والملح » ولا في أن مثل الذهب والفضة واللؤلؤ وكثير من 
الأحجار قد يعمل له شبه» يعسر التمييز بينه وبين ذلك الجوهر في بادىء النظرى 
وإنما الكلام في عمل حقيقة ذلك الجوهر. 
[قال (واتفقوا) 
على زوال صو ر المواد المركبة كالزئبق والكبريت عند تكون الذهب. لكونها 
تابعة للمزاج المئعده"' عند تصغر الأجزاء جداً. ولهذا لا يكون حجم الذهصب 
و وزنهء بين حجم الزثبق والكبريت وو زنيهماء كما هو حكم المزكبات الباقية على 
صور أجزائها] . 
يريد أن المزاج الثاني ليس كالأول في بقاء الأجزاء. أعني البسائط العنصرية 
على صورها النوعية » بل المواد المركبة» كالزئبق" والكبريت المتكون منهما 
= صح هذا يمكن تفسيره بأن اللؤلؤ شديد التأثير بالجوامض حتى الضعيفة فإن ازدردته الدجاج 
أثرت عليه حوامض معدتها فأخذت من سطحه طبقة فعاد إليه لمعانه. وقد اشتهرت اللالىء الصغيرة 
في طب العرب وعيرهم من الاقدمين » وقد بطل الان استعمالها فأوصى الاقدمون باختيار الابيض 
الزاهي الشفاف النقي منها وقالوا إذا تحول اللؤلؤ إلى مسحوق فإنه يعطي بمقدار من ۷ قمحات إلى , 
نصف درهم فيكون مقوياً للقلب ومضاداً للسم وغير ذلك» ولا سيما القلويات» والاسهالء 
والأنزفة ونحوها. 
ويدخل في معجون القرمز» ومسحوق الورد الأحمر مع أنه في الحقيقة ماص فقط عادم الطعم . 
)١(‏ في (ب) المتقدم بدلا من (المتعدم) 
(۲) سبق الحديث عن الزثبق أنواعه وخواصه في كلمة وافيه فليرجع إليها. 


o 


الذهب» لا تبقى على صورها لكونها تابعة للمزاج المنعدم )١(‏ عند تصغر الأجزاء 
جداً. فالتركيب المفضى إلى حصول المزاج التابع لتصغر الأجزاءء لا كتركيب 
الشخص من الأعضاءء لا يكون عند التحقيق إلا من البسائط العنصرية » ولهذا لا 
يكون حجم الذهب ووزنه بين حجم الزئبق والكبريت 7 ووزنيهماء على ما هو 
قياس المركب من الأجسام المختلفة في الثقل الباقية على صورهاء بل حجمهء 
أقل منهما بكثير ووزنه أكثر على ما سياتى . 
[قال (خاتمة) 

الأجسام تتفاوت في الثقل لاختلاف الصو رء و بحسب ذلك تتفاوت في الحجم 
والحيزء وفي الطفو على الماء والرسوب فيه. ويختلف و زن كل في الماء والهواء. 
ويتعين جميع ذلك بتعين الماء الذي يخرج من الاإناء حين يلقى فيه قدر معين من 
كل منهاء مثلا ماء مائة مثقال من الذهب خمسة مثاقيل وربع» ومن الفضة تسعة 
وثلثان. ونسبة ماء الذهب إلى ماء الفضة نسبة حجمه إلى حجمهاء وثقلها إلى ثقله. 
وإذا سقط ماء كل عن و زنه في الهواء بقي و زنه في الماءء وما كان ماؤه أقل من 
و زنه. فهو راسب أو أكثر فطاف, وإن تساويا نزل فيه بحيث يماس أعلاه("سطح 
الماء]. 

هذا بحث شريف يتفرع عليه أحكام كثيرة في باب الفلزات) والأحجارء 


(1) في (ب) المتقدم بدلاً من (المنعدم) 

(۲) الكبريت: عنصر لافلزي» رمزه» (كب) ذو شكلين بلورين أصفرين» وثالث غير بلوري قاتم 
اللون. نشي طكيمائياً ينتشر في الطبيعة » وهو أحد العناصر الموجودة في الجبلة (البرموتوبلازم) 
يستعمل لتحضير (البارود» كبريتات الباريوم» وثاني اكسيد الكبريت وحمص الكبريتيك» وعجينة 

الورق» والمطاط, والثقاب. ومبيدات الحشرات) . 

(۳) في (أ) أعلى بدلاً من (أعلاه) 

(؟) الفلزات: واحدها: فلز: عنصر كيمائي يتميز ببريق خاص ويقابليته لتوصل الحرارة والكهرباء. 
وقدرته على تكوين أيون موجب. وتكون الفلزات نحو ثلشي العناصر المعروفة» وتختلف في 
الصلادة, والقابلية للطرق» والسحبء وقوة الشد» والثقل النوعي» ونقطة الانصهار والكروم أصله 
الفلزات والسيزيوم أكثرها رخاوة» والفضة أحسنها توصيلاً للكهرباء ويليها التحاس قالذهب 
فالالومنيوم» وکل الفلزات موصلة جيدة نسبياً للحرارة ويمكن ترتيبهاحسب نشاطها في متسلسلة دفع 

كهربائية وعموما يستطيع أي فلز أن يحل محل الهيدروجين 


ارفا 


ومعرفة مقدار كل منهما في المركب مع بقاء التركيب» وفي عمل الموازين القريبة 
جعله خاتمة بحث المعدنيات› لآن أمره ذ فيها أظهر, واحتياجها إليه أكثر وقد سبقت 
إشارة إلى أن اختلاف الأجسام فى الخفة والثقل › عائد إلى اختلافها في الصور 
والاستعدادات» لا إلى كثرة الأجزاء وقلتها مع تخلل الخلاءء و بحسب تفاوتها في 
الخفة والثقل. تتفاوت فيما يتبرج ذلك من الحجم والحيز والطفو على الماء 
والرسوب فيه » ومن اختلاف أوزانها في الماء» بعد التساوي في الهواء . مثلاً حجم 
الاخف يكون أعظم من حجم الأقل مع التساوي في الوزن كمائة مثقال من 
الفضة» ومائة من الذهب» وحيز الأخف يكون إلى صوب المحيطا. والأثقل إلى 
صوب المركزء وإن تساويا وزناً أو حجماء والأحف قد يعلو الماءء والأثقل يرسب 
فيه كالخشب والحديد» وإن كان وزن الخشب أضعاف وزن الحديدء وإذا كان 
في إحدى كفتي الميزان مائة مثقال من الحجرء وفي الأخرى مائة مثقال من الذهب 
أو الفضة أوغيرهما من الأجساد التي جوهرها أثقل من جوهر الحجر ولا محالة يقوم 
العمود إلى جانب الجوهر الأثقل » وكلما كان من جوهر أثقل. كان الميل أكشر» 
ويفتقر الاستواء | إلى زيادة : في الحجر حسب زيادة الثقل» > مع أن وزن الجوهر ليس 
إلا مائة ة مثقال مثلاً» وذلك لأن الأنقل أقدر على خرق القوام الأغلظ وأما إذا أرسلنا 
أحدهما فقط فی الماءء فالعمود يميل إلى جانب الهواءء لكونه أرق قواماً. وقد 
حاول أبو ريحان) تعيين مقدار تفاوت ما بين الفلزات» وبعض الأحجار في 
الحجم» وفي الخفة والثقل › بأن عمل إناء على شكل الطبر زد مركباً على عنقه شبه 
ميزاب منحني(”) » كما يكون حال الأباريق» وملأه ماء وأرسل فيه مائة مثقال من 
(1) في (ب) المركز بدلاً من (المحيطم 
(1) هو محمد بن أحمدء أبو الريحان البيروني الخوارزمي» فيلسوف رياضي مؤرخ من أهل خوارزم. 
أقام في الهند بضع سنين ومات في بلده عام هف اطلع على افلسقة اليونائتين والهنودء وعلت 
شهرته » وارتفعت منزلته عند ملوك عصره. وصنف كتباً كثيرة جداً متقنة » رأى ياقوت فهرستها بمرو في 
ستين ورقة بخط مكتنف» وياقوت مكثر من النقل من كتبه منها (الاثار الباقية عن القرون الخالية) 
ترجم إلى الإنجليزية والاستيعاب في صنعة الاسطر لاب» والجماهر في معرفة الجواهرء وتاريح 
الآمم الشرقية وتاريخ الهند» وفي أحكام النجوم» وتحقيق ما للهند من مقولة مقبولة 
(۳) في (ب) ميزان بدلا من (ميزاب) 


خرف 


الذهب مثلاً. وجعل تحت رأس الميزاب كففة(') الميزان الذي يريد به معرفة مقدار 
الماء الذى يخرج من الاإناءء وهكذا كل من الفلزات والأحجار» بعد ما بالغ في 

تنقية الفلزات من الغش 9 وفي تصفية الماء» وكان ذلك من ماء جيحون" في 
0000 ولا شك أن الحكم يختلف باختلاف المياه» 
واختلاف أحوالها بحسب البلدان والفصول. فحصل معرفة مقدار الماء الذي 
يخرج من الاإناء بمائة مثقال من كل من الفلزات والأحجار» وعرف بذلك مقدار 


)١(‏ ني (ب) ميزان بدلاً من (ميزاب) 

(۲) في (آ) المسق بدلاً من (الغش) 

(۳) جيحون: بالفتح » وهو اسم أعجمي ١‏ وقد تعسف بعضهم فقال: هومن جاحه إذا استأصله ومنه 
الخطوب الجوائح » سمي بذلك لاجتياحه الارضين . قال حمزة أصل اسم جيحون بالفارسية هرون» 
وهو اسم وادي خراسان على وسطمدينة يقال لها جيهان فنسبه الناس إليها وقالوا جيحون على عادتهم 

في قلب الالفاظ. 
وقال ابن العقيه يجيء جيحون من موضع يقال له ريوساران وهو جبل يتصل بناحية السند والهند 
وكابل» ومنه عين تخرج من موضع يقال له عند ميس. 
وقال الاصطخري: فأما جيحون فإنه عموده نهر يعرف بجرياب يخرج من بلاد وخاب من حدود 
بذخشان وينضم إليه أنهار في حدود الختل ووخش فيصير من تلك الانهار هذا النهر العظيم وينضم 
إليه نهر يلي جرباب يسمى بأخش وهذا النهر يجمد لمدة شهرين من شهور الشتاء. 

› خوارزم: قال بطليموس في كتاب الملحمة: خوار زم طولها مائة وسبع عشرة درجة وثلاثون دقيقة‎ )٤( 
وعرضها حمس وأربعون درجة وهي في الاقليم السادس» طالعها السماك» ويجمعها الذراع بيت‎ 
حياتها العقرب» مشرقة في قبة الفلك وقال أبو عون في زيجة هي آخر الاقليم الخامس» وطولها‎ 
إحدى وتسعون درجة» وخوارزم ليس اسماً للمدينة إنما هو اسم للناحية بجملتها فأما القصبة‎ 
العظمى فقد يقال لها اليوم الجرجانية» وقد ذكرت في موضعها.‎ 

وقد اذكروا قي مدب نیچا بهذا الاسم أن أحد الملوك القدماء غضب على أربعمائة من أهل 
مملكته وخاصة حاشيته فأمر بن بنفيهم إلى موضع متقطع عن العمارات بحيث يكون بينهم وبين 
العمائرمائة فرسخ › فلم يجدوا ا هذه الصفة إلا موضح مدينة كاث وهي إحدى مدن خوارزم 
فجاءوابهم إلى هذا الموضع وتركوهم وذهبوا فلما كان بعد مدة جرى ذكرهم على بال الملك فأمر قوماً 
بكشف خبرهم فجاءوا فوجدوهم قد بنوا اكواخاً ووجدوهم يصيدون السمك وبه يتفوتون وإذا حولهم 
حطب كثير فقالوا لهم كيف حالكم . .؟ فقالوا: عندنا هذا اللحمء وأشاروا إلى السمك وعندنا هذا 
الحطب فنحن نشوي هذا بهذا ونتقوت به » فرجعوا إلى الملك وأخبروه بذلك فسمي ذلك الموضع 
خوارزم. لان اللحم بلغة الخوارزمية خوار والحطب رزم» فصار خواررزم فخفف فقيل «خوارزم» 
استفقالا لتكرير الراء. 

راجع معجم البلدان ۳۹۵:۲ 
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تفاوتها في الحجم والثقل» » فإن ما يكون ماؤه أكثر يكون حجمه أكبر» وثقله أقل 
جب عارك المادين, وإذا أسقطماء كل من وزنه في الهواءء كان الباقي وزنه في 
الماء . مثلا. لها كان ماء مإثة تقال .من الذهب. خمسة مثاقيل وربع مثقال» » كان 
وزنه في الماء أربعة وتسعين مثقالاً وثلاثة أرباع مئقال والماء الذى يخرج من 
الاناء بالقاء الجسم فيهء إن كان أقل من وزن الجسم > فالجسم يرسب في الماء» 
وإن كان أكثر منه فيطفوء وإن كان مساويا له فالجسم ينزل في الماء بحيث يماس 
أعلاه سطح الماء. 

وقد وضع أبو ريحان” ومن تبعه جدولاً جامعاً لمقدار الماء الذي يخرج ٠ن‏ 
الاناء بمائة مثقال من الذهب والفضة. وغیرهما» ولمقادر أوزانها عند كون 
الياقوت"' الاسمانجوني» ولمقدار أوزانها في الماءء بعد ما يكون مائة مثقال في 
الهواء . وهذا هو الجدول والله أعلم . 


)١(‏ سبق الترجمة له في كلمة وافية 
(؟) جاء في المادة الطبية أنه يسمى بالافرنجية (ياسنت)وأنواعه في المتجر كثيرة» ومختلفة في التركيب 
أولها الياقوت الاحمر المسمى بالافرنجية (رويس) وهو حجر أحمر شفاف كثير اللمعان مبلور. 
والياقوت الازرق المسمى بالأفرنجية سفير وقد يوصف بالمشرقي» وثالثها الياقوت الاصفر المسمى 
بالافرنجية (طوباز) 
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الهواء 


تكون مائة مثقال في 
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مثقال من الذهب والفضة 
وغيرهما 


الاسمان جوني 


والجواهر في حجم مائة 
مثقال من الياقفوت 


جدول أوزان المياه التي 


والجواهر إذا كانت 
الفلزات في حجم مائة 
مثقال من الذهب 


جدول أوزان الفلسزات 


والجواهر في الماء حين 


[قال(المبحث الثاني) 


اشتمل النبات على زيادة اعتدال. شارك الحيوان فيما يجري مجرى بعض 
الأعضاء. وفي قوى بها تحفظ الأشخاص. وتنم كمالاتها المقدارية. ويحصل 
الأمثال التي بها بقاء النوع ويسمى قوى طبيعية] . 


بعد الفراغ من المعادن شرع في النبات» ترقياً إلى الأكمل فالأكمل» والأعدل 
فالأعدل. ولاختصاص النبات بزيادة اعتدال لا يوجد في المعدني» وتقارب ما 
يوجد في الحيوان» صار له شبه بالحيوان» في بعض الأعضاء والقوى. ذلك أن له 
مواضع تقوم مقام الرحم والذكر"» كعقد الأغصان والزرع » وفي البذور مواضع 
متميزة منها تتوالد الأغصان., وله عروق بها يتغذى” ,ولحاء بهيستحفظ > وأجزاء 
كمالية بمنزلة الشعر والظفر» كالورق والزهر وله فضول تدر كالصموغ والألبان» 
وله قوى لحفظ الشخص كالغاذية وخوادمهاء ولتكميل المقدار كالنامية » ولتحصيل 
المثل إبقاء للنوع كالمولدة. 


)١(‏ قال تعالى: « وأرسلنا الرياح لواقح . # سورة الحجراية رقم ۲ . أي تلقح السحاب فتدر ماء وتلقح 
الشجر فتفتح عن أوراقها وأكمامها وذكرها بصيغة الجمع ليكون منها الإنتاج . 
(؟) تمتاز النباتات عن الحيوانات في أنها ذاتية التغذية» إذ تقوم بصنع غذائها من مواد بسيطة تحصل عليها 
من البيئة المحيطة بها فهي تحصل على ثاني اكسيد الكربون من الهواء في حين تحصل على الماء 
والأملاح المعدنية من التربة ولما كان صنع الغذاء يتم بشكل أساسي في الورقة كان لا بد من وجود 
أعضاء تقوم بامتصاص الماء والآملاح من التربة أولاً ثم نقلها إلى الورقة وهناك أعضاء تقوم بنقل 
الغذاء من الورقة إلى باقي أجزاء النبات » وتنم عملية النقل في النبات بواسطة أجهزة متخصصة تعرف 
بالاوعية الموصلة وهي تنتظم في مجموعات تعرف بالحزم الوعائية» وتمتد الحزم الوعائية في جميع 
أعضاء النبات من جذور وسيقان 
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[قال (فمنها الغاذية) 
وهي التي تحيل الغذاء إلى مشاكلة المغتذى. ويخدمها أربسع قوى هي: 
الجاذبة للغذاء. والماسكة للمجذوب ريثما ينهضم؛ والهاضمة التي تحيل الغذاء 
إلى ما يليق بجوهر المغتذي. والدافعة لما لا حاجة إليه, لأن هذه الحركات 
والسكئات ليست إرادية لعدم الارادة للغذاء. ولا طبيعية لوقوعها على خلاف 
الطبع؛ بل قسرية, وليس للقاسر إرادة الحيوان. إذ قد يقع(١)بدونها‏ ولا أمراً من 
خاراج وهو ظاهر فتعين أن تکون قوی فیه]. 
المحققون على أنها قوة مغايرة للجاذبة »والماسكة. والهاضمة› والدافعة29, 
وإن كان ظاهر كلام البعض» يشعر بأنها نفس الهاضمة. والبعض بأنها عبارة عن 
مجموع الأربع » وحاصل الفرق أن الهاضمة هي التي تتصرف فيما يرد على البدن 
من حين المضغ. > إلى أن يحصل له كمال الاستعداد لصيرورته جزءا من 
المغتذى . وهذا معنى إحالة الغذاء إلى ما يليق جوع الاي والغاذية هي التي 
تتصرف فيما حصل له كمال الاستعدادى إلى أن تجعله جزءاً بالفعل . وهذا معنى 
إحالة الغذاء إلى مشاكلة المغتذي. ففي تفسير الهاضمة أريد بالغذاء ما هو بالقوة 
كاللحم والخبز» وبالاحالة التغير في الكيف» كتغير الطعام إلى الكيلوس» أو في 
الجوهر كتغير الكيلوس إلى الدم» والدم إلى اللحم . وفي تفسير الغاذية. أريد 
بالغذاء ما هو بالفعل . أعني حين ما( يصير جزءاً من العضو. وبالاحالة التغير في 
الجوهر» ومعنى المشاكلة المماثلة في الجوهر واللون. والقوام. واللصوق. 
ثم ها هنا مقامان: أحدهما: بيان وجود”»هذه القوى 
أما الأول» فيدل على وجود الجاذبة في المعدة» حركة الغذاء من الهم إليها 
(۱) في (ب) يدفع بدلا من (يقع) 
(؟) في (ب) منه بدلا من (فيه) 
() سقصمن (ب) لمظ (الدافعة) 
(4) سقطمن (س) حرف (ما) 
() سقصمن (أ) لمط (وجود) 
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حركة صاعدة كما في البهائم والإنسان المعلق برجليه؛ فإنها قسرية لكونها على 
خلاف الطبع وعدم الشعور من المتحرك. أعني الغذاء» وليس القاسر أمراً من 
خارج للقطع بانتفائه2), ولا إرادة من الحيوان لوقوعهاحيثلا إرادة بل من إرادة 
المنع» » كما إذا كان في الغذاء شعرة أو عظم مثلأء فينقلب إلى المعدة لفرط شوقها 
إليه» وإن كنت تريد إخراجه من الفم» وأيضاً قد نرى المعدة عند شدة شو قها إلى 
الطعام» تصعد وتجذبهء ويظهر ذلك بينا في الحيوان الوا سع الفم القصير الرقبة 
كالتمساح» فتعين كونها بقوة من المعدة» وما ذكر في e‏ هذه 
الحركة » ليست إرادية» إما من الغذاء فلعدم شعوره. وإما من المغتذى فلوقوعها 
بلا إرادته» فمبني على أنه أراد بالاإرادية » ما ينسب إلى الإرادة على ما ي يعم الواقعة 
بإرادة المتحرك» والتابعة لاإرادة القاسر نفياً للقسمين بأخصر 7 عبارة. و 
وجودها في الرحم أنه إذا كان خالياً عن الفضول. بعيد العهد بالجماع يشتد شوقه 
إلى المني» حتى يحس المجامع بأنه يجذب الإحليل إلى داخل جذب المحجمة 
للدم» وفي باقي الأعضاء أن الكبد يتولد فيه مع الدم الصفراء والسوداء» ثم نجد كل 
واحد منها يتميز عن صاحبهء وينصب إلى عضو مخصوص» ويجري الدم في 
طريق العروق» إلى جميع الأعضاءء ولا يتصور ذلك إلا بما فيه من الجواذب» 
ويدل على وجود الماسكة: أن الغذاء وإن كان في غاية الرقة) والسيلان يبقى في 
المعدة إلى الانهضام”») والمني مع اقتضائه الحركة إلى أسفل يبقى في الرحمء 
وكذا الدم في سائر الأعضاء» وعلى وجود الدافعة. أنا نجد المعدة عند الي 

ودفع ما فيها تتحرك إلى فوق» بحيث يحس بتزعزعهاء وبحركة الأحشاء تبعاً لهاء 
وكذا الأمعاء عند دفع ما فيها بالاسهال» والرحم عند دفع الجنين» وأما في سائر 
الأعضاءء فلا شك أن الدم عليها مخلوط بغيره من الأخلاط» > فلو لم يكن فيها ما 


)١(‏ في (آ) بزيادة (للقطع بانتفائه) 

(؟) أو الحيوان الاخر الذي يسمى (بسبع البحر) أو سيد قشطة كما يسميه المصريون. 
(۳) سقطمن (ب) جملة (بأخصر عبارة) 

)٤(‏ في (ب) الميوعة بدلا من (الرقة) 

(5)في (ب) الهضم بدلا من (الانهضام) 

() سقطمن (آ) لمظ ر الأخلاط) 


Er 


يدفع غير الملائم» لما حصل الاغتذاء على ما ينبغي» ويدل على الهاضمة : تغير 
الغذاء في المعدة» وظهور طعم الحموضة( )في الأحشاء» ثم تمام الاستحالة. ثم 
تبدل الصورة إلى صورة الأخلاط. 

وأما الثاني: وهو بيان تغاير هذه القوى فمبني على ما تقرر عندهم من استحالة 
صدور الأفعال المختلفة عن قمة واحدة طبيعية ة. ولهذا ترى بعض الأعضاء ضعيفا 
في بعض هذه الأفعال» وقوياً في الباقي., 55 أنه لا يدل على تعدد القوى 
بالذات؛ لجراز أن يكون الاختلاف عائداً إلى اختلاف الآلات» والاستعدادات. 


[قال (وتوجد الأربع) 
في كل عضو وقد يتضاعف في البعض] . 
يعني الجاذبة والماسكة والهاضمة والدافعة في كل عضو لأنه يفتقر في البقاء 
إلى الاغتذاء المفتقر إلى الأفعال المستندة إلى القوى الأربع› وقد يتضاعف في 
بعض الأعضاء . أعني التي هي آلات الغذاء كالمعدةء فإن فيها جاذبة للغذاء من 
الفمء وماسكة له فيهاء ومغيرة إلى ما يصلح أن اضر ا في الكبد ودافعة 
للفضلات إلى الأمعاءء ثم جاذبة للدم الذي يصير غذاء لجوهر المعدة كسائر 
الأعضاء» وماسكة له ريثما يغير إلى مشاكلة جوهر المعدة» وهاضمة تفعل ذلك» 
ودافعة لما يخالطذلك من غير الملائم وكذا الكبد والعروق. 


[قال (ولا حصر لمراتب الهضم) 
إلا أنها تجعل أربعاً إلى الأعضاء وظهور التغيرات. أولها: المعدة9) 


)١(‏ الحموصة: طعم الحامضء وقد حمض الشيء بالضم . وحمص الشيء أيصاً بالمتح يحمض 
حموصة ة وحمضاً أيضاًء وقولهم فلان حامض الرثتيتن آي مر النمس . 
والحمص :ما ملح وأمر من النبات» والحمضة: الشهوة للشيء وفي حديث الزهري «الاذن محاجة 
وللنعس حمضة» وإنما أحذت من شهوة الابل للحمض لانها إذا ملى الخلة اشتهت الحمضة 
فتحول إليه والتحميض: الاقلال من الشيء يقال: حمض لنا فلان في القرى أي قلل» وأما قول 
الاعلب العجلي: لا يحسن التحميص إلا سرداً فإنه يريد التعخيذ 
(۲) المعدة : كيس عضلي يقع في الجانب الايسر من التجويف البطني تحب الحجاب الحاجز» وتكون 
المعدة مزودة بحلقات عضلية قوية تعمل كصمامات لتنظيم مرور الطعام» وتوجد هذه الحلقات عنل = 
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وابتداؤها من الفم» ثم الكبد. ثم في العروق. ثم في الأعضاء. فإن الغذاء يستحيل 
في المعدة جوهرا شبيها بماء الكشك الثخين يسمى كيلوساء فيندفع كثيفه من 
طريق الأمعاءء وينجذب لطيفه إلى الكبد من طريق ماساريقا] . 

يعني أن الغذاء من ابتداء المضغ إلى حين يصير جزءاً من العضو يعرض له في 
كل آن تغير واستحالة» من غير أن يكون ذلك محصورا في عدد» إلا أنهم نظروا 
إلى أعضاء الغذاء والعضو المغتذي» وإلى ظهور التغيرات في الغاية. فقالوا: 
هضم الغذاء إما أن لا يلزمه خلع صورته» وذلك هو الذي به يتغير إلى أن يصير 
كيلوساء وهو هضم المعدة وابتداؤه من الفم , أو يلزمه حلع صورته» فإما أن يلزم 
من كمال ذلك النضج› حصول الصورة العضوية وهو الهضم الرابع , ويكون في 
كل عضو أو لا يلزمه حصول الصورة العضويةء فإما أن يلزمه حصول التشبه بها 
في المزاج » وذلك هو الذي به يصير رطوبة ثانية. وهو أن يكون في العروق» أو لا 
يلزمه ذلك» وهو الذي به يصير خلطا ويكون هذا في الكبد. ويستدل على كون 
ابتداء الهضم المعدي في الفم » بأن الحنطة الممضوغة تفعل في إنضاج الدماميل 
ما لا تفعله المدقوقة المبلولة بالماءء أو المطبوخة فيه» وبأن ما يبقى من 
الطعامبين'“الأسنان يتغير» وتنتن رائحته» ويصير له كيفية مثل كيفية لحم الفم . 
والسبب في ذلك أن سطح الفم متصل بسطح المعدة» بل كأنهما سطح واحد 
بشهادة التشريح” 3 » ولذلك يجعل ما في الفم والمعدة» فضا واحيداء لا كما 


= فتحة الفؤاد التي تصل المريء بالمعدة» وعند فتحة البواب التي تصل المعدة بالاثني عشر. 
وعندما يدخل الطعام إلى المعدة تبدأ سلسلة من الانقباضات للعضلات الدائرية الموجودة 
في جدار المعدة تشبه الحركة الدورية» ولهذه الانقباضات أهمية في حلط الطعام مع العصير المعلي 
الذي يقوم بهضم بعض مكونات الطعام» ويفرز جدار المعدة لدى الإنسان البالغ 20 ليترات 
يومياً من العصير المعدي . الذي يتألف من : 
| حامص الكورودريك 
ب - انزيم الببسين 
ج دانزيم اریت 

)١(‏ في (ب) الأسنان بدلا من (بين الاسئان) 

(۲) ولهذا يعتبر الجهاز الهضمي في العلم الحديث يتكون من الفم» والبلعوم والمريء والمعدة» 
والامعاء الدقيقة, والامعاء الغليظة» والمستقيم والشرج 
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يسبق إلى بعض الأوهام, من أن أول الهضوم في الفم. والثاني في المعدة» 
والثالث في الكبدء والرابع ف العروق» خطاً لما" هو العمدة» والغاية في 
الهضم . أعني التغيير إلى جوهر هذا“ العضو عن درجة الاعتبار» وأما جعل 
الهضم الكبدي وعدا مع أن ابتداءه في الماساريقا. 

أعني العروق الدقيقة الصلبة الواصلة بين الكبد» وبين أواخر المعدة» وجميع 
الأمعاء» وليس لها اتحاد بالكبد» فلأنه لا نظير فيها للطيف الكيلوس المنجذب 
إليها تغير يعتد بهء وحالة متميزة عن الكيلوسية» التي حصلت في المعدة» 
والخلطية التي تحصل في الكبد. ثم لكل من هذه الهضوم» فضل تندفع . . ضرورة 
أن الهاضمة لا يمكنها إحالة جميع ما يرد إليها من الغذاء» إما لكثرته. وإما لأن من 
أجزائه ما لا يصلح أن يصير جزءاً من المغتذيء فالهضم الأول له فضل كثيرء لأنه 
يفعل في الغذاءء وهو باق على طبيعته وأجزائه الصالحة وغير الصالحة» وعلى 
كثرته” الواردة على المعدة» باختيار من الحيوان» سيما الإنسان المفتقر باعتدال 
مزاجه إلى تنويع الأغذية وتكثيرها بالتركيب وغيره» لا بمجرد انجذاب طبيعي للنافع 
وحده» كما في باقي الهضوم)ء وكما في غذاء النبات» فلذا احتاج إلى منفذ يسع 
كثرة الفضلات وهو المخرج» والهضم الثاني تكون فضلاته قليلة لطيفة» لآن 
الغذاء يرد إليه بجذب طبيعي» ومن منافذ ضيقة جداًء فيخرج أكثرها بالبول» 
والباقي من طريق الطحال والمرارة . وأما الهضم الثالث والرابع » فاندفاع فضولهما 
إما أن يكون خروجاً”) طبيعياً أو لاء والثاني إما أن يكون باقياً على خلطيته من غير 


(۱) في (آ) خطاً وفي (ب) خطاً 
(۲) سقطمن (آ) لفظ (هذا) 
() سقطمن (ب) جملة (وعلى كثرته الواردة على المعدة) 
(4) في (ب) الهضم بدلاً من (الهضوم) 
(5) لا تشكل عملية اهي اا ا ا و أسباب منها: 
١‏ - أن معدل عمليات الهدم في النبات أقل مماهو عليه في الحيوانات لذلك تتجمع المسواد 
الاخراجية ببطعء في النباتات 
۲ تعيد النباتات الخضراء استخدام الفضلات الاخراجية لعمليات الهدم في عمليات البناء 
فالماء» وثاني أكسيد الكربون الناتجة من عمليات التنفس تستخدم ثانية في عملية التركيب الصوثي» 
وكذلك الحال بالنسبة للفضلات النيتروجينية التي يمكن الاستفادة منها في بناء البروتينات . 


E" ° 


تصرف للهضم » الثالث كدم البواسيرء والدم الفاسد الخارج بالرعاف وغيره» وإما 
أن يكون قد استحال استحالة غير تامة. كالصديد والقيح › أو تامة: إما إلى حالة 
تصلح للتغذية » كالثخل' النضج الخارج من البول في حالة الصحة» مما فات 
الصفرة الغاذيةء أو» لاء كالمدة الخارجة من الأورام المتفجرةء والأول وهو ما 
يكون خروجه طبيعياً. إما أن يجمع إلى منفعة الانتقاص منفعة أخرى أولا. فالأول 
إما أن يكون تلك المنفعة توليد جسم متصل بالبدن من جنس الأعضاء» وهو مادة 
الظفر أو لا وهو مادة الشعرء أوغير متصل» وهو مادة الولد. أعني المني» أو يكون 
غير توليد جسم آخر. وحينئذ فتلك المنفعة قد تتعلق بالمني» كالودي الحافظ 
لرطوبة المني» المسهل لخروجهء وقد يتعلق بالجنين حال تكونه كالطمث» أو 
حال حر وجه كالرطوبات الكائنة حالة الولادة» أو بعد ذلك كاللبن» وقد لا تتعلق 
بهماء وذلك إما لدفع ضرر شيء يخرج من البدن كالودي الكاسر بلعابيته لحدة 
البول» أو يدخل فيه كوسخ الأذن» القاتل بمرارته لما يدل فيها من الذباب 
ونحوه» وإما لا لدفع ضرر شيء كاللعاب المعين على الكلام بترطيبه اللسان. 

والثاني. وهو ما لا يجمع ! إلى منفعة الانتقاص منفعة أخرى إما أن يتكون عنه جسم 
آخر منفصل كمادة القمل»7”) أوغير منفصل كمادة الحصاء وإما أن لا يتكون. وهو 
إما أن لا يكون محسوساً البتة» كالبخار المتحلل» أو يكون محسوساً أحياناً كوسخ 
البدن الكائن من فضل غذائه» فإنه لا يحس إلا أن يجمع أو دائما"» وخروجه إما 
أن يكون من منفذ محسوس كالمخاط أو غير محسوس كالعرق. 


[قال (فتصير الأخلاط الأربعة) 


ثم يندفع في العروقء ويتميز ما يليق لكل عضو ويرشح عليهم من فوهات © 
العروق الكثيفة]. 


(۱) في (ب) كالبقل بدلاً من (كالئخل) 
(۲) في (ب) العمل بدلاً من (القمل) 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (أودائما) 

)٤(‏ في (ب) مسام بدلا من (فوهات) 


4¥ 


يعني الدم والبلغم والصفراء(“والسوداءء وذلك بحكم الاستقراء» فإن 
الحيوان سواء كان صحيحاً أو مريضاً» يجد دمه مخالطا لشيء كالرغوة وهو 
الصفراء» أو لشيء كالرسوب وهو السوداء» أو لشيء كبياض البيض وهو البلغمءٍ 
وما هذه الثلاثة فهو الد وقد يقال: إن الكيلوس إذا انطبخ» فإن كان معتدلا 
فالدم» وإن كان قاصراً فالبلغم والسوداءء وإن كان مفرطاً فالصفراء. وأيضا فإن 
الأخلاط تتكون من الأغذية المركبة من الاسطقسات الأربعة» فبحسب غلبة قوة 
والح راحو متها جد خلط علط . وأيضاً الغذاء شبيه بالمغتذي» وإن في البدن 
عضوا باردا يابسا كالعظم » وباردا رطبا کالدماغ › وحارا رطبا کالکبد» وحارا يابسا 
كالقلب» فيجب أن تكون الأخلاط كذلك' ليغتذي كل عضو بما يناسبه» هذا 
والحق أن الغاذي بالحقيقة هو الدم» وباقي الأخلاط كالأبازير المصلحة» ولهذا 
كان أفضل الأخلاط» وأعدلها مزاجاً وقواماًء وألذها طعماً» وفسروا الخلطبأنه 
جسم رطب سيال» يستحيل إليه الغذاء أولا» واحترز بالرطب» أي سهل القبول 
للتشكل عند عدم مانع من خارج» عن مثل العظم والغضروف› وبالسيال أي مامن 
شأنه أن ينبسط أجزاء متسفلةبالطبع ‏ حيث لا مانع عن مثل اللحم والشحم» إن قلنا 
بكونهما رطبيين» والمراد بالاستحالة التغير في الجوهر بحرارة البدن» وتصرف 
الغاذية بقرينة التعدية بإلى!" . 1 

إذ يقال في العرف» استحال الماء إلى الهواء» وقلما يقال . استحال الماء 
الحار إلى الباردة» بل بارداً» وبه احترز عن الكيلوس الذي يستحيل إليه الغذاء 
أولا في كيفيته والمراد بالغذاء ما هو المتعارف من مثل اللحم والخبزء وسائر ما 


(1)مادة|الصفراء التي تفرزها المرارة» ومرض الصفراء أيضاًء والصفراء: القوس» والصفراء نبت» 
والصعرية بالضم: صنف من الخوارج نسبوا إلى زياد بن الأصفر رئيسهم. بكسر الصاد والصفار 
بالضم : اجتماع الماء الاصفر في البطن» يعالج بقطع النائض وهو عرق في الصلب قال الراجز: 

قصب الطبيب نائط المصمور وقبله :و بج كل عانر نعور والصفر: فيما تزعم العرب : حية في الطن 
تعض الإنسان إذا جاع واللذع الذي يجده عند الجوع من عضه قال أعشى باهلة يرثي أخاه . 
لا يتارّى لما في القدر يرقبه 2 ولا يض على شرسوفه الصفرٌ 
وفي الحديث : لا صفر ولا هامة . 
(۲) في (ب) التغذية بدلاً من (التعدية) 


4۸ 


يرد على البدن فيغذوه. واحترز بقيد الأولية عن الرطوبات الثانية وعن المني» فإن 
الغذاء إنما يستحيل إليهما بعد الاستحالة إلى الخلط ويرد عليه إشكال 
بالخلط المتولد من الخلطكالدم من البلغم» . ويدفع.بأن المراد استحالة الغذاء 
أولا"؛ في الجملة. وكل حلطفرض » فإن من شأنه أن الغذاء يستحيل إليه أولا . ثم 
لا خفاء في أنه مثل اللحم والعظم » وجميع ما عدا الخلطيخرج بهذا القيدء فذكر 
الرطب والسيال يكون مستدركاً. بل مخلا بالانعکاس)» إذ يخرج البلغم 
الجصي › والسوداء الرمادية» فإنهما غير سيالين» بحكم المشاهدة, وااقول 
بأن عدم السيلان لمانع ليس بقادح ضعيف. 


[قال (ثم يتشبه به) 
لوناً. وقواماء ومزاجاً والتصاقاً]. 


أي يصير ما يليق بالعضوء ويرشح عليه شبيهاً به في المزاج والقوام”"" واللون 
والالتصاق» أعني صيرورته جزءاً من العضو على النسبة الطبيعية » من غير أن يبقى 
متميزاً عنه» مترهلا كما في الاستسقاء اللحمي. فإن ذلك إخلال بفعل الالصاق. 
كما أن البرص() والبهق إخلال بالتشبه في اللون. أما الذبول فإخلال بتحصيل 
جوهر الغذاءء ومن الاخلال بالفعل ما وقع في المواقف. أن الاستسقاء اللحمي 
إخلال بالقوام» والذبول إخلال بالالتصاق» ولا أدري كيف يقع مثله لمثله. واعلم 
أنه إذا لم يكمل القوام فهي رطوبة رذاذية طلية» قد التصقت بالعضوء وانعقدت» 
واستحالت إليه من جهة المزاج» لكن لقرب عهدها بالانعقاد لم تصلب بعدء 
ولم يحصل لها قوام العضو. 


(۱) سقصدمن (ب) لمظ (آولا) 

(۲) في (ب) ومخلاً بالانعكاس بحذف (بل) 

(۳) سقصمن (أ) لمظ (القوام) 

(4) البرص : داء وهو بياص» وقد برص ألرجل فهو أبرصء وأبرصه الله » وسام أبرصء من كبار الوزغ ء 
وهو معرفة إلا أنه تعريف جنس» وهما إسمان جعاا اسماً واحداًء إن شعت آعربت الاول» وأصعته 
إلى الثاني» وإن شت ,نيب الاول على الفتح وأعربت الثاني باعراب ما لا ينصرف. 


۲۹ 


واعترض ٠‏ بأنها حينئذ لا تكون على مزاج العضو لما فيها من زيادة مائية لا بد 
من تحللها. ورد بأنه يجوز أن تكون الاستحالة إلى قوام العضو لا بتحلل 
المائية» بل بمجرد الانعقاد» كاللحم يتولد من منتن الدم» ويعقده الحرء والشحم 
من مائیته ودسميته» ويعقده البرد. 


[قال (والشاكلة المعتبرة بين الغذاء والمغتذى) 


في حفظ الصحة, هي التي تكون حال ما يصير جزءاً من العضوء إذ هو الغذاء 
بالفعل؛ وأما قبله فبالقوة على الاختلاف” في القرب والبعد]. 


فيه إشارة إلى أمرين: أحدهما: أن الغذاء قد يطلق على ما هو بالفعل. أعني 
الجسم الذي ورد على البدن» واستحال إلى الصورة العضوية» وصارت جزءاً منه 
شبيهاً به» لكن لم يحصل له القوام التام الذي للعضو للقطع » بأنه لا يقال للأجزاء 
الكاملة من العضوء أنها غذاء لهء وقد.يطلق على ما هو بالقنوة البعيدة» أعني 
الجسم الذي من شأنه. إذا ورد على البدنء وانفعل عن حرارته أن يستحيل إلى 
الغذاء بالفعل كالخبز واللحم أو القريبة. أعني الجسم المعد في البدن لأن يصير 
غذاء بالفعل كالأخلاط» وبعض الرطوبات الثانية») أعني التي تستحيل إليها 
الأحلاط وهل تطلق على الكيلوس منعه بعضهم . وثانيهما: أن المراد بالشاكلة في 
قولهم حفظ الصحة» تكون بالمشاكل» كما أن علاج المريض يكون بالمضادء 
موافقة مزاج الغذاء» حين ما هو غذاء بالفعل لمزاج المغتذى» حتى أن غذاء 
صاحب المزاج الحار ينبغي أن يكون بارداً» بحيث إذا تصرف فيه طبيعته» فصار 
غذاء بالفعل» استحال عن البرد» وصار حاراً مشاكلاً لجوهر بدنه» لا أن يكون 
حاراً مثل مزاجه» وإلا لصار عند الهضم أحر مما ينبغي» وأسقمه» وربما صار من 


(1) في (ب) واعترف بدلاً من (واعترض) 
(۲) سقطمن (أ) حرف (من) 

(۳) في (ب) التباين بدلاً من (الاختلاف) 
(4) سقطمن (ب) لفظ (الثانية) 


0۰ 


قبيل الأدوية بل السموم”". وكذا غذاء بارد المزاج ينبغي أن يكون حارأًء ليصير"! 
عند الهضم في بدنه البارد بارداً مثلهء وبهذا يندفع الاعتراض» بآنه لو كان حفظ 
الصحة بالمشاكل لزم أن يكون غذاء من هو حار المزاج جداً بالمسخنات مشل 
العسل والفلفل» وبارد المزاج بالمبردات وبطلانه ظاهر" . 


[قال (ومنها) 
النامية وهي التي تدخل الغذاء بين أجزاء الجسم فتزيد في أقطاره بنسبة 
طبيعته» وقد يقال إنها الغاذية. إلا أنها في الابتداء تفي بابراد البدل والزيادة. لفرط 
القوة. وصغر الجثةا؛ وكثرة الرطوبة, وفي الآخر تعجز عن ذلك] . 
أي ومن القوى الطبيعية النامية ء وهي التي تزيد في أقطار الجسم أعني الطول 
والعرض والعمق » على التناسب الطبيعي» بما تدخل في أجزائه من الغذاء. فخرج 
ما يفيد السمن» لأنه لا يكون زيادة في الطول وفيه نظرء والورم لأنه لا يكون على 
التناسب الطبيعي. أي النسبة التي تقتضيها طبيعة ذلك الشخص» والتخلخل» 
لأنه لا يكون بما يدخل في الجسم » بل بانبساط جرمه("» وأما التخلخل بمعنى 
الانتفاش . أعني مداخلة الأجزاء الهوائية . 
فلو سلّم تناول الجنس. أعني القوة الطبيعية لما يفيده» لخرج بقيد الغذاءء 
لظهور أن الأجزاء الهوائية» ليست غذاء للمتنفس . والأكثرون على أن قيد مداخلة 
الغذاء في أجزاء الجسم يخرج السمن أيضأء لأنه لا يدخل في جوهرل”)الأعضاء 
الأصلية المتولدة من المنى» بل في الأعضاء المتولدة من الدم. ومائيته كاللحم 
)١(‏ سقطمن (آ) لفظ (السموم) 
(۲) في (ب) ليصبح بدلا من (ليصير) 
(") قال الشاعر: 
وبعض السم ترياق لبعض وقد يشضي. العضال من العضال 


() فى (ب) الجسم بدلاً من (الجثة) 
(5) في (أ) بزيادة لفظ (دلك) 


(5) في (أ) جرمه بدلا من (جزثه) 
(۷) سقطمن (ب) لفظ (جوهر) 


والشحم والسمن» وما ذكره الأمام من أن قيد الأقطار يخرج الزيادات الصناعية. 
كما إذا أخذت شمعة» وشكلتها بشكل» فإنك متى نقصت من طولهاء زدت في 
عرضهاء كلام قليل الجدوى”., لأن الكلام في القوى الطبيعية» وفي أن تكون 
الزي يادة بمداخلة الغذاء. وإلا فلاخفاءء في أنك إذا ضممت ومزجت بالشمعة. 
قدراً آخر من ا > حصلت الزيادة في الأقطار"»» وإنما قدمنا في المتن قيد 
المداخلة نظراً إلى الوجود . وفي الشرح قيد الزيادة نظراً | إلى الظهور. ولا يخفى أن 
احا انر بالنظر إلى الوضع اللغوي من قبيل سيل مفعم على لفظ 

سم المفعول» وذلك لأن فعلهاء إنما هو الانماء والنامي . إنما هو الجسم قبل 
0 التي بها يحصل النموء وليست في الجسم الأصليء ولا الواردء لان كلا 
منهما على حاله > فإذن كل منهما كما کان» وإنما انضاف جسم إلى جسم » فصار 
المجموع أعظم من كل منهماء وهذا المجموع لم يكن قبل ذلك صغيراً ثم عظم . 
فإذن ليس ههنا جسم نام. 

وأجيب: بمنع المقدمة الأولى على ما قال له" ابن سينا: إن( أن القوة النامية 
تفرق أجزاء الجسم » بل اتصال العضوء وتدخل في تلك المسام الأجزاء الغذائية, 
ولا يلزمه الإيلام» لأن ذلك إنما هو في التفريق الغير الطبيعي. وبالجملة. لما كان 
معنى النموى صيرورة الجسم أعظم مما كان بالطريق المخصوص » كان النامي هو 
ذلك الجسمء الذي ورد عليه الغذاءء وهو في أول الأمر الجسم الأصلي» ثم 
الحاصل بالتغذية والتنمية » وهكذا إلى أن يبلغ كمال النشوء. 


(1) فى (ب) الفائدة بدلا من (الجدوى) 
(۲) الاقطار جمع قظر. والقطر: بالضم النلحية والجانب والقطر: جمع قطرة» والقطر: المطر. والقظر 
والقطر: مثل عسر وعسّر: العود الذي يتبخر به قال الشاعر: 
كأن المسدام وصوب الغمام وريح الخزامي ونشر القطر 
والمقطرة: المجمرة وأنشد أبو عبيد للمرقش الأصځر 
في كل يوم لها مقطرة فيها كبا معد وحيم 
أي ماء حار تحمم به. 
(۳) سقطمن (أ) لفظ (له) 
)٤(‏ سقط من (أ) لفظ (إذ) 


YoY 


قوله وقد يقال: إشارة إلى ما ذكره الامام من أن فعل النامية إيراد الغذاء إلى 
العضوء وتشبيهه به » وإلصاقه كالغازية, إلا أن الغازية تفعل هذه الأفعال» بحيث 
يكون الوارد مساوياً للمتحلل» والنامية تفعل أزيد من المتحلل١).‏ ولا شك أن 
القادر على الشيء». قادر على مثلهء والجزء الزائد مشابه للأصلء فإذا قويت 
الغاذية على تحصيل الأصل» قويت على تحصيل الزائد. وتكون هى النامية» إلا 
أنها في الابتداء تكون قوية على إيراد بدل الأصل والزائد معا لشدة القوة على 
الفعل» وكثرة المادة. أعني الرطوبة” وقلة الحاجة بواسطة صغر العضوء وبعد 
ذلك يعود الأمر إلى النقصان لضعف في القوة» وقلة في المادة» وعظم في العضو. 

واعترض بأن التغذية والتنمية فعلان مختلفان » فلا يستندان إلى مبدأ واحد. 
حتى أن أمر التغذية» لما كان بإيراد البدل والشبيه والإلصاق أسندوه إلى قوى 
ثلاث» وهذا ما قال في الشفاء. إن شأن الغازية أن تؤتى © كل عضو من الغذاء 
بقدر عظمه وصغره» وتلصق به من الغذاء بمقداره الذي له على السواء. وأما النامية 
فتسلب جانباً من البدن من الغذاء ما يحتاج إليه لزيادة في جهة أخرى» فتلصقه 
بتلك الجهة لتزيد تلك الجهة فوق زيادة جهة ؟خرى. بيان ذلك: أن الغاذية إذا 
انفردت وقوي فعلهاء وكان ما تورد. أكثر مما يتحلل » فإنها تزيد في عرض الأعضاء 
وعمقها(» زيادة ظاهرة بالتسمين» ولا تزيد في الطول زيادة يعتد بهاء والنامية تزيد 
في الطول أكثر كثيراً مما تزيد في العرض . 


[قال (ولهذا لما أدى الضعف) 
وقلة الرطوبة إلى العجز عن إيراد البدن حل الأجل . 


)١(‏ في (ب) المتخلل بدلاً من (المتحلل) 

(؟) سقطمن (ب) جملة (أعني الرطوبة) 

(۳) كتاب الشفاء لابن سينا وقد قام بنشره وتحقيقه مجموعة من الكتاب والمفكرين (الهيشة المصرية 
للكتاب) 

)٤(‏ في (ب) قوی بدلا من (تؤتي) 

(ه) في (ب) وعقمها بدلا من (عمقها) 


Yer 


إشارة إلى ما ذكروا في ضرورة الموت من جهة القوة الفاعلية» وفسروا 
الموت. بتعطل القوى عن الأفعال» لانطفاء الحرارة الغريزية التي هي آلتها. 
فان كان ذلك لانتهاء الرطوبة”؛ الغريزية إلى حد لا يفي" ما يقوم بها من 
الحرارة الغريزية بأمر القوى وأفعالهاء فموت طبيعي» وإلا فغير طبيعي. 
وحاصل الكلام. أن لبطلان الرطوبة الغريزية أسباباً ضرورية» فيكون 
ضروريأء فيكون انطفاء الحرارة ضروريا لبطلان مادته» فيكون تعطل القوي 
ضرورياً لبطلان آلتها. وتلك الأسباب مثل انتشاق الهواء المحيط للرطوبة من 
الخارج» ومعاونة الحرارة الغريزية من الداخل» ومعاضدة الحركات البدنية 
والنفسانية الضرورية في ذلك ثم عجر الطيفة عن فقاو تلك المتسطلات راد 
البدل دائماًء لما سبق من تناهي القوى الجسمانية» على أن هناك أمرا آخرء يعين 
على إطفاء الحرارة الغريزية. بطريق الغمرة" لغلبته في الكمء وبطريق الخمر 
لمضادته في الكيف» وهو ما يستولى من الرطوبة القريبة الباردة البلغمية بواسطة 
قصور الهضم . 
هذا ولو فرضنا فعل الغاذية . أعني ايراد البدل دائماً غير متناه. فليس التحلل 
دائماً على حد واحدء بل يزداد 07 فيوماً لدوام 2) المؤثر . أعني المحللات 
المذكورة في متأثر واحد)ء هو الرطوبة الغريزية» فالبدل لا يقاومه. فبالضرورة 
يتأدى الأمر إلى افناء التحللٍ للرطوبة . 
بل لو فرضنا البدل دائماً على مقدار المتحلل. فلاخفاء في أنه لا يقاومه 
لقصوره بحسب الكيفية؛ لأن الرطوبة الغريزية تخمدت" ونضجت في أوعية 


)0( في (ب) لانتفاء بدلا من (انتهام) 

(۲) في (ب) يبقى بدلاً من (يفي) 

(9) في (ب) القهر بدلاً من (الغمر) 

)٤(‏ في (ب) القهر بدلاً من (الخمر) 

(5) في (ب) لعدم بدلاً من (لدوام) 

)١(‏ في (ب) مقاومة واحدة بدلاً من (متأثر ونحد) 
(۷) في (ب) تجمدت بدلا من (تخمدت) 


of 


الغذاء» ثم في أوعية المنى» ثم في الرحم, والبدل لم يتجمر إلا في الأولى فيكون 
إيراده بدلا منها كإيراد الماء بدلاً من الدهن في السراج. 


[قال (ومنها المولدة): 
وهي التي تحصل من الغذاء ما يصلح مبدأ لشخص آخر من نوع المغتذى, 
وتفصله إلى أجزاء مختلفةء ونفيدها الهيئات التي لها يصير مثلاً بالفعل» والجمهور 
على أن المولدة هي التي تحصل المادة وتفصلها. ومحصل الهيئات قوة أخرى 

تسمى بصورة]. 

وهي قوة شأنها تحصيل البذر وتفصيله إلى أجزاء مختلفة » وهيئات مناسبة» 
وذلك بأن تفرز من الغذاء بعد الهضم التام» ليصير مبدأ لشخص آخر من نوع 
المغتذى أو جنسه. .ثم تفصل ما فيه من الكيفيات المزاجية» فتمزجها تمزيجات 
بحسب عضو عضوء ثم تفيده بعد الاستحالات الصور والقوى والأعراض 
الحاصلة للنوع» الذي انفصل عند البذر" أو لجنسه" كما في البغل» 
والمحققون على أن هذه الأفعال مستندة إلى قوى ثلاث» بينوا حالها على ما عرف 
في الإنسان» وكثير من الحيوانات الأولى التي تجذب الدم إلى الأنثيين» وتتصرف 
فيه إلى أن يصير منياء وهي لا تفارق الانثيين» وتخص باسم المحصلة. والثانية 
التي تتصرف في المنىء فتفصل كيفياتها المزاجية» وتمزجها تمزيجات بحسب 
عضو عضوء فتعين مثلا للعصب مزاجا خاصاء وللشريان مزاجا خاصاء وللعظم 
مزاجاً خاصاً. وبالجملة تعد مواد الأعضاء وتخص هذه باسم المفصلة والمغيرة 


)١(‏ السراج: معروف» وتسمى الشمس سراجاً» والمسرجة بالفتح التي فيها الفتيلة والدهن. 
والسرجوجة : الطبيعة والطريقة قال الاصمعي: إذا استوت أخلاق الناس قيل: هم على سرجوجة 


واحدة. 
وقال الاصمعي: السريجيات : سيوف منسوبة إلى قين يقال له سريج» وشبه العجاج بها خسن 
الآنف فى الدقة والاستواء فقال: 
وجبهة وحاجباً مزججا وفاجما ومرسينا مسرجا 


(۲) في (ب) عنه البدن بدلاً من (عند البذر) 
ر*) في (ب) الجنسية بدلا من (أو لجنسه) 


هه" 


الأولى» تمييزاً من المغيرة التي هي من جملة الغاذية. 

أعنى التى تغير الغذاء الوارد على البدن إلى مشاكلة أعضائه. فإنها إنما تكون 
بعد تصرف المغيرة الأولى وحصول البدن بأعضائه . والثالثة التي تفيد تمييز الأجزاء 
وتشكيلها على مقاديرهاء وأوضاع بعضها عند بعض .ء وكيفياتهاء وسائر ما يتعلق 
بنهايات مقاديرها. 

وبالجملة تلبس كل عضو صورته الخاصة به» فيكمل وجود الأعضاء» وهذه 
تخص باسم المصورةء ومحلها المنى» كالمفصلة وفعلها إنما يكون في الرحم» 
وكلام القوم متردد» في أن المولدة اسم للقوى الغلاث جميعاً”': أو للمحصلة 
وحدهاء أو لها وللمفصلة معاً. والآول هو المفهوم من الشفاء والإشارات حيث 

حصر القوى الطبيعية في الغاذية والنامية والمولدة من غير تعرض للمصورة. ولذا 

قال الشارح”" للإشارات. أن المولدة للمثل تنقسم إلى نوعين: مولدة ومصورة» 
والمولدة إلى نوعين : محصلة ومفصلة. فأراد بالمولدة أولاً المتصرفة لحفظ النوع . 
ليعم الأقسام» وثانياً المتصرفة لا على وجه التصوير ليكون أخص . بل كلام الشفاء 
صريح فيما ذكرنا. لأنه قال المولدة قوة تأخذ من الجسم الذي هي فيه جزءاً هوشبيه 
بالقوة فتفعل فيه باستمداد أجسام أخرى تشبه به من التخليق والتمزيج ما يصيره 
شبيها به بالفعل » وقال: للمولدة فعلان: 

أحدهما: تخليق البذر وتشكيله وتطبيعه . الثانية. صورها من القوى والمقادير 
والأعداد والأشكال والخشونة والملاسة» وما يتصل بذلك متسخرة تحت قدرة 


(۱) سقطمن (ب) لفظ (جميعاً) 

(۲) هو محمد بن محمد بن الحسن آبو جعفرء نصير الدين الطوسي فيلسوف كأن رأسأ في العلوم العقلية» 
علامة بالارصاد والمجسطي والرياضيات علت منزلته عند هولاكو فكان يطيعه فيما يشير به عليه ولد 
بطوس (قرب نيسابور) وابتنى بمراغة قبة ورصداً عظيماً واتخذ خزانة ملأها من الكتب التي نهبت من 
بغداد والشام والجزيرة . من كتبه (شكل القطاع) و (تربيع الدائرة) (تجريد العقائد)و (حل مشكلات 
الإشارات والتنبيهات لابن سيناء وشرح قسم الألهيات من إشارات ابن سينا وغير ذلك كثير. توفي 

عام ۷۲ھ 
راجع فوات الوفيات ۲ : ۱6۹ والوافي ١74:1‏ 
ومفتاح السعادة 551:١‏ 


Yo" 


المتفرد بالجبروت عز شأنه» والثانى: أعنى كون المولدة للمحصلة» مذهب بعض 
الاس ودا عو ان شا أن القرة الفولنة يخدمها اران الان 
إحداهما المفصلة» والأخرى المصورة. 

والثالث: أعني كونها اسماً لما يعم المحصلة والمفصلة. مذهب الجمهور 
والمصرح به في القانون» حيكث قال: إن القوة المتصرفة لبقاء النوع تنقسم إلى 
نوعين» إلى المولدة والمصورة. والمولدة نوعان» نوع يولد المنى في الذكر 
والانثى» ونوع يفصل القوى التي في المنى» فيمزجها تمزيجات بحسب عضو 


[قال (ونفاها بعضهم) : 
للقطع باستحالة صدور مثل هذه الأفعال. التي هي العمدة في الاستدلال على 
قدرة الصانع وعلمه وحکمته» عن قوة بسيطة عديمة الشعور, حالة في مادة متشابهة 
الأجزاء أو الالتصاق]' . 


إشارة إلى ما ذكره الامام» واختاره بعض الحكماء المتأخرين. وهو أن العقل 
قاطع بامتناع صدور هذه الأفعال المختلفة» والتركيبات العجيبة الدالة على غاية 
القدرة والحكمةء على قوة بسيطة ليس لها شعور أصلاء مع أنها حالة في جسم 
متشابه الأجزاءء أو متشابه الامتزاج على اختلاف الرأيينإذ عند أرسطو جزء 
المنى كالكل في الاسم والحد من غير اختلاف في الحقيقة لكونه منفصلاً عن 
الانثيين فقط وعند أبقراط أجزاء المنى مختلفة بالحقائق» متمايزة في نفس 
الأمرء إذ يخرج من اللحم جزء شبيه به» ومن العظم جزء شبيه به» وكذا سائر 
الأعضاءء غاية الأمر أنها غير متمايزة فى الحس» وهو معنى تشابه الامتزاج » ولكل 
من الفريقين احتجاجات مذكورة في موضعها . 


(1) في (ب) الامتزاج بدلا من (الالتصاق) 


فعلى الأول: يلزم أن يكون الشكل الحادث من فعل المصورة في فى المنى هو 

الكرة على ما هو شأن فعل القوة الغير الشاعرة في المادة المتشابهة . 
وعلى الثاني: يلزم أن يكون الحاصل كرات مضمومة بعضها إلى بعض» وأن 

لا يبقى وضع الأعضاء وترتيبها على نسبة واحدة لكون المنى رطوبة سيالة لا يحفظ 

الوضع والترتيب. 
فإن قيل: إنما يمتنع اختلاف آثار القوة العديمة الشعورء في المادة الواحدة لو 

لم تفد القوة المفصلة فيها تمييز أجزاء"ء واختلاف مواد للأعضاء . 
قلنا: فيعود الكلام إلى القوة المفصلة. فان اعترفوا بأن القوى في مرتبة الوسائط 

والآلات» لا الفواعل والمؤثرات. والمؤثر إنما هو خالقها القادر المختار الفعال لما 

يشاءء فقد اهتدوا ولم يبق سبيل إلى إثبات القوى. والحاصل أن ما يدرك بعلم 
التشريح” من الصور والكيفيات والأوضاع في بدن الإنسان يمتنع أن يجعل فعل 
القوة المصورة في مادة المنى» إما من جهة الفاعل» فلكونه عديم الشعور. وإما 

من جهة القابل» فلكونه متشابهاً. 
وقد يجاب عن الأول. بأنه استبعاد وإنما يمتنع لولم يكن ذلك بإذن خالقهاء 

بمعنى أنه خلقها كذلك» وأوجدها كذلك. وعن الثاني: بأنه لو سلم بساطة القوة 

المصورة» وتشابه أجزاء المنى» فلاخفاء في أنه من أجسام مختلفة الطبائع وحينئذ 
لا يلزم أن يكون الحيوان كرة أو كرات» إذ لا يلزم أن يكون فعل القوة في المركب 

فعلها في واحد واحد من الأجزاء9©. 

(١)في‏ (ب) تميزاً آخر بدلاً من (تمييز أجزاء) 

(۲) علم التشريح هو العلم الذي يبحث عن أعضاء الحيوان والاإنسان ليعرف ما بها من داء ويطبب لها 
الدواء وهوفن لا يتقنه إلا أولى الالباب من صفوة البشر ولقد عرف العرب قديماً علم التشريح . ومنه 
تشريح اللحم قال الراجز: 
كم قد أكلت كبداً وإنفحة ثم ادخرت ألية ‏ مشرحة 

والقطعة منه تسمى: شريحة» وكل سمين من اللحم ممتد فهو شريحة وشريح . 
وشرح ألله اا او ابرع وشراحيل : اسم كانه مضاف إلى إيل ويقال: شراحين أيضاً بابدال 


(۳) في (ب) بدلا من (الأجزاء) 


Ye0۸ 


[قال (وأما الاعتراض): 

بأن قوى النفس آلات لها وخوادم» فيمتنع حدوثهنا') قبل التنفس» وفعلها 
بذاتها فإنما يتوجه لو جعل النفس حادثة بعد البدن, والمصورة عن قوى نفس 
المولد. كالغاذية والنامية . ودل على اضطرابهم في ذلك, اضطرابهم في أن الجامع 
للأجزاء. والحافظ لها ماذا؟ فذكر الامام. أن الجامع لأجزاء بدن الجنين نفس 
الأبوين ثم يبقى المزاج في تدبير نفس الأم إلى أن يستعد كحدوث نفس تكون هي 
الحافظة له والجامعة لسائر الأجزاء. ونقل ابن سينا: أن الجامع نفس الأبوينء 
والحافظ للاجتماع أولاً القوة المصورة لذلك البدن, ثم نفسه الناطقة . . وصرح في 
الشفاء بأن الجامع للاسطقسات بدن كل حيوان والمؤلف لها على ما يصلح, 
والحافظ لنظامه على ما ينبغي هي النفس التي له. والأشبه ما قيلء . أن المتصرف أولاً 
' نفس الأبوين بقواها إلى أن يفرز من الأخلاط ما يصلح مادة للمنى؛ وبعدها 
لصورة تحفظ مزاجه؛ ثم يتكامل في الرحم إلى أن يستعد لنفس يصدر عنهاء مع 
حفظ المزاج الأفعال النباتية. فتجذب الغذاء إلى تلك المادة. وتعدها لقبول نفس 
يصدر عنها مع ما سبق الأفعال الحيوائية. وهكذا إلى الناطقة] . 

قل يورد ههنا سؤال. وهو أن الفلاسفة يجعلون المولدة والمصورة وغيرهماء 
قوى للنفس» وآلات لهاء والنفس 9 حادثة بعد حدوث المزاح0)» وتمام صور 
الأعضاء 

فالقول باستناد صور الأعضاء إلى المصورة» قول بحدوث الألة قبل ذي الالةء 
وفعلها بنفسها من غير مستعمل إياها وهو باطل . 

وجوابه بعد تسليم أن النفس ليست بقديمة» كما هو رأي بعض بعض الفلاسفة» ولا 


)١(‏ في (ب) صدورها بدلاً من (حدوثها) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (النفس) 
(۳) مزاج البدن: ماركب عليه من الطبائع » ومزاج الشراب ما يمزج بهء والمزج: العسل قال أبوفزيب 
فجاء بمزج لم ير الناس ملل هو الضحك إلا أنه عمل النحل 
والموزج معرب وأصله بالفارسية : : موزه. . والجمع : الموازجة 
مثال: الجورب والجواربة. 


1۹ 


حادثة قبل حدوث البدن» كما هو رأى بعض المليين . أن ذلك إنما يرد لو جعلت 
المعزوزة من قري ال التالقة رر راا لو حيتي قوع مهه الا 
المغايرة بالذات لنفسه الناطقة. كما هو رأى البعضء أو من قوى النفس الناطقة 
للأمء فلا إشكالء إلا أن كلامهم مضطرب في دبك على ما يشعر به اضطرابهم 
في أن" الجامع لأجزاء البدن. هل هو الحافظ لها أم لاء وفي أنه نفس المولود أم 
غيرهاء فذكر الامام. أن الجامع لأجزاء النطفة نفس الوالدين» ثم أنه يبقى ذلك 
المزاج في تدبير نفس الأم إلى أن يستعد لقبول نفس» ثم إنها تصير بعد حدوثهاء 
حافظة له. وجامعة لسائر الأجزاء بطريق إيراد الغذاء . 

ونقل عن ابن سينا أن الجامع لأجزاء بدن الجنين نفس الوالدين» والحافظ 
لذلك الاجتماع أولاً القوة المصورة لذلك البدن» ثم نفسه الناطقة» وتلك القوة 
ليست واحدة في جميع الأحوال» بل هي قوى متعاقبة بحسب الاستعدادات 
الممختلفة لمادة الجنين . وذكر في الشفاء أن النفس التي لكل حيوان هي جامعة 
إسطقسات بدنه» ومؤلفتها ومركبتها على نحو يصلح معه ان يكون بدناً لهاء وهي 
حافظة لهذا البدن على النظام الذي ينبغي» والأشبه بمقتضى قواعدهم ما ذكر في 
شرح الإشارات"» وهي أن نفس الأبوين تجمع بالقوة الجاذبة, أجزاء غذائية » ثم 
تجعلها أخلالهاء وتفرد منها() بالقوة المولدة مادة المنى» وتجعلها مستعدة لقبول 
قوة من شأنها إعداد المادة (صيرورتها إنساناًء فتصير بتلك القوة منياً! وتلك القوة 
تكون صورة حافظة لمزاج المنى كالصورة المعدنية» ثم إن المنى يتزايد كمالا في 


(1) سقطمن (ب) لفظ (أن) 

(؟) سبق الحديث عن شرح الإشارات لنصير الدين الطوسي . والذي يقول عنه ابن القيم الجوزية في 
(إغاثة اللهفان) ۲ : ۲۹۷ نصير الشرك والكفر الملحد وزير الملاحدة» النصير الطوسى وزير هولاكو 
شفى نفسه من أتباع الرسول وأهل دينه فعرضهم على السيف حتى شفي إخوانه من الملاحدة واشتفى 
هو. فقتل الخليفة المعتصم والقضاة والفقهاء والمحدثين » واستبقى الفلاسفة والمنجمين والطبائعين 
والسحرة إلى أن يقول: واتخذ للملاحدة مدارس ورام جعل «إشارات» إمام الملحدين ابن سينا مكان 
القرآن فلم يقدر على ذلك فقال: هي قرآن الخواص» وذلك قرآن العوام ورام تغيير الصلاة وجعلها 
صلاتين فلم يتم له الأب وتعلم السحر في آخر الأمرء فكان ساحراً يعبد الاصنام. 

(۳) في (ب) ويقرر أنها بدلا من (تفرد منها) 


۰ 


الرحم بحسب استعدادات يكتسبها هناك إلى أن يصير مستعداً لقبول نفس أكمل» 
يصدر عنها مع حفظ المادةء الأفعال النباتية فتتعجذب١2‏ الغذاء ‏ ويضيفها إلى تلك 
المادة فيتمهاء وتتكامل المادة بترتيبها إياها » فتصير تلك الصورة مصدراً مع ما كان 
يصدر عنها بهذه الأفاعيل . 
وهكذا إلى أن تصير مستعدة لقبول نفس أكمل يصدر عنهاء مع جميع ما تقدم 

الأفعال الحيوانية أيضاًء فيصدر عنها تلك الأفعال أيضاء فيتم البدن ويتكامل إلى 
أن يصير مستعداً لقبول نفس ناطقة يصدر عنهاء مع جميع ما تقدم النطق. وتبقى 
مدبرة في البدن إلى أن يحل الأجل. وقد شبهوا تلك القوى في أحوالها من مبدأ 
حدوثها إلى استكمالها قينا محتردة بحرارة تبعت ال هه من نار مشتعلة 
مجاورة» ثم تشتد» فإن الفحم بتلك الحرارة يستعد لأن يتجمرء وبالتجمر يستعد. 
لأن يشتعل نارأً» شبيهة بالنار المجاورة» فمبدأً الحرارة الجاذبة "في الفحمء 
كتلك الصورة الحافظة واشتدادهاء كمبدأ الأفعال النبانية وتجمرهاء كمبدأ الأفعال 
الحيوانية» واشتعالها ناراً كالناطقة » وظاهر أن كل ما يتأخر يصدر عنه مثل ما صدر 
عن المتقدم وزيادة»فجميع هذه القوى كشيء واحد متوجه من حد مامن النقصان 
إلى حد ما من الكمال» واسم النفس واقع منها على الثلاث الأخيرة» فهي على 
اختلاف مراتبها نفس البدن المولود. وتبين من ذلك أن الجامع للأجزاء الغذائية 
الواقعة في المنيين هو نفس الأبوين» وهو غير حافظهاء والجامع للأجزاء المضافة 
إليهاء إلى أن يتم البدن» وإلى آخر العمرء والحافظ للمزاج هو نفس المولود. 


[قال (ثم لهم تردد) : 

فى تعدد هذه القوى بالذات, إذ لا يمتنع استناد تعدد الأفعال واختلافها بالقوة 
والضعف, وتفاوتها بالحدوث والبقاء, إلى اختلاف القوابل رالآلات. ثم في 
مغايرتها للنفس النباتية أو الحيوانيةء وفي مغايرة الغاذية 9 للخوادم, وفي أن مبدأ 
)١(‏ في (ب) فتحدث بدلا من (فتجذب) 


(؟) في (ب) المحادثة بدلا من (الجاذية) 
(۳) سقصمن (آ) لمظ (الغاذية) 


تحصيل الغذاء وتشبيهه و إلصاقه واحد أو متعدد. وتحير وا في كيفية صدور هذه 
الأفعال المتفقة عن القوى الضعيفة سيما إذا تؤمل ما نشاهد من أنواع الحيوان 
والنبات» من عجائب الصو ر والأشكال وغرائب النقوش. والألوان7'»والتجأوا على 
ما هو موجب الفطرة السليمة إلى إذن الخالق القديرء وتقدير العزيز ا 
يعني لما كان كلامهم في باب القوى مبنياً على الحدس”() والتخمين دو 
القطع واليقين وقح متردداً في عدة مواضع منها: أن الغاذية والنامية والمولدة قوى 
متعددة متغايرة بحسب الذات. أم بمجرد الاعتبارء ويكون اختلاف الأفعال والآثار 
راجعاً إلى اختلاف الآلات والاستعدادات . مثلاً تفعل الغاذية النموء فيما إذا كان 
الوارد زائداً على المتحلل» والتوليد فيما إذا صار صالحاًء لأن يصير منياً وحاصلاً 
في الأنثيين» ویعرض لأفعالها قوة ة أو ضعف في بعض الأحوال» لأسباب عائدة إلى 
المواد والآلات وزيادة الحرارة الغريزية ونقصانها. وكذا تفاوت في الحدوث. بأن 
يحدث التوليد بعد التغذية والتنمية» ويبقى التوليد دون التنمية» وتبقى التغذية دون 
التنمية والتوليدء وما تقرر عندهم من أن أثر الواحدء لا يكون إلا واحدا .فإنما هو 
في الواحد بجميع الجهات» ومنها أن النفس النباتية أسم لهذه القوى في النبات» 
وكذا الحيوانية في الحيوان» أم هي صورة جوهرية» مبدأ لهذه القوى في النبات› 
وللحس والحركة أيضاً" في الحيوان» ولاإدراك المعقولاات أيضاً في الإنسان» 
ومنها أن الغاذية هل هي مغايرة بالذات للجاذبة والماسكة والواضية والدافعة آم لاء 
بل هي عبارة عنها. كما يشعر به كلام جالينوس وغيره» وأيضاً ذهب بعضهم إلى 
أن الأربعة واحدة بالذات» متغايرة بالاعتبار. بمعنى أن هناك قوة واحدة» فعلها 
جذب عند الادرار ()» إمساك بعد الاإدرارء هضم بعد الأمساك. دفع بعد 
الانهضام. ومنها أن الغاذية على تقدير مغايرتها للبواقي» هل هي قوة واحدة فعلها 
التحليل *»والتشبيه والإلصاقء أم قوى ثلاث متغايرة بالذات مبادىء للأفعال 
)١(‏ في (أ) الحيوان بدلا من (الالوان) 
(۲) في (ب) الحس بدلا من (الحرس) 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (أيضاً) 


زفق فی (ب) الازدراد بدلا من (الإدرار) 
(©) في (ب) التحصيل بدلاً من (التحليل) 


الثلاثة. وميل ابن سينا إلى الثاني» وهو الظاهر من قواعدهم» ثم إنها نفس القوى 
الثلاث؛» لا قوة أخرى نستخدمهاء لأنه ليس هناك فعل آخرء غير إيراد البدل 
والتشبيه والإلصاق» ومنها: أنه كيف تصدر هذه الأفعال المتقنة المحكمة على 
النظام المخصوص عن القوى » التي هي أعراض قائمة بالأعضاء لا يتصور لها قدرة 
أو إرادة أو علم» خصوصا إِذا تؤمل في الصور العجيبة» والأشكال الغريبة. 
والنقوش المؤتلفة ء والألوان المختلفة الموجودة في أنواع النبات والحيوان» فان 
العقل لا يكاد يزعن لصدورها عن القوة التي سموها مصورة. 
وإن فرضنا كونها مركبةء وكون المواد مختلفة . كيف وقد ورد الكتاب الإلهي 

في عدة ا باستناد حي ذلك إلى الله سبحانه"“. وأشار إلى دلالتها على 
كونه قادراً حكيماً» وضائعا فذيما. والفلاسفة أيضاً لما رجعوا إلى الفطرة السليمة. 
صرحوا بأن هذه القوى» إنما تفعل ذلك باذن خالقها القدير وموجدها الحكيم 
الخبير. ومنهم من قال. نحن نعلم قطعاً أن ما في التغذية والتنمية والتوليد من 
الحركات» إلى الجهات المختلفة» ومن الالصاقات» ومن التشكيلات لا مح 
بدون الإدراك. وأن هذا لإدراك ليس للنفس الإنسانية”/ ٠‏ فإن هذه الأفعال دائمة 
في البدن. و غافلة عنهاء وتحدس اسا جا للبقين» أن الحيوانات 
العجم افيا لا تدرك أفعال هذه القوى في أبدانها. فاذن هو إدراك موجود آخرله 
اعتبار بهذه الأنواع . 


[قال (خاتمة) 
النبات كما أنه ليس بحيوان» ليس بحي, لأن الحياة صفة تقتضي الحس؛ 


)١(‏ قال تعالى : ل ولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طينء ثم جعاناه نطفة فى قرار مكين؛ , ثم خلقنا النطعة 
علقة فخلقنا العلقة مضغة فخلقنا المضغة عظاماً فكسونا العظام لحماً ثم أنشأناه خلقاً آخر 
فتبارك الله أحسن الخالقين» سورة المؤمنون الآيات HE ١١‏ 

قال ابن أبي حاتم : حدثنا علي بن الحسين» حدثنا جعمر بن مسافر» حدئنا يحيى بن حسان. 
حدثنا النضر يعني ابن كثير مولى بني هاشم حدثنا زيد بن علي عن أبيه عن علي بن أبي طالب - رصي 
الله عنه قال : إذا أنت على النطفة أربعة أشهر بعث الله إليها ملكا فنمح فيها الروح في ظلمات ثلاث 
فذلك قوله (ثم آنشأناه خلقاً آخر) يعني نعخنا فيه الروح . 

(۲) في (ب) النباتية بدلاً من (الإنسانية) 


۳ 


والحركة الإرادية. ومنهم من جعل التصرف في الغذاء حياة فسماه حياًء ومنهم من 
بالغ فجعل للنبات مع الحس عقلا] . 

لا حلاف في أن النبات ليس بحيوان» لأن المراد به. ما علم فيه تحقق الحس 
والحركة» وإنما الخلاف في حياته. فقيل هو حي» لأن الحياة صفة هي مبدأ 
التغذية والتنمية . 

وقيل لا: إذ الحياة صفة هى مبدأ الحس والحركة الاإرادية . 

واعترض بأنا لا نسلّم انتفاء ذلك في النبات. غاية الأمر انتفاء العلم بتحققه 
فیه» ومنهم من ادعى تحققه فيه متسشهداً بالآمارات على ما سبق » ومنهم من بلغ 
في اتصافه بالادراك» حتى أثبت له إدراك الكليات. وهو المعنى بالعقل» زعما 
منهء أن ما يشاهد من ميل إناث النخيل إلى بعض الذكور دون البعض» وميل 
عروقها إلى الصوب20) الذي فيه الماع وانحرافها في صعودها عن الجدار 
المجاور» لايتأتى بدون ذلك وهذا ينسب إلى جمع من قدماء الحكماء. 


والتصوب مثله» وصوبت الفرس إذا أرسلته في الجري . 


4 


المبحث الثالث 
[قال (المبحث الثالث) : 


اختص الحيوان لزيادة اعتداله بقوى تسمى نفسانية حيوانية هي إما مدركة أو 
محركة] . 
لاخفاء فى اشتراك القوى الطبيعية بين النبات والحيوان» وإن كان اشتراكا 
بمجرد المفهره دون الحقيقة؛ للقطع بأن غاذية الحيوان» تخالف بالنوع غاذية 
النبات» بل صرح ابن سينا. بأن غاذية كل عضو تخالف بالنوع غادية عضو اخر 
ثم الحيوان يختص بقوى أخرى مدركة ومحركة» تسمى نفسانية نسبة إلى النفس 
الحيوانية» أو إلى النفس الناطقة» لكونها في الإنسان أكمل منها في سائر 
الحيوانات» وذلك لأن الحيوان لزيادة اعتداله» قد يختص بما ينفعه ويلائمه. 
وبما يضره وينافيه » فاحتاج إلى طلب النافع » وهرب من الضارء وذلك بإدراكهماء 
والاقتدار على البحركة إلى النافع » وعن الضار بخلاف النبات» فإنه ليس في ذلك 
الاعتدال» ولو كان فإنه مركوز في موضعه لا يمكنه التحرك عن شيء إلى شيء 
فيكون قوة الإدراك والتحريك فيه ضائعاء بل ربما يكون ضائرا. ثم إن" كلامهم 
متردد فى أن القوى النفسانية جنس للمدركة والمحركة. أى بمنزلة الجنس» وكذا 
في انقسام كل منهما إلى ماله من الأقسام. بل في جميع الانقسامات الواقعة في 
باب القوى» وذلك لأن معرفة الأجناس والفصول". وتمييز الذاتيات والغرضيات 
عسيرة جداً فى الحقائق المدركة بالعيان» فكيف فيما لا يعرف إلا من جهة الآثارء 
ولا يعقل إلا بحسب الاضافات والاعتبارات ككون الشيء مبدأ التغير في آخر. 
[قال (وقد يثبت) : 
قوة أخرى هي مبدأ لها تخص باسم القوة الحيوانية توجد في العضو 
)١(‏ سقصمن (أ) حرف (إن) 
(۲) في (ب) المصل بدلا من (المصول) 


"o 


المفلوج( والذابل . 

يعني أن الاطباء يثبتون جنساً آخر من القوى يسمونها القوة الحيوانيةء 
ويجعلونها مبدأ القوى النفسانية » حيث يفسرونها بالقوة» التي إذا حصلت في 
الأعضاء. هيأتها لقبول الحس والحركة وأفعال الحياة» كجعل الغذاء بحيث 
عند الخوف والغم . ويستدلون على ذلك. بأن في العضو المفلوج أو الذابل» قوة 
تحفظ عليه الحياة» وتمنعه النقص ٠‏ والفساد. وليست هي قوة الحس والحركة 
لفقدها افي المفلوج . ولا قوة التغذية لفقدها في الذابلء ف فهي التي نسميها القوة 

واعترض عليه من وجهين : 

أحدهما: 0 قوة الحس والحركة في المفلوج » وقوة التغذية 
في الذابل» لجواز أن تؤجد القوةء ولا يترقب عليها الفعل » لفقد شرط» أو وجود 
مانع()» ۽ فإن قيل : لو انتفى الشرط أو وجد المانع » لما ترتب حفظ الحياة . 


قلنا: يجوز أن يكون لبعض الشروط والموانع اختصاص ببعض الأفعال دون 
البعض . 
فإن قيل : القوة الواحدة لا تكون مبدأ إلا لفعل واحد. 


(1) الفلج: في الاسنان: تباعد ما بين الثنايا والرباعيات. رجل أفلج الاسنادء وامرأة فلجاء الاسنان. 
قال ابن دريد لا بد من ذكر الاسئان والافلج أيضاً من الرجال: البعيد ما بين الثديين . ورجل مفلج 
الثنايا أي منفرجها وهو خلاف المتراص الأسنان . 

والسهم الفالج: الفائز. والفالج: ريح وقد فلج الرجل فهو مفلوج قال ابن دريد: لانه ذهب 
نصفه قال: ومنه قيل لشقة البيت فليجة. والفالج : الجمل الصخم ذو السئنامين. وفلجت الشيء 
بينهم أفلجه بالكسر فلجاً إذا قسمته» وفلجت الجزية على القوم إذا فرضتهاء وتفلجت قدمه: 
تشققت . والله أعلم . 

(؟) في (ب) النقض بدلا من (النقص) 

(۳) في (أ) ثم بدلا من (لا نسلم) 

(5) سقط من (ب) جملة (أو وجود مانع) . 


قلنا: فأي حاجة إلى ما ذكر من المقدمات . 

والجواب : أن الفلاسفة معترفون بانتفاء القوتين في المفلوج والذابل . 

وثانيهما: أن الحافظيجوز أن يكون المزاج الخاص» أوتعلق النفس بالبدن. 

والجواب : أن الكلام فيما يحفظ المزاج الخاص الذي به قوام الحياة في 
الحيوان الناطق وغيره» وفيه نظر. لأنهم لا يعنون بالنفس الجوهر المجردء بل مدأ 
الحركات» والأفاعيل الممختلفة. أو ميدأ الادراك, والتحريك الإرادي . 

[قال (أما المدركة فالحواس الظاهرة والباطنة) : 

وکل منهما خمس» حسب ما ثبت بالوجدان والبرهان. وإن لم يقع الجزم 
بامتناع الغير. لجواز أن لا يحصل للشيء بعض ما هو ممكن له لانتفاء 
شرط » وجعل بعضهم مدرك اللذة والألم» بل جميع الوجدانيات قوة أخرى. 
لما نجد عند تحققها من حالة مغايرة لتعقلهاء أو تخيلها. 

والجواب : إنها إدراكات لا مدركات] . 

لأن الكلام في القوى التي يشترك فيها الانسان. وغيره من الحيوانات» وأما 
القوة النطقية المدركة للكليات» فستأتي في بحث النفس وكل منهما. أي من 
قسمي القوة المدركة جنس أو بمنزلة الجنس» لقوى خمسة. كما أن المدركة 
جنس أو بمنزلة الجنس للقسمين » وذلك ظاهر فني الحواس الظاهرة لما أن كل أحد 
يجد من نفسه تلك الادراكات. وتعقلهاا' نما يخضها من الآلات. وأما الباطنة . 
فتثبت بالبرهان » كما سيأتي على التفصيل» ثم لا جزم للعقل› بامتناع حاسة 
سادسة من الظاهرة أو الباطنة . إذ الممكن قد لا يوجد لانتفاء شرط من شرائط 
الوجودء وما يقال: أن الطبيعة لا تنتقل من درجة الحيوان إلى درجة فوقهاء إلا وقد 
استكملت جميع ما في تلك الدرجةء فلو كان في:الامكان حس آخرء لكان 
حاصلاً للإنسان. لأنه أعدل ما في هذا العالم ضعيف» وكذا ما يقال أن الادراك 


(۱) في (أ) ويعلقها بدلا من تعقلها وهو تحريف 
(۲) في (ب) هذه بدلا من (تلك) 
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كمال للنفس» وهي مستعدة لحصول الكمالء ولا صفة من“ جانب الواهب. 
فلو أمكن وجود قوة أخرى إدراكية» لكانت حاصلة للنفس» ومنهم من زعم أن 
مدرك اللذة والألم حاسة أخرى غير العشرء فإن من التذ أو تألم » يجد من نفسه 
حالة إدراكية» مغايرة لتعقل اللذة والألم وتخيلهماء ويشبه أن تكون جميع 
الوجدانيات من الجوع والعطش » والخوف”" والغضب. وغيرها بهذه المثابة. فإنا 
نجد عند تحقق هذه المعانى» حالة إدراكية مغايرة لحالة تعقلها بصورها الكلية» أو 
تخيلها بصورها الجزئية . والجوات: أن اللذة والألم” مثلاً من قبيل الادراكات. 
لانها إدراك حسى أو عقلى. ونيل“ لما هو عند المدرك كمال وخير» لا من قبيل 
ارات اغا لها امد يا ونه نط ااا ا 
مثل المقاديرء والأعداد. والأوضاع » والحركات» والسكنات. والأشكال» 
والقرب» والبعد» والمماسة» ونحوذلك. فليست كما يظن أن مدركها حس آخرء 
بل إدراكهاء إنما هو بالحواس الظاهرة» وإن كان بعضها قد يستعين بالبعض» أو 
بضرب من القياس والتعقل . 


[قال (أما الحواس الظاهرة فمنها اللمس): 

وهي قوة سارية في البدن تدرك بها الحرارة والبر ودة. ونحوهماً عند المماسةء 
وهي للحيوان في محل الضرورةء كالغاذية للنباتء ولذا كانت لمعونة العصب 
سارية في جميع الأعضاء. سوى ما يتضرر به كالكبد والطحال. والكلية والرثة 
والعظم» وكان الحيوان يبقى عند بطلان سائر الحواس دونها] . 

هي قوة تأتي في الأعصاب إلى جميع الجلد» وأكثر اللحم والخشاءء من شأنها 
إدراك الحرارة والبرودة. والرطوبة واليبوسة» والخشونة والملاسة, ونحوذلك» بأن 
ينفعل عنها العضو اللامس عند المماسة بحكم الاستقراء. ولأنها لو أدركت 


)١(‏ في (أ) صنعة بدلاً من (صفة) وهو تحريف. 
(۲) سقطمن (ب) كلمة (الخوف) 

(؟) سقطمن (آ) لفظ (الالم) 

)٤(‏ في (ب) وفعل بدلا من (ونيل) 
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البعيد أيضاًء لم يحصل التمييز بن ما يجب دفعه» وما لا يجب» فيفوت الغرض 
من حلق اللامسة(). أعني رفع الضار. وجلب النافع . 

واللامسة( للحيوان في محل الضرورة» كالغاذية للنبات. 

قال ابن سينا: أول الحواس الذي يصير به الحيوان حيواناً هو اللمس . فإنه كما 


للحيوان» لآن مزاجه من الكيفيات الملموسة» وفساده باختلافهاء والحس طليعة 
للنفس » فيجب أن تكون الطليعة الأولى هو ما يدل على ما يقع به الفساد. ويحفظ 
به الصلاح » وأن يكون قبل الطلائع التي تدل على أمور تتعلق ببعضها منفعة خارجة 
عند القوام» أو مضرة خحارجة عن الفساد والذوق» وإن كان دالا على الشيء الذى به 
تستبقى الحياة من المطعومات » فقد يجوز أن يبقى الحيوان بدونه » بإرشاد الحواس 
الاخر على الغذاء الموافق» واجتناب المضاد» وليس شيء منها يعين على أن 
الهواء المحيط بالبدن محرق» أو مجمد. 

وبالجملة فالجوع شهوة الحار اليابس» والعطش شهوة البارد الرطب» والغذاء 
ما يتكيف بهذه الكيفيات اللمسية*. وأما الطعوم فتطيبات . فلذلك كثيرا ما يبطل 
حس الذوق أو غيره» ويبقى الحيوان حيوانا بخلاف اللمس» ولشدة الاحتياج 
إليه» كان بمعونة الأعصاب» سارياً في جميع الأعضاء» إلا ما يكون عدم الحس 
أنفع له كالكبد والطحال والكلية» لتلا يتأذى بملا يلاقيها من الحار اللاذع. فإن 
الكبد مولد للصفراء» والسوداء» والطحال والكلية» معينان9')لما فيه لذع » وكالرئة 
فإنها دائمة الحركة» فتتألم باصطكاك ‏ بعضها ببعض » ومولد للأبخرة الحادةء 


)١(‏ في (ب) الملامسة بدلاً من (اللامسة) 

(۲) في (ب) الملامسة بدلاً من (اللامسة) 

(۳) سقطمن (أ) لفظ (إنه) 

(4) في (ب) الملامسة بدلا من (اللامسة) 

(9) سقطمن (ب) لفظ (اللمسية) 

(5) في (أ) الذراع بدلا من (اللاذع) وهو تحريف. 
(۷) في (ب) يخصان بدلا من (معينان) 

(۸) في (أ) باسككاك وهو تحريف 


554 


ومصب"(' ومصعد للمواد فيتأذى بذلك. وكالعظام فإنها أساس البدن» ودعامة 
الحركات» بمعنى أنها تجعل الحركات أشد» بجعل أعضائها أقوى » فلو أحست. 
لتألمت بالضغط والمزاحمة7'») وبما يرد عليه من المصاكات. 

[قال (وأثبتها) : 

بعضهم للفلكيات. وبعضهم للبسائط العنصرية]. 

أي القوة اللامسة بعضهم للفلكيات» زعماً منهم أنها من توابع الحياةء 
وللأفلاك حياة» لكون حركاتها نفسانية » فيكون لها شعور ولمس بالضرورة. 
والقول بأنها إنما تكون بجذب الملائم » ودفع المنافي» فيكون وجودها في الفلك 
الممتنع عليه الكون والفساد معطلاًء مردود بأن ذلك . إنما هو في الأرضيات, وأما 
فى الفلكيات فيجوز أن توجد لغرض آخر كتلذذها بالملامسة والاصطكاك. 
والجواب : منع كونها من لوازم الحياة على الإطلاق. وأما ما ذهب إليه البعض من 
وجود الملامسة للعنصرياتء, بناء على أن الأرض تهوى” من العلو إلى السفل 
على نهج واحد» والنار بالعكس » وذلك يدل على شعورهما بالملائم وغير الملائم 
ففي غاية الضعف. 

[قال (ومال ابن سینا إلى تعددها) : 


حسب تعدد التضاد بين الملموسات. فإن بين الحرارة والبرودة نوعاً من 
التضاد. غير الذي بين الرطوبة واليبوسة مثلاً. بخلاف تضاد 7 الطعوم. 

الجمهور على أن اللامسة قوة واحدة. بها تدرك جميع الملموسات» كسائر 
الحواس» فإن اختلاف المدركات لا يوجب اختلاف الادراكات» ليستدل بذلك 
على تعدد مبانيها")» وذكر ابن سينا في القانون: أن أكشر المحصلين على أن 
(۱) في (أ) ومصبب بدلا من (ومصب) 
(؟) في (آ) بالضعط بدلا من (الضغط) 
(؟) في (أ) تهرب بدلا من (تهوي) وهو تحريف 
)٤(‏ سقطمن (ب) لفظ (تضاد) 
)٥(‏ في (آ) مباديها بدلاً من (مبانيها) 


تحرف 


للمس قوي كثيرة» بل قوى أربع . وقال في الشفاء : يشبه أن تكون اللامسة عند 
قوم» لا نوعاً أخيرأً» بل جنساً لقوى آربع » أو فوقها منيثاً"معاً في الجلد كله 
إحداها حاكمة "في التضاد الذى بين الحار والبارد. والثانية فى التضاد, الذى بين 
الرظب اياس والقالئة ف اللي بين الب نة لرا ف انى نين 
الخشن والآملس. إلا أن اجتماعها في الة واحدة» يوهم اا الذات ١‏ 
وقال: أيضاً. يشبه أن تكون قوى اللمس قوى كثيرة» تختص كل واحدة منها 
بمضادة » فيكون ما يدرك به المضادة التى بين الثقيل9) والخفيف. غير ما يدرك به 
المضادة التي بين الحار والبارد. فإن هذه أفعال أولية للحس . يجب أن يكون لكل 
جنس منها قوة حاصة » إلا أن هذه القوى لما انتشرت في جميع الالات بالسوية» 
ظنت قوة واحدة» كما لو كان اللمس والذوق منتشرين فى البدن كله انتشارهما فى 
اللا العداو نوها للش يشان 
يكون لكل واحدة من هذه القوى آلة تخصهاء بل يجوز أن تكون الة واحدة مشتركة 
لها. ويجوز أن يكون هناك انقسام في االات غير محري ثم قال: 

فإن قيل: فالسمع أيضاً يدرك المضادة التي بين الصوت الثقيل والحادء والني 
بين الصوت الخافت والجهير وغير ذلك» فلم لم تجعل قوى كثيرة. 

فالجواب : أن محسوسه الأول هو الصوت» وهذه أعراض لهاء وتوابع 
بخلاف اللمس ٠‏ فإن كل واحدة من المتضادات تحس لذاتهاء لا سبب الاخرء 
ولما كان السؤال في الذوق المدرك للطعوم المتضادة ظاهراً. 

أجاب الامام: بأن الطعوم وإن كثرت فبينها مضادة واحدة» بخلاف 
الملموسات. فإن بين الحرارة والبرودة نوعا من التضادء غير النوع الذي بين 
الرطوبة واليبوسة. 


(۱) سقطمن (ب) لفظ (منبثا) 

(۲) سقطمن (ب) إحداها 

(۳) في (ب) بأحدهما بدلاً من (تأحدها) 
)٤(‏ في (ب) تدرك,بدلاً من (بين) 
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والحكماء أوجبوا. أن يكون الحاكم على كل نوع من أنواع التضاد قوة 
واحدة. تسمى بالشعور والتمييز. وأنت خبير بأن دعوى تنوع التضاد في 
الملموسات إن كانت من جهةء أن تنوع المعروضات يوجب تنوع الإضافات 
العارضة» فالكل سواء . وإن كانت بالنظر إلى نفس التضاد العارض » فلا يتم بدون 
برهان وتفرقة » ومن سخيف الكلام. ما قيل : أن تباين الكيفيات الأول. أعني 
الحرارة والبرودةء والرطوبة واليبوسة» أشد من تباين الكيفيات الثواني الحادثة من 
تفاعلها كالروايح والالوان والطعوم. فلذلك تعبدت قوى اللمس" دون باقي 
الحواس . 
وههنا بحث اخر» وهو أن المدرك بالحس هو المتضادات كالحرارة والبرودة 
دون التضاد» فإنه من المعاني العقلية» فكيف جعلوا مبنى تعدد اللامسة» تعدد 
أنواع التضاد» وجوزوا إدراك القوة الواحدة للمدركات المتضادة» كالباصرة للسواد 
والبياض . ولم يجعلوا ذلك أفعالاً مختلفة من مبدأ واحد بالذات والاعتبار. 


[قال (ومنها الذوق) : 

وهي قوة منبثة في العصب المفر وش على جرم اللسان, تدرك بها الطعوم بشرط 

هو تال للمس في المنفعة. بحيث يفعل ما به يتقوم البدن» وهوتشهية (')الغذاء 
واختايره. ويوافقه في الاحتياج إلى الملامسة. ويفارقه في أن نفس الملامسةء لا 


تؤدي الطعم » كما أن نفس ملامسة الحار» تؤدي إلى الحرارة» بل الا بد من توسط 
الرطوبة اللعابية2©) المنبعثة من الآلة المسماة بالملعبة» بشرط خلوها عن طعمء 


(1) في (ب) النفس بدلاً من (اللمس) 
(؟) في (ب) تشبه بدلا من (نشهية) 
() سقطمن (أ) حرف الجر (إلى) 
(5) سقطمن (ب) لفظ (اللعابية) 


¥۲ 


وإلا لم تو دالطعم لصحة كما في بعض الأمراض.» واختلفوا في أن توسطها. بان 
يخالطها أجزاء ذي الطعم » مخالطة ينتشر فيهاء ثم ينفذ فيغوص في اللسان» حنى 
يخالط اللسان فيحسه. أو بأن يستحيل نفس الرطوبة إلى كيفية المطعوم» ويقبل 
الطعم منه من غير مخالطة. 


فعلى الأول. تكون الرطوبة واسطة. تسهل وصول جوهر المحسوس الحامل 
للكيفية. إلى الحاس. ويكون الالحساس بملامسة الحاس للمحسوس بلا 
واسطة . 


وعلى الثاني . يكون المحسوس بالحقيقة هو الرطوبة . ويكون بلا واسطة. 


[قال (وما في اللسان) : 


ومن الذائقة”' واللامسة قد يتميز أثرهماء كالحلاوة والحرارة: وقد لا يتميز به 


كالحرافة . 


يعني أن المطعومات كما تفيد ذوقاً» فقد يفيد بعضها لمسأء أما مع تميزه في 
الحس. كما في الحلو الحارء وإما بدونه. وحينئذ يتركب من الكيفية الطعمية» 
ومن التأثير اللمس شيء واحد» يصير كطعم محض مثل الحرافة؛ فإنها طعم مع 
تفريق واسخان » وكالحموضة » فإنها طعم مع تفريق بلا اسخان» والكعفوصة فإنها 
طعم مع تجفيف أو تكثيف«". 


)١(‏ ذقت الشيء أذوقه ذوقاً وذواقاً ومذاقة. وذقت ما عند فلان أي خبرته: وذقت القوس » إذا جذبت وترها 
لتنظر ما شدتها وأذاقه الله وبال أمره. قال طفيل: 
فذوقوا كما ذقنا غداة محجر من الغيظ في أكبادنا والتحوب 
وتذوقته » أي ذقته شيئاً بعد شيء. وأمر مستذاق» أي مجرب معلوم قال الشاعر: 
وعهد الغانيات كعهد فين ونت عنه الجعائل مستذاق 
والذواق: الملول. 
(۲) في (ب) تكييف بدلا من (تكثيف) 


رقف 


[قال (ومنها الشم)(» 


وهي قوة في زائدتي مقدم الدماغ تدرك بها الروائح, بأن يصل إليهما الهواء 
المتكيف بهاء لا أجزاء تنفصل عن ذي الرائحةء وإلا انتقص و زنه. وحجمه بكثرة 
شمه . نعم, قد يعين انفصال الأجزاء البخارية على نكيف الهواء بسرعة, وكثرة 
اللمس على تحلل رطوبات المشمومات, ولذا تهاج الروائح بالحر وتذبل التفاحة 
بالشم» ولا بأن يؤثر المشمومات في الشامة من غير استحالة في الهواءء وإلا لما 
أدرك الرائحة من حضر. بعد زوال المشموم وأما أنه كيف يفعل ذو الرائحة في 
فراسخ» والنار مع شدة تأثيرها لا تسخن إلا ما يقرب منها فمجرد استبعاد] . 


الجمهور على أن إدراك الروائح بوصول الهواء المتكيف بكيفية ذي الرائحة 
إلى آلة الشم. وقيل بتبخر وانفصال أجزاء من ذي الرائحة» تخالط الأجزاء 
الهوائية » فتصل إلى الشامة . 


وقيل: بفعل ذي الرائحة في الشامة من غير استحالة» في الهواء(" ولا تبخر 
وانفصال أجزاء . ورد الثاني. بأن القليل من المسك يشم على طول الأزمنة» وكثرة 
الأمكنةء من غير نقصان في وزنه وحجمه» فلو كان الشم بالتبخرء وانفصال 
الأجزاء لما أمكن ذلك. والثالث. بأن المسك قد يذهب به إلى مسافة بعيدة جدأى 
أو يحرق» ويفني بالكلية» مع أن رائحته تدرك في الهواء الأول أزمنة متطاولة. 
تمسك الفريق الثاني. بأن الشم لولم يكن بالتبخرء وتحلل الأجزاء اللطيفة 
وانفصالهاء من ذي الرائحة» لما كانت الحرارة» وما يهيجها من الدلك والتبخر 


(۱) شممت الشيء أشمه شما وشميماً والمشامة مفاعلة منه والتشام التفاعل» والمشامة » الدنومن العدو 
حتى يتراءى الفريقان ويقال: : شامم فلاناً أي انظر ما عنده» وشاممت الزجل : : إذا قاربته ودنوت منهء 
وشمام: اسم جبل . قال جرير: 
عاينت مشعلة الرعال كأنها طير تغاول في شمام وكورا 

والشمم : ارتفاع في قصبة الانف مع استواء أعلاه» فإن كان فيها احديداب. فهو القنا. 
ورجل أشم الأنف. وجبل أشم» طويل الرأس بين الشمم فيهما قال الخليل بن أحمد: تقول 
للوالي: أشممني يدك وهو أحسن من ناولني يدك 

(۲) سقطمن (أ) كلمة الهواء 


لف 


تذكى الروائح» ولما كان البرد الشديد يخفيهاء ولما ذبلت التفاحة بكثرة التشمم . 
واللازم باطل بحكم المشاهدة . 
والجواب: منع الملازمة لجواز أن يكون ذلك من جهة, أن التبخر وتحلل 
الأجزاء يعين على تكيف الهواء. بكيفية ذي الرائحة » وكثرة اللمس والتشمم » على 
ذبول التفاحة» وتحلل رطوباتهاء وتمسك الآخرون بأن النار مع شدة إحالتها لما 
يجاورها لا تسخن إلا مسافة قريبة منها. فكيف يحيل الجسم ذو الرائحة الهواء 
على مسافة بعيدة» ربما تبلغ مسيرة أيام على ما حكى أرسطو أنه وقع ملحمة ببلاد 
يونان» التي لا رحم" فيهاء فسافرت الرحم إليها لروايح الجيف من مسيرة أيام . 


والجواب : أنه استبعاد ولا دليل على الامتناع سلمنا. لكن وصول الهواء 
المتكيف إلى المسافات البعيدة على ما حكى يجوز أن يكون بهبوب رياح قوية. 


[قال (ومن الفلاسفة) : 
من يزعم أن للفلكيات شما وفيها روايح. واشتراط وصول الهواء إلى 
الخيشوم إنما هو في عالم العناصر] . 


نقل عن أفلاطون وفيثاغورس وهرمس وغيرهم. أن الأفلاك والكواكب 
لها شم» وفيها روائح. ورد عليهم المشاؤ ن. بأنه لا هواء هنالك يتكيف. ولا 
إنما هو فى العنصريات» ومن كلمات بعض المتأخرين: أنا عند اتصالنا 
)١(‏ الرخمة: طائر أبقع يشبه النسر في الخلقة يقال له الانوق والجمع رَحُم وهو للجنس قال الأعشي. 
يا رخماً قاظ على مطلوب 
والرخمة أيضاً قريب من الرحمة يقال: وقعت عليه رخمته أى محبته ولين أبو زيد: رخمه ١‏ خمةق 
ورحمه رحمة وهما سواء قال الشاعر: 
عحبت لال الحرقتين كأنما 2 راوني نفا من إياد وترم 


والرخام: حجر أبييض رخو. 


Vo 


بالفلكيات في نوم» أو يقظة» نشم منها روائح أطيب من المسك والعنبر» بل 
لا نسبة لما عندنا الى ما هناك. ولهذا اتفق أرباب العلوم الروحانية» على أن 
لكل كوكب بخوراً مخصوصاً لكل روحاني رائحة معروفة يستنشقونهاء 
ويتلذذون بهاء وبروائح الأطعمة المصنوعة لهمء فيفيضون على من يرتب ذلك 
ما هو مستعد له. 


[ قال (ومنها السمع) : 

وهي قوة فى عصب باطن الصماخ“ يدرك بها الأصوات] . 
المتوسط هو المتموج الحامل للصوت» سواء كان معلولا للقرع. أو للقلع . 
الصدم» وبين تجويف الصماخ» وهذا ظاهر. وإنما الإشكال في عبارة الشفاء. 
وهو أن السامعة قوة مرتبة في العصب المتفرق في سطح الصماخ يدرك صورة ما 
يتأدى إليه من تموج الهواء المنضغطبين قارع ومقروع. مقاوم له انضغاطا بعنف» 
يحدث منه صوتء فيتأدى تموجه إلى الهواء المحصور الراكد في تجويف 
الصماخ» ويحركه بشكل حركته» حيث اقتصر في سبب الصوت على القرع » مع 

تصريحه بأنه قد يكون بالقلع ). 

[قال (ولا يمتنع) 

أن يقوم الصوت بكل جزء من أجراء الهواء النافذة في المنافذ الضيقة ويكون 
السماع مشروطاً بكون الوصو ل أولاً لعدم الانفعال" عن المماثل ] . 


)1( الصماخ : خرق الاذن. وبالسين لغة» ويقال: هو الاذن نمسها. قال العجاج : 
حتى إذا صر الصماخ الاصمعا 
وأاأصمخث الرجل: أصبت صماخفى الصملاخ والصملوخ: وسح الاذنء والصمالح : اللبن 
الخاثر المتكبد. 
(۲) في (ب) بالقرع بدلا من (القلع) وهو تحريف. 
(۳) في (ب) الانشغال بدلا من (الأنفعال) . 


۲۷٦ 


إشارة إلى دفع إشكالين : 
أحدهما: أن الهواء المتموج يمتنع أن يبقى على هيئته. من تقصيعات 
الحروف وتشكيلاتها(!»), عند دخوله فى المنافذ الضيقة» ومصادماته للجدران 
الصلبة. 1 
وثانيهما: أن الهواء الحامل للصوت. إن قام الصوت بمجموعه. لزم أن ٣لا‏ 
يسمعه إلا واحد من الحاضرين» لأنه بمجموعه لا يصل إلا إلى صماخ واحدء 
إن قام بكل جزء منه لزم أذ يسمعه كل سامع مراراً بعدد”” يتأدى اليه من 
أجزاء الهواء المتموج . 


[قال (فما يحكى) 
من سماع الأصوات الفلكية لا يستقيم على الأصول الفلسفية]. 


يعني إن كان حدوث الصوت وسماعه مشروطين بالهواء» لم يكن التماس 
الأفلاك صوت » ولوفرض لم يمكن وصوله إلينا لامتناع النفوذ0* في جرم الفلك» 
لكن نسب إلى القدماء من الأساطين» أنهم يثبتون للفلكيات» أصوات عجيبة» 
ونغمات غريبة » يتحير من سماعها العقل» وتتعجب منها النفس » وحكى عن 
فيثاغورس "2 أنه عرج 0 بنفسه إلى العالم العلوي» فسمع بصفاء جوهر نفسه. 
وذكاء قلبه » ونغمات الأفلاك, وأصوات حركات الكواكب. ثم رجع إلى استعمال 
القوى البدنية» ورتب عليها الالحان والنغمات» وكمل علم الموسيقى. 


. سقط من (أ) لفظ (وتشكيلاتها)‎ )١( 
سقط من (ب) حرف (أن).‎ )۲( 

مم في (أ) بعدما بدلاً من (بعدد) . 
)٤(‏ في (أ) لم يكن بدلا من (لم يمكن) 
() في (أ) الغوذ بدلا من (النفوذ) 

(5) في (ب) في بدلا من (من). 

(لا) :سبق الترجعة له فى كلمة:وافية . 
(۸) في (ب) ارتفع بدلا من (عرج). 


VY 


[قال (ومنها البصر)<) 


. وهي قوة في ملتقى العصبتين المفترقتين إلى العينينء يرى بها الألوان 
والأضواء وغيرهماء بانطباع شبح المرئي في جزء من الرطوبة الجليدية؛ فيكون 
المرئي هو الشيء المنطبع شبحه. ولا يمتنع اختلافهما في المقدار, أو بخر وج 
الشعاع على هيئة مخر وط مصمت, أو مؤتلف من خطوط مجتمعة »فيما يلي الرأس؛ 
متفرقة في ما يلي القاعدة. وقيل على استواء مع اضطراب طرفه على المرئي؛ وقيل 
بتوسط الهواء المتكيف بشعاع البصرء وقيل بمجرد المقابلة على شرائطها من غير 
انطباع ولا شعاع. والحق أنه بمحض خلق الله تعالى ]. 


فالزوج الأول» مبدؤه من غور البطنين المقدمين من الدماغ » عند جوار الزائدتين 
الشبيهتين بحلمتي الثدي, وهو صغير مجوف يتيامن النابت منهما يساراً» ويتياسر 
النابت منهما يميناء تو يتقان على نقاطع صليبين» ثم ينفذ النابت يمينا إلى 
الحدقة اليمنى» والنابت يسارا إلى الحدقة اليسرى. 


والدليل على كون القوى المدركةء في المحال المذكورة» هو أن الافة فيها 
توجب الافة في تلك القوى. واخختلفوا في كيفية الإبصار. فقيل: إنه بانطباع شبح 
المرئي 7" في جزء من الرطوبة الجليدية التي تشبه البرد والجمد» فإنها مثل مراة» 
فإذا قابلها متلون مضيء» انطبع مثل صورته فيها"» كما ينطبع صورة الإنسان في 
المراة. لا بان ينفصل من المتلون شيء. ويمتد إلى العين. بل بان يحدث مثل 


(1) تسق طأشعة الضوء الصادرة عن الجسم المنظور على قرنية العين فتمر منها إلى العدسة البلورية التي 
تقوم بكسر أشعة الضوء لتقع على شبكة العين» فتظهر الصورة فيها مقلوبة وتؤثر أشعة الشمس 
الساقطة على الشبكة على الخلايا الحسية وتسبب توليد إشارات حسية تنتقل خلال العصب 
البصري» وعند وصول الإشارات العصبية إلى المخ تشعر برؤية الجسم بشكل معتدل وليس بشكل 
مقلوب» إذ أن المخ يقوم على تبويب المعلومات بشكل صحيح . 

(۲) في (ب) صورة بدلا من (شبح) 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (فيها) 


TVA 


صورته في المرأة» وفي عين الناظرء ويكون استعداد حصوله بالمقابلة 
المخصوصة)ء مع توسطالهواء المشف. 

ولما اعترض على هذا بوجهين . أحدهما أن المرئي حينئذ يكون صورة الشيء 
وشبحه لا نفسه» ونحن قاطعون بأنا نرى نفس هذا الملون. 

وثانيهما: أن شبح الشيء مساو له في المقدار, وإلا لم يكن صورة له ومثالاً. 
وحينئذ يلزم أن لا نرى ما هو أعظم من الجليديةء لأن امتناع انطباع العظيم في 
الصغير معلوم بالضرورة. أشار إلى الجواب» بأنه إذا كان رؤية الشيء بانطباع 
شبحه» كان المرئي هو الذي انطبع شبحه» لا ,نفس الشبح» كما مر في العلم» 
وبأن شبح الشيء» لا يلزم أن يساويه في المقدار» كما يشاهد من صورة الوجه في 
المرآة الصغيرة. إذ المراد به ما يناسب الشيء في الشكل واللون دون المةدارء 
غاية الأمر نا لا نعرف لمبة إبصار الشيء العظيم)ء وإدراك البعد بينه وبين 
المرئي» بمجرد انطباع صورة صغيرة9)منه في الجليدية وتأديها؟» بواسطة الزوح 0) 
المصبوب في العصبتين إلى الباصرة. 

وقيل : إن الابصار بخروج شعاع من العين على هيئة مخروط رأسه عند العين؛ 
وقاعدته عند المرئي. ثم اختلفوا في أن ذلك المخروط مصمت,. أو مؤتلف من 
خطوط مجتمعة في الجانب الذي يلي الرأس» متفرقة في الجانب الذي يلي 
القاعدة» وقيل : لا على هيئة المخروط. بل على استواء» لكن 0 يثبت طرفه الذي 
على الغين و يريط طرب ا ای ل ا الذي فين ا 
يكيف الهواء» بكيفيته » ويصير الكل آلة في الابصار. 


)١(‏ سقطمن (أ) كلمة المخصوصة 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (العظيم) 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (صغيرة) 

)٤(‏ في (أ) ومادتها بدلاً من (وتاديها) 
(9) في (أ) الروح بدلا من (الزوح) 
(1) سقطمن (ب) لفظ (لکن) 

(۷) في (ب) بزيادة (الذي) 


خف 


وقيل: لا شعاع » ولا انطباع . وإنما الإبصار بمقابلة المستنير للعضو الباصرء 
الذي فيه رطوبة صقيلة. فإذا وجدت هذه الشروط. مع زوال > يقع للنفس 
علم إشراقيبحضوري على المبصر» فتدركه النفس مشاهدة ظاهرة جلية . والحق : 
أن الابصار بمحض خلق الله تعالى عند فتح العين. ٠‏ 


[قال (والمشهور من اراء الفلاسفة الانطباع والشعاع): 

والعمدة في إثبات الأول. أن نور العين مرئي, وانطاع الشبح من الشيء في 
المقابل الصقيل المستئير ضروري. لكنه لاءيفيد كون الرؤية بذلك. وقد يستدل 
بالقياس على سائر الحواس» حيث يأتيها المحسوس. وبأن صو رة الشمس قد تبقى 
زماناً. في عين من أطال النظر إليهاء ثم أعرض. وبأن الغريب مرثي أكثر. وما ذلك 
إلا لكون الانطباع على مخروط من الهواء قاعدته سطح المرئي؛ فعند القرب» 
يكون وتر الزاوية أعظم؛ وهو ضعيف" . 

تمسك أصحاب الشعاع » بأنه يتفاوت الرؤية بقلة الشعاع وكثرته وغلظه و رقته, 
ووقوع المرثي ي“ في سهم المخروط وجوانبه. وقد يشاهد في الظلمةء انفصال 
النور من العين. وعند تغميض العين على السراج خطوط شعاعية. 

والجواب: أن مرجع ذلك إلى نور العين المسمى بالروح الباصرة؛ المعد 
لحصول مثله في المقابل المرتسم بينه وبين ن المرئي مخروط وهمي .وكان مبدأ) 
هذا هو المراد بخروج الشعاع. > أو الجسم الشعاعي للقطع بأنه يمتنع أن يخرج 
من العين ما ينبسط على نصف كرة العالم, وأن يتحرك إلى الجهات. وينفذ في 
السموات. ولا يتشوش”' بهبوب الرياح إلى غير ذلك من الأمارات]. 

أي القول بانطباع شبح المرئي في الرطوبة الجليدية» والقول بخروج الشعاع 
من العين على هيئة المخروط. 
)١(‏ سقطمن (ب) جملة (وهو ضعيف) 


(۲) في (ب) ووقوعه في سهم المخروط وسقوط لفظ (المرتي» 
(۳) سقطمن (آ) 0 


)٤(‏ في (ب) ولا يتأثر بدلا من (يتشوش) 


كا 


تمسك الأولون بوجو : 


أحدها: وهوالعمدة» أن العين جسم صقيل نوراني» وكل جسم كذلك. إذا 
قابله كثيف ملون» انطبع فيه شبحه كالمرآة. أما الكبرى فظاهرة» وأما الصغرى 
فلما يشاهد من النور في الظلمة. إذا حك المنتبه من النوم عينه» وكذا عند إمرار 
اليد على ظهر الهرة السوداءء ولأن الانسان إذا نظر نحو أنفه قد يرى عليه دائرة من 
الضياء» وإذا انتبه من النوم» ا قرب منه زماناً» ثم يفقده. وذلك لامتلاء 
العين من النور في ذلك الوقت» وإذا غمض إحدى العينين» يتسع ثقبة العين 
الأخرى» وما ذاك إلا لأن جوهراً نورانياً يملأه. ولأنه لولا انصباب الأرواح النورانية 
من الدماغ إلى العين» لما جعلت ثقبتا الإبصار مجوفتين » وهذا بعد تمامه» إنما 
يفيد انطباع الشبح لا كون الابصار به. 


وثانيها: أن سائر الحواس إنما تدرك بأن يأتي صورة المحسوس إليهاء لا بأن 
يخرج منها شيء إلى المحسوس » فكذا الابصار. ورد بأنهتمثيل بلا جامع . 

وثالثها: أن من نظر إلى الشمس طويلاء ثم أعرض عنها تبقى صورتها في عينه 
زماناء ورد بأن الصورة في خياله, لا عينه» كما إذا أغمض العين. 

ورابعها: أن الشيء بعينه إذا قرب من الرائى یری أكبر" مما إذا بعد عنه» وما 
وقاعدته سطح المرئي» حتى أنه وتر لزاوية المخروط» ومعلوم أن وتر الزاوية كلما 


 لخاذلل يقول العلم الحديث: تتألف العين من ثلاث طيقات مرقبة من" التخارج‎ )١( 
الصلبة: وهي طبقة مكونة من أنسجة'ضامة صلبة بيضاه اللون وتقوم هذه الطبقة على حماية‎ . ١ 
. العين» وتمتد الصلبة إلى الأمام لتكون طبقة رقيقة شفافة تدعى بالقرنية‎ 
المشيمية : طبقة تنتشر فيها الشعيرات الدمرية التي تغذي العين ولون هذه الطبقة أسود لاحتواء‎  ؟‎ 
خلاياها على صبغة سوداء وتمتد المشيمية إلى الإمام لتكون القزحية الملونة. ويوجد في وسط‎ 
القزحية ثقب دائري ينفذ منه الضوء يسمى إنسان العين أو اليؤبؤ‎ 
الشبكية: تعتبر امتداداً للنسيج العصبي المكون للعصب البصري وتبطن العين من الداخخل‎ - ٣ 
بشكل غشاء والشبكية طبقة من خلايا عصبية حسية متلخصصية لاستقبال الضوء.‎ 
(۲)في (ب) اكثر بدلاً من (اكبر)‎ 


۸1 


قرب من الزاوية» كان الساق أصغر)ء والزاوية أعظم ‏ وكلما بعد فبالعكس» 
والشبح الذي في الزاوية الكبرى, أعظم من الذي في الصغرى» وهذا إنما يستقيم 
إذا جعلنا موضع الإيصار هو الزاوية على ما هو رأي الانطباع » لا القاعدة على ما هو 
رآيى خروج الشعاع فإنها لا تتفاوت . 

ورد بأن لا نسلم أنه لا سبب سوى ذلك . كيف وأصحاب الشعاع أيضاً يثبتون 
سببه» على أن استلزام عظم زاوية الرؤية» عظم المرئي. وصغرها صغره محل 
نظر وإلى ما ذكرنا من وجوه الرد أشار بقوله وهو ضعيف . 

تمسك القائلون بالشعاع ا ور 

أحدها: أن من قل شعاع بصره » كان إدراكه للقريب أصح من إدراكه للبعیدء 
لتفرق الشعاع في البعيد» ومن كثر شعاع بصره مع غلظه"ء كان إدراكه للبعيد 
أصح » لآن الحركة في المسافة الطويلة تفيده رقة وصفاءء ولو كان الابصار 
بالانطباع لما تفاوت الحال. 

وثانيها: أن الاجهرا" يبصر بالليل دون النهار» لأن شعاع بصره لقلته يتحلل 
نهاراً بشعاع الشمس» فلا يبصر. ويجتمع ليلاً فيقوى على الاإيصارء والاعشى 
بالعكس » لأن شعاع بصره لغلظه لا يقوي على الإبصارء إلا إذا أفادته الشمس رقة 
وصفاء . 

وثالئها: أن الإنسان إذا نظر إلى ورقة قرأها كلهاء لم يظهر له منها إلا السطر 
الذي يحدق نحوه 55 وما ذاك إلا سبب أن مسقطسهم مخروط الشعاع أصح 
إدراكاً من جوانبه . 


ورابعها: أن الإنسان يرى في الظلمة كأن نورا انفصل من عينه» وأشرق على 


)١(‏ في (ب) أقصر بدلاً من (أصغر) 
() في () بزيادة لفظ (غلظه) 
(۳) الأجهر: الذي لا يبص رفي الشمس يقال: كبش أجهر بين الجهر ونعجه جهراء قال أبو العيال الهذلي : 
جهراء لا تالو إذا هي أظهرت- بصراً ولا من عيّلة تغنيني 
وجهرنا الأرض : سلكناها من غير معرفة. وجهرنا بني فلان أي صبحناهم على غرة. ˆ 
والمجاهرة بالعداوة : المبادأة بها 


YAY 


أنفه» وإذا غمض عينيه على السراج» يرى كأن خحطوطاً شعاعية » اتصلت بين عينيه 
والسراج . 
والجواب : عن الكل أنها لا تدل على المظلوب . أعني كون الإبصار بخروج 
الشعاع » بل على أن في العين نوراء ونحن لا ننكر أن في آلات الابصار أجساماً 
شعاعية مضيئة » تسمى بالروح الباصرة» يرتسم منها بين العين والمرئي مخروط 
وهمي» يدرك المرئي من جهة زاويته التي عند الجليدية تشتد حركتها عند رؤية 
البعيد» فيتحلل لطيفهاء ويفتقر إلى تلطيف إذا غلظ. وتكثيف إذا ضعف» ورق 
فوق ما ينبغي» ا ا القابل أشعة وأضواء تكون قوتها فيما 
يحازي مركز العين الذي هو بمنزلة الزاوية للمخروط الوهمي» ولشدة استنارته 
تكون الصورةالمطبعة "فيه أظهر» وإدراكه أقوى وأكمل» ا أن يكون هذا مراد 
الاين بخروج الشعاع تجوزاً منهم على ما صرح به ابن سيناء وإلا فهو باطل 
قطعا. أما أذا أريد حقيقة الشعاع الذي هو من قبيل الأعراض فظاهرء وإن آريد 
جسم شعاعي يتحرك من العين إلى المرئي» فلأنا قاطعون بأنه يمتنع أن يخرج من 
العين جسم ينبسط في لحظة على نصف كرة العالم» ثم إذا أطبق 7" الجفسن عاد 
إليهاء أو انعدم» ثم إذا فتحه خرج مثله وهكذاء وإن يتحرك الجسم الشعاعي من 
غير قاسر ولا إرادة إلى - جميع الجهات» وأن ينفذ في الأفلاك ويخرقها ليرى 
الكواكب» وأن ا بهبوب الرياح» ولا يتصل بغير» المقابل» كما في 
الأصوات حيث تميلها الرياح إلى الجهات» ولأنه يلزم أن يرى القمر قبل الثوابث 
بزمان يناسب تفاوت المسافة بينهماء وليس كذلك. بل ترى الأفلاك بما فيها من 
الكواكب دفعة وأيضاً يلزم أن يرى ما في الخزف لكثرة المسام فيه » بدليل الرشح 
دون ما في الزجاج أو الماء» ولو كان رؤية ما فيهما من جهة المسام» لوجب أن 
يكون بقدرها من غير أن يرى 17) الشيء بمجموعه» وبمثل هذه الادلة والامارات 


(1) في (أ) المطبعة بدلاً من (المطبقة) 
(۲) في (أ) اطلق بدلاً من (أطبق) 
(۳) في (ب) بعين بدلاً من (بغير) 
)٤(‏ سقطمن (أ) لفظ (يرى) 


YAY 


يمكن إبصال "١‏ القولء بان الابصار بتكيف الهواء بشعاع العين واتصاله بالمرثي. 


[قال (هذا والقول بخروج الشعاع) : 


بمعنى وقوعه من العين على المبصر كما في النيرات مما اخشاره كثير من 
المحققين. وبنوا عليه رؤية الشيء من القرب. وفي الماء أعظم. ورؤية الواحد 
اثنين» ورؤية الشجر في الماء منعكساء إلى غيره ذلك من التفاصيل المستوفاة في 
علم المناظر]. 

يريد أن علم المناظر والمرايا فن على حدةء ان او 
وبنوا الكلام فيه على خروج الشعاع » بمعنى وقوعه من العين( على المرئي» 
رت الو ال 
رأسه عند المضيء. وقاعدته عند المرئي» فيرى الشيء ء إذا بعد أصغر مما إذا قرب »› 
لان المخروط يستدق» فتضيق زواياه التي عند الباصرة 29 وتضيق لذلك 47 الدائرة 
التي عند المبصر وكلما ازداد الشيء بعداً » ازدادت الزوايا والدائرة صغراً» | إلى أن 
ينتهي في البعد إلى حيث لا يمكن الايصارء ويرى الشيء في الماء أعظم منه في 
الهواء. لان الشعاع ينفذ في الهواء على استقامة» وأما في الماء فبعضه ينفذ 
مستقيماًء وبعضه ينعطف على سطح الماء» فلم ينفذ إلى المبصر» فيرى بالامتداد 
الشعاعي النافذ مستقيماً ومنعطفا معا من غير تمايز» وذلك إذا قرب المرئي من سطح 
الماءء وأما إذا بعد فيرى فى موضعين » لكون رؤيتهما" بالامتدادين المتمايزين» 
وكذا إذا غمرتا إحدى العيئين ونظرنا إلى القمرء نراه قمرين» لآن الامتداد الشعاعي 
الخارج منهاء ينحرف عن المحاذاة» فلا يلتقي مؤدي الامتدادين في الحس 
المشترك على موضع واحد» بل موضعين» فيرى المرئي اثنين» وهكذا في 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (إبطال) 

(۲) في (ب) سقط لفظ (من العين) 
(۳) في () بزيادة لفظ (الباصرة) 
)٤(‏ سقطمن (ب) لفظ رلذلك) 

(ه) في (أ) رؤيته بدلاً من (رؤيتهماة 


A4 


الاحول» وفيما إذا وضعنا السبابة والوسطی على الع بين )١(‏ مع مع الاختلاف في 
الوضع » ونظرنا إلى السراج فإنا نراه اثنين» وكذا إذا نظرنا إلى الماء عند طلوع 
القمرء فإنا نرى في الماء قمراً بالشعاع النافذ فيهء وفي السماء ء قمراً بالشعاع 
المنعكس من سطح الماء إلى السماءء ومن هذا القبيل رؤية الشيء في المراة» 
وذلك أن الشعاع الممتد من الباصرة إلى الجسم الصقيل”) ينعكس منه إلى جسم 
آخر» وضعه من ذلك الصقيل كوضع الباصرة منه » بشرط أن تكون جهته مخالفة 
لجهة الرائي. وأما السبب في رؤية الشجر على شط النهر منتكساً. فهو أن الشعاع 
إذا وقع على سطح الماء ينعكس منه إلى رأس الشجر من موضع أقرب إلى 
الرائي» وإلى أسفله من موضع أبعد من الرائي» إلى أن تتصل قاعدة الشجرة بقاعدة 

عكسه. والنفس لا تدرك الانعكاس» لتعودها برؤية الآشياء على استقامة الشعاع ؛ 
فتحسب الشعاع المنعكس نافذاً في الماءء فترى رأس الشجر أكثر نزولاً في الماء 
لكونه أبعد منهء وباقي أجزائه على الترتيب إلى قاعدة الشجرء فيرى منتكسأء 
وبيان ذلك بالتحقيق في علم المناظر. 


[قال (وقد يشترط في الإبصار) : 

بعد سلامة الحاسة, وقصد المبصر, وحضور الميصر. كونه كثيفاً مضيئاً مقابلاً, 
أو في حكمه من غير حجاب. ولا إفراط قرب أو بعد أو صغر أو بسبب غلظ 
ويدعى لزوم حصوله عند حصول الشرائط وإلا لجاز أن يكون بحضرتنا جبال 
شاهقة. ورد بأن نفي ذلك من العلوم العادية] . 

زعمت الفلاسفة وتبعهم المعتزلة أن الإبصار يتوقف على شرائطيمتنع حصوله 
بدونها» ويجب حصوله معها. 


(1) في (ب) الملموس بدلاً من (العين) 

(۲) سقطمن (ب) لفظ (القبيل) 

() الصقل بالضم: الخاصرة» والصقله مثله وقلما طالت صقله فرس إلا قصرٍ جنباة وذلك عيب. 
وصقل السيف وسقله أيضاً صقلاً وصقالاً أي جلاه فهو صاقل والجمع صقلة . 
والصقيل : السيف: والمصقلة : ما يصقل به السيف ونحوه. 


TAo 


أما الأول: فلأنا نجد بالضرورة انتفاء الرؤية عند انتفاء شيء من تلك الشرائط. 
ورد. بأن العدم لا يدل على الامتناع . 

وأما الثاني: فلأنه لو جاز عدم الابصار معهاء لجاز أن يكون بحضرتنا جبال 
شاهقة » ورياض رائقة» ونحن لانراها واللازم باطل قطعا. 

ورد بأنه إن أريد باللازم» إمكان ذلك في نفسه فلا نسلم”' بطلانه» وإن أريد 
الاحتمال. والتجويز العقلي بحيث لا يكون انتفاؤه معلوما عند العقل على سبيل 
القطع, فلا نسلم"' لزومه. فإن ذلك من العلوم العادية على ما سبق تحقيقه. 

ومنهم من قال : إن اشتراط هذه الشروط؛ إنما هوعند تعلق النفس بالبدن» هذا 
التعلق المخصوص. أو كون الباصرة "على هذا القدر من القوة» لا على حد اخر 
فوقه» كما في الاخرة» قال» أو في حكم المقابل» يعني كما في رؤية الوجه في 
المرآة. 


[قال (وأما الحواس الباطنة) 

فمنها الحس المشترك؛ وهي القوة التي يجتمع فيها صو ر المحسوسات بتأديها 
إلبها من طرق الحواس. يدل عليها الحكم ببعض المحسوسات على البعض؛ 
ومشاهدة النائم والمريض ما ليس في الخارج. ومشاهدة الكل القطرة النازلة خطاء 
والشعلة الجوالة دائرة. ومبناه على أن صو ر المحسوسات لا ترتسم في النفس, وإن 
كانت هي الحاكمة والمدركة. وعلى ضر ورة أنه لا يرتسم في البصر إلا المقابل؛ أو 


ما هو فى حکمه. 

فإن قيل : كون اللمس أو الذوق ليس بالدماغ قطعي . 
(۱) في (أ) ثم بدلا من (نسلم) 
(۲) في (أ) ثم بدلا من (نسلم) 


(۳) باصرته: إذا أشرفت تنظر إليه من بعيد» والبصر: العلم وبصرت بالشئء علمته قال الله تعالى: 
بصرت بما لم يبصروا به والبصير: العالم » والتبصر: التأمل والتعرف. 
والتبصير : التعؤيف والايضاحء والمبصرة: المضيئة ومنه قوله تعالى: #فلما جاءتهم آياتنا 
مبصرة # . والمبصرة بالفتح الحجة. 


۲۸٦ 


قلنا: نعم . بمعنى أنه ليس الآلية الأولية المختصة]. 
هي أيضاً على حسب ما وجدناه خمس . وإن احتمل إمكان غيرهاء وما يقال 
إنها إنما مدركة» وإما معينة على الاإدراك"» والمدركة. إما مدركة للصور أو 
للمعاني »والمعينة إما حافظة للصور أو للمعاني »وإما متصرفة فيهاء فوجه''" ضبط ء 
وجعل الحافظ والمنصرف مدركاً باعتبار الإعانة على الإدراك. أما الحس المشترك 
ويسمى باليونانية «بنطاسيا» أي لوح النفس . فهي القوة التي تجتمع فيها صور 
المحسوسات الظاهرةء بالتأدي إليهاء من طرق الحواس ويدل على وجودها 
وجوه : 
الاول: أنا نحكم ببعض المحسوساث الظاهرة على البعض» كما نحكم بآن 
هذا الأصفر هو هذا الحارء أو هذا الحلو هو هذا المشموم» وكل من الحواس 
الظاهرة لا يحضر عندها إلا نوع مدركاته» فلا بد من قوة يحضر عندها جميع 
الانواع » ليصح الحكم بينها. 
الثاني : إن النائم أو المريض كالمبرسم» يشاهد صوراً جزئية لا تحقق لها في 
الخارج» ولا في شيء من الحواس الظاهرة» فلا بد من قوة بها المشاهدة. 
الثالث: إنا نشاهد القطرة النازلة بسرعة خط مستقيماً» والشعلة الجوالة بسرعة 
خطاً مستديرأًء وما ذاك إلا لان لنا قوة غير البصرء يرتسم فيها صورة القطرة 
والشعلة» ويبقى قليلاً على وجه يتصل به الارتسامات البصرية المتتالية بعصها 
ببعشن» حبك يشاهد خطاء للقطع بأنه لا ارتسام في البصر عند زوال المقابلة, 
ومنع ذلك على ما ذكره الامام مكابرة» وإلى هذا أشار في المتن ما ذكر من صرورة 


)١(‏ في (ب) الالة بدلاً من (الآلية) 
(۲) الادراك: اللحوق. يقال: مشيت حتى أدركته, وعشت حتى أدركت زمانه. 
وأدركته ببصري » أي رأيته . 
وأدرك الغلام. وأدرك الثمرء أي بلغء وربما قالوا: أدرك الدقيق بمعنى فني. : 
وتدارك القوم: أي تلاحقوا أي لحق آخرهم أولهم» ومنه قوله تعالى: إحتى إذا اداركوا فيها 
جميعاً» والدريكة: الطريدة. 
(۳) في (ب) فوجد بدلاً من (وجه) 
YAY‏ 


أنه لا يرتسم في البصر إلا المقابل» أو ما هو في حكمهء وأما قوله: ومبناه 
على أن صور المحسوسات لا ترتسم في النفس» فإشارة الى جواب اعتراض 
آخر('». وهو أنه لا يلزم من عدم كون الارتسام في الباصرة» كونه في قوة 
أخرى"؛ جسمانية» لجواز أن يكون في النفس» وكذا الصور التي يشاهدها 
المريض والنائم")ء وضور المحسوسات المحكوم فيها بالبعض على البعض 
كهذه الصمرة والحرارة وغيرهاء ألا ترى أنا نحكم بالكلي على الجزثي. 
كحكمنا بأن هذه الصفرة لون. وزيد إنسان, مع القطع بأن مدرك الكلي هو 
النفس» فإذا كان الحكم بين الشيئين مستلزما لحضورهما عند الحاكه”*», 
كان الجزئي حاضراً عند النفس» مرتسماً فيها كالكلي» فلا يثبت الس 
المشترك وتقرير الجواب : 

أنا معترفون بأن درك اللات رال تات جما 0 
النفس» لكن الصور الجزئية لا ترتسم فيها لما سيجيء"ء بل في التهاء فلا 
بد في الحكم بين محسوسين من الة مشتركة. وفيه نظر. لجواز أن يكون 
حضورهما عثد النفس» وحكمها بينها لارتسامهما في العين› 
الحكم بين الكلي والجزئي؛ يكون لارتسام الكلي في النفس» والجزئي في 
الآلة» فلا تثبت آلة مشتركة. غاية الأمر. أنه لا يكفي الحواس الظاهرة ليصح 
الحكم حالتي الغيبة والحضور» بل يكون“ لكل حسن ظاهر» حسن باطن . 

ومن اعتراضات الأمام: آنا نعلم EE‏ أن الذوق. اعني إدراك 
المذوقات؛ ليس بالدماغ» كما أنه ليس بالعصب. وكذا اللمس . 


(1) سقط من (أ) لفظ (اخر) 

(۲) سقط من () لفظ (أخرى) 

(۴) في (ب) والناس بدلا من (النائم) وهو تحريف. 
)٤(‏ سقط من (ب) جملة (عند الحاكم): 

)٥(‏ سقط من (أ) كلمة (لما سيجيء) 

. في (أ) البين بدلا من (العين)‎ )١ 

(۷) سقط من (أ) لفظ (يكون). 


AA 


والجواب: أن المعلوم قطعاً هو أن الدماغ ليس آلة لندرق أو اللمسء أو 
لا على وجه الاختصاص, وأما أنه لا مدخل له فيهء فلا كيف. والآفة فى 
الدماغ» توجب, اختلاف الذوق واللمس بخلاف الآفة في العصب» ومن ها 
هنا يقال إن ابتداء الذوق في اللسان» وتمامه“ في العصب”” الآتي اليه من 
الدماغ» وكماله عند الحس المشترك» وكذا في سائر الإحساسات . 


[قال (منها الخيال) 
وهي التي تحفظ صور المحسوسات بعد غيبتها عن الحس المشترك. 
ويدل عليها وجهان: 


الأول: أن الحفظ غير القبول. فلا بدّ له من مبدأ خاص. واجتماعهما 
في الخيال يجوز أن يستند الى المادة والقوة. وتنوع إداركات الحس المشترك 
يستند إلى كثرة طرق التأدية» كما أن إدراكات النفس“ وأفعالها يستند الى 
القوى . 
الثاني : أن الصورة المرتسمة في الحس المشترك قد تزول لا بالكلية كما 
في النسيان. بل مع إمكان الاستحضار بأدنى التفات وهو الذهول» فلولا أنها 
مخز ونة في قوة أخرى» لكان الذهول نسياناً وكلاهما ضعيف]. 
)١(‏ في (ب) وغايته بدلا من (وتمامه) 
(۲) (العصبة) واحد الأعصاب وهي أطناب المفاصل» وانعصب: اشتد, والمعصوب: الشديد 
اكتناز اللحم» والمعصوب في لغة هذيل الجائع. 
وعصبة الرجل : بنوه وقرابته لأبيه وإنما سمو عصبة لأنهم عصبوا به أي أحاطوا بهء والعصبة من 
الرجال: ما بين العشرة الى الأربعين. 
)( النفس: الروح يقال: حرجت نفسه . قال أبو خراش: 
نجا سالم والنفس منهبشدقه ولمينج إلا جفن سيف ومئزرا 
والنفس: الدم : يقال سالت نفسه وفي الحديث: ما ليس له نفس سائلة فإنه لا ينجس الماء إذا 
مات فيه . 
والنفس أيضاً الجسد. قال الشاعر: 
نبئت أن بني سحيم أدخلوا أبياتهم تامور نفس المنذر 
والتامور: الدم . 
والنفس: العين يقال أصابت فلاناً نفس ونفسته بنفس إذا أصبته بعين. 
والنافس : العائن . والنافس: الخامس من سهام الميسر ويقال هو الرابع . 


۸۹ 


استدل على ثبوتها ومغايرتها للحس المشترك بوجهين : 

الأول: أن لصور المحسوسات قبولاً عندنا وحفظاء وهما فعلان مختلفان, فلا 
بد لهما من مبدأين متغايرين » لما تقرر من أن الواحد لا يكون مصدراً لأرين» 
ومبدأ القبول هو الحس المشترك» فمبدأ الحفظ هو الخيال» وإنما احتيج إلى 
الحفظ لثلا يختل نظام العالم » فإنا إذا أبصرنا الشيء ثانياً فلو لم يعرف أنه هو 
المبصر أولا لما حصل التمييز بين النافع والضار. 


واعترض بأن الحفظ مسبوق بالقبول ومشروط به ضرورة. فقد اجتمعا في قوة 
واحدة سميتموها الخيال» وبأن الحس المشترك مبدأ لادراكات مختلفة هي أنواع 
الإحساسات, وبأن النفس تقبل الصور العقلية» وتتصرف في البدن » فبطل قولكم 
الواحد لأ يكوث مبدأ لأثرين . 


وأجيب: بأن الخيال لا بد أن يكون في محل جسماني» فيجوز أن يكون قبوله 
لال المادة 6 وسمظه لقره الكيال» كالار على تقول الكل تادا رجف 
بصورتها وكيفيتها. أعني اليبوسة» وبأن مبدائية الحس المشترك للإدراكات 
المختلفة » إنما هى لاختلاف الجهات» أعنى طرق التأدية من الحواس الظاهرةء 
وكذا إدراكات النفس وتصرفاتها من جهة فواهنا المختلفة» ولا يخفى أن هذا 
الجواب يدفع أصل الاستدلال لجواز أن لا تكون إلا قوة واحدة» لها القبول 
والحفظ بحسب اختلاف الجهات, وكذا الجواب بأن القبول والإدراك من قبيل 
الانفعال دون الفعل. فاجتماع القبول والحفظ وأنواع الإدراكات في شيء 
واحد» لا يقدح في قولنا الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد. 

الثاني: أن الصور الحاضرة فى الحس المشترك قد تزول بالكلية» بحيث 
اح إلى اا ديد رع الان ا :وفك ورول ل" بالكلل بل بحي ر 
بأدنى التفات . وهو الذهول”". فلولا أنها مخزونة حينئذ في قوة أخرى يستحضرها 
(1) ذهلت عن الشيء أذهل ذهلاً: نسيته وغفلت عنه, وأذهلت عنه كذاء وفيه لغة أخرى: ذهلت 

بالكسر ذهولا . 


قال اللحياني : يقال: جاء بعد ذهل من الليل» ودهل أي بعد هفء. 
ل ۹ 


الحس المشترك من جهتهاء لما بقي فرق بين الذهول والنسيان. 

واعترض بأنه يجوز أن لا تكون محفوظة إلا في الحسى المشترك» ويكون 
الحضور والإدراك بالتفات النفس والذهول بعدمه. 

وأجيب: بأنه لو كان كذلك لم يبق فرق بين المشاهدة والتخيل» لأن كلا منهما 
ومعلوم أن تخيل المبصر ليس إبصاراء ولا تخيل المذوق ذوقا» وكذا البواقي » بل 
المشاهدة ارتسام من جهة الحواس» والتخيل من جهة الخيالء وفيه نظر» لجواز 
أن يكون الفرق عائداً إلى الحضور عند الحواس» والغيبة عنها أو إلى الارتسام 
وضعفف ولا يكون الإدراك والحفظ إلا في قوة واحدة. 


[قال (وأضعف منهما الابطال) 
بامتناع ارتسام الكثير“ في الصغيرء وازدحام الصور مع بقاء التمييز: فإن ذلك 
إنما هو في الأعيان دون الصور] . 


احتج الإمام على إبطال الخيالء بأن من طاف في العالم » ورأى البلاد 
والأشخاص الغير المعدودة» فمو انطبعت صورها في الروح الدماغي. فإما أن 
يحصل جميع تلك الصور في محل واحد» فيلزم الاختلاط وعدم التمايز» وإما أن 
يكون لكل صورة محل »› فيلزم ارتسام صورة في غاية العظم ٠‏ في جزء في غاية 
الصغر. 
والجواب : أنه قياس للصور على الأعيان وهو باطل. فإنه لا استحالةء ولا 
استبعاد في توارد الصور على محل واحد مع تمايزهاء ولا في ارتسام صورة العظيم 
في المحل الصغير» وإنما ذلك في الأعيان الحالة في محلها حلول العرض في 
الموضوع أو الجسم في المكان. 


(۱) في (ب) الكبير بدلاً من (الكثير) 
(۲) في (ب) الكبر بدلا من (العظم) 


[قال (ومنها الوهم») 

وهى التى تدرك بها المعانى الجزثية. كالعداوة المعينة من زيد, والمراد 
بالمعائى ما لا يمكن إدراكه بالحواس الظاهرةء وبالصور خلافهء فالمستند 
إلى الوهم فيما إذا رأينا شيئاً فحكمنا بأنه عسل وحلو هو الحكم الجزئي لا 
الصفرة أو الحلاوة» ويكون الكل حاضر عند النفس بمعونة الآلات]. 

هي القوة المدركة للمعاني الجزئية الموجودة في المحسوسات» كالعداوة 
المعينة من زيد وقيد بذلك لأن مدركة العداوة الكلية من زيدءهو النفسء والمراد 
بالمعانى ما لا يدرك بالحواس الظاهرة» فيقابل الصور. أعني ما يدرك بهاء فلا 
يحتاج إلى تقييد المعاني بغير المحسوسة » فإدراك تلك المعاني دليل على وجود قوة 
بها إدراكهاء وكونها مما لم يتأد من الحواس» دليل على مغايرتها للحس المشترك» 
وكذا كونها جزئية دليل على مغايرتها للنفس الناطقة » بناء على أنها لا تدرك الجزئيات 
بالذات» هذا مع وجودها في الحيوانات العجم » كإدراك الشاة معنى في الذئب» 
بقي الكلام في أن القوة الواحدة لما جاز أن 0 آلة لاإدراك أنواع ميات 
لم لا يجوز أن تكون آلة لإدراك معانيها أيضاًء وأما إثبات ذلك» بأنهم جعلوا من 
أحكام الوهم ما | إذا رأينا شيئاً أصفرء فحكمنا بأنه عسل وحلوء فيكون الوهم 
مدركاً للصفرة والحلاوة والعسل جميعاًء عو ا ان د في 
مدرك له صرورة فضعيف» لأن الحاكم حقيقة هو النفس» فيكون المجموع من 
الصور والمعاني حاضراً عندها بواسطة الآلات كل منها بلنها الخاصة. ولا يلزم 


)1( وهمت في الحساب أوهم وهمأء إذا غلطت فيه وسهوت» وتوهمت أي ظننت» وأوهمث غيري 
إيهاماً. والتوهيم مثله. 
.وأوهمت الشيء إذا تركته كله. والوهم : الجمل الضخم الذلول قال ذو الرمة يصف ناقته : 
كأنهاجمل رهم ومابسقيت إلا النحيزة والألواح والعسصب 
والانثى وهمة. 
والوهم أيضاً الطريق الواسع قال لبيد يصف بعيره وبعير صاحبه 

ئلم أصدرناهما في وارد صادر وهم صواه قل 17 

ويقال: لا وهم من كذا أي لا بد منه. 


14۲ 


كون محل الصور والمعاني قوة واحدق لكن بشكل هذا9), بأن مثل هذا الحكم 
قد يكون من الحيوانات العجمء التي لا تعلم وجود النفس الناطقة لها,. 

[قال زومنها الحافظة) 

لأحكام الوهم وتسمى الذاكرة باعتبار استرجاعها] . 

هي للوهم كالخيال للحس المشترك»› ووجه تغايرها أن قوة القبول غير قوة 
الحفظ › والحافظة للمعاني غير الحافظ للصور, ويسميها قوم ذاكرة» إذ بها الذكر 
أعني ملاحظة المحفوظ بعد الذهول عنه"» ومتذكرة إذ بها التذكر. أعني الاحتيال 
لاستعراضص الصور بعد ما اندرست © , 


[قال (ومنها المتصرفة) 
في الصو ر والمعاني بالتركيب والتفصيل؛ وتسمى باعتبار استعمال العقل إياها 
مفكرة والوهم متخيلة] . 


أي في الصور المأخوذة عن الحس» والمعاني المدركة بالوهم بتركيب بعضها 
مع بعض » وتفصيل بعضها عن بعض» كتصور إنسان له رأسان» أو لا رأس ل 
وتصور العدو صديقاً» وبالعكس» وهي دائماً لا تسكن نوماً ولا يقظة, وبها يقتنص 
الحد الأوسط . باستعراض ما في الحافظة . وهي المحاكية للمدركات والهيئات 


)١(‏ في (ب) آخر بدلا من (هذا) 
(۲) سقط من (أ) لفظ (عنه). 
(۳) درس الرسم يدرس ادروساً» أي عفا ودرسته الريح يتعدى ولا يتعدى. 
ودرست المرأة دروساً أي حاضت وأبودراس: فرج المرأة ودرسوا الحنطة دراساً أي داسوها 
قال أبن ميادة . 
هلا اشتريت حنطة بالرستاق سمراء مما درس ابن مخراق 
ويقال: سمي إدريس عليه السلام لكثرة دراسته كتاب الله تعالى واسمه اخنوخ . 
والدرس : جرب قليل يبقى في البعير قال العجاج : 
من عرق النضج عصيم الدرس 
والدرس: الطريق الخفي . والدرس بالكسر: الدريس» وهو الثوب الخلق» والجمع درسان. 
وقد درس الثوب درساً أي أخلق. 
4۳ 


المزاجية» وينتقل إلى الضد والشبيه» وليس من شأنها أن يكون عملها منتظمأء بل 
النفس هي التي تستعملها على أي نظام تريد» إما بواسطة القوة الوهمية من غير 
تصرف عقلي. وحينئل تسمى متخيلة» أو بواسطة القوة العقلية وحدهاء أو مع 


الوهمية . وحينئذ تسمى مفكرة . 
[قال (خاتمة) 


(خاتمة) مقدم البطن الأول من الدساغ. محل للحس المشترك ومؤخره 
للخيال. والأوسط للمتخيلة؛ ومقدم الآخر للوهم. واخره للحافظة, والعمدة في تعدد 
هذه القوى وتعيين محالهاء تعدد الآثار, واختلافها باختلاف المحال مع القطع: بأن 
الاحساس إنما هو للقوى الجسمانية. وأنه لا معنى لآلتها إلا ما هو محل لهاء وأنها 
لا تخيل بعضو آخر, فلا يصح اتحادهاء وعود الكثرة والاختلال إلى آلاتها" والكل 
ضعيف ] . 


مما علم بالتشريح. أن للدماغ تجاويف ثلاثة» أعظمها البطن الأولء 
وأصغرها البطن الأوسط وهو كمنفذ من البطن المقدم إلى البطن المؤخر. وقد دل 
اختلال الحس المشترك بآفة تعرض لمقدم البطن الأول من الدماغ دون غيره من 
أجزاء الدماغ » على أنه محله. وهكذا الدليل على كون الخيال في مؤخر البطن 
'الأول» وكون المتخيلة في البطن الأوسط وكون الوهم في( مقدم البطن الأخيرء 
وكون الحافظة في آخره. وأما الدليل على تعدد هذه القوى» فهو اختلاف الاثار مع 
ما تقرر عندهم » من أن الواحد, لا يكون مبدأ للكثير. 

فإن قيل: القاعدة على تقدير ثبوتهاء إنما هي في الواحد من جميع الوجوه» 


فلم لا يجوز أن يكون مدرك الكل هو النفس الناطقة» أو قوة واحدة باعتبار شرائط 


)١(‏ في (ب) آخرتها بدلاً من (آلاتها) 
(۲) سقطمن (أ) حرف الجر (في) 


قلنا: كون المدرك هي النفس» والقوى الجسمانية الات لها مذهب جمع من 
المحققين . إلا أنه يشكل بوجودالإدراكات للحيوانات العجم, وأما كون المدرك 
قوة واحدة جسمانية » وهذه المحال آلات لهاء فمما لا سبيل إليه» إذ لا يعقل آلية 
العضو لقوة جسمانية. لا تكون حالة فيه» ولا يخفى صعوبة إثبات بعض 
المقدمات الموردة في المقامين . أعنى 3 إثبات تعد القوى» وتعيين مخالها. وقد 
يقال في تعيين محالها بطريق الحكمة» والغاية"' أن الحس المشترك ينبغى أن 
يكون في مقدم الدماغ» ليكون قريباً من الحواس الظاهرةء فيكون التأدي إليه 
سهلاء والخيال خلفه» لأن خزانة الشيء ينبغي أن تكون كذلك. ثم ينبغي أن 
يكون الوهم بقرب"الخيال» لتإكون الصبور الجزئية بحذاء معانيها الجزئية, 
والحافظة بعده. لأنها خزانته» والمتخيلة في الوسطلتكون قريبة من الصور 
والمعاني» فيمكنها الأخحذ منهما سهولة. 


[قال (وتردد ابن سینا) 


في تعدد الوهمية والمتخيلة] . 


يشير إلى ما قال في الشفاءء يشبه أن تكون القوة الوهمية هي نفسها 
المتذكرة» والمتخيلة والمفكرة» وهي نفسها الحاكمة» فتكون بذاتها حاكمة» 
وبحركاتها وأفعالها ‏ متخيلة ومتذكرة» فتكون متفكرة» بما تعمل )في الصور 
والمعاني» ومتذكرة بما ينتهي إليه عملهاء وله تردد أيضاء في أن العا مع 
المتذكرة. أعني المسترجعة لما غاب عن الحفظ من مخزونات الوهم قوتان أم قوة 
واحدة. 


)١(‏ في (ب) وهو بدلاً من (أعني) 
(۲) سقطمن () لفظ (الغاية) 

(۳) في (ب) تقريب بدلا من (بقرب) 
)٤(‏ في (ب) بعينها بدلا من (نفسها) 
(0) في () وأقوالها بدلاً من (وأفعالها) 
(1) في (أ) تعجل بدلاً من (تعمل) 
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[قال (واقتصر الأطباء ) : 
على الخيال والمفكرة والذاكرة]. 


لما كان نظرهم مقصوراً على حفظ صحة القوى» وإصلاح اختلالهاء ولم 
يحتاجوا إلى معرفة الفرق بين القوى. وتحقيق أنواعهاء بل إلى معرفة أفعالها 
ومواضعهاء وكانت الآفات العارضة لهاء قد تتجانس اقتصروا على قوة في البطن١١)‏ 
المقدم من الدماغ سموها الحس المشترك والخيال» وأحرى في البطن“ 
الآوسطسموها المفكرة وهي الوهمء وأخرى في البطن المؤخر سموها الحافظة 
والمتذكرة . 


[قال (وأما المحركة) 


فمنها شوقية باعثة على جذب ما يتصوره نافعا. وتسمى شهوية, أو دفع ما 
يتصوره ضارا وتسمى غضبية, ومنها فاعلة لتمديد الأعصاب إلى جهة مبدأها كما 
في القبض. أو إلى خلاف جهته كما في البسط ]. 


لم يبسط الكلام في القوى المحركة بسطه في القوى المدركة» لان المباحث 
الكلامية لا تتعلق بهذه تعلقها بتلك. والمراد بالمحركة أعم من الفاعلة للحركة. 
والباعثة عليهاء وتسمى شوقية ونزوعية » وتنقسم إلى شهوية وهي الباعثة "على 
الحركة» نحو ما يعتقد أو يظن نافعا. وغضبية وهي الباعثة على الحركة نحو ما 
يعتقد أو يظن ضارأ وأما الفاعلة فهي قوة من شأنها) أن تبسطالعضل بإرخاء 
الاأعصاب إلى خلاف جهة مبدأها لينسط العضو المتحرك» أى يزداد طولاء 
وينتقص عرضاً. أو تقبضه بتمديد الأعصاب إلى جهة مبدأهاء لينقبيض العضو 


)١(‏ سقط من (ب) لفظ (البطن). 
(5).سقط بن وسح لفظ (البطن) 

(۴) في (أ) الدافعة بدلا من (الباعثة) . 
)٤(‏ سقط من (ب) جملة (من شأنها أن) . 


۲۹٦ 


المتحرك؛ أي يزداد عرضاًء وينتقص طولاً» والعضلة ٠‏ عضو مركب من العصب» 
ومن جسم شبيه بالعصب تنبت من أطراف العظام تسمى رباطأ وعقباً» ومن لحم 
احتشى به الفرج التي بين الأجزاء المنتفشة الحاصلة باشتباك العصب والرباط , 
ومن غشاء تخللها. والعصب جسم ينبت من الدماغ أو النخاع أبيض لدن لين في 
الانعطاف» صلب في الانفصال. 


[قال (وأما مبدأ الشوق) ' 
فمن القوى المدركة]. 


قد يتوهم أن من القوى المحركة قوة أخرى هي مبدأ قريب للشوقية يعيد للفاعلة 
كالقوة التي ينبعث عنها شوق الإلف بالشيء إلى مألوفه» وشوق المحبوس إلى 
خلاصه» وشوق النفس إلى الفعل الجميل» فأشار إلى أن ذلك من قبيل القوى 
المدركة, لأن مبدأ الشوق والنزوع تخيل أو تعقل . 


[قال(ثم بعض هه القوى) 
قد يفقد في بعض أنواع الحيوان أو أشخاصه بحسب الخلقة أو العارض] . 


يعني O EL‏ وضد e‏ بعض أنواع الحيوان e.‏ 


بعص الحواس أو الحركات» أو بحسب العارض كمن أصابه افق أخلت ببعض 
إدړاکاته أو حركاته . 


(١),العضل‏ بالتحريك : جمع عضلة الساق. وكل لحمة مجتمعة مكتنزة في عصبة فهي عضلة . 
وقد عَضِلٌ الرجل بالكسر فهو عَضل بين العضل إذا كان كثير العضل والعضلة بالضم: الداهية. 
يقال : إنه لعضلة من العضل أي داهية من الدواهي . 
وداء عضال وأمر عضال: أي شديد أعيا الأطباءء وأعضلني فلان أي أعياني أمره؛ وقد أعضل 
الأمر أي اشتد واستغلق وأمر معضل لا يهتدي لوجهه. 
والمعضلات : الشدائد من الأمور. والله أعلم . 
44۷ 


[قال (المقالة الثانية فيما يتعلق بالمجردات وفيها فصلان) 
الفصل الأول: في النفس وفيه مباحث: 
المبحث الأول :أنها تنقسم إلى فلكية وإنسانية. وقد تطلق على ما ليس بمجرد. 
كالنفس النباتية لمبدأ آثار النبات, والحيوانية لمبدأ اثار الحيوان . فمن ها هنا تفسر 
بأنها كمال أول لجسم طبيعي آلي. فمن حيث التغذي والنمو نباتية» ومسن حيث 
الحس والحركة حيوانية: ومن حيث تعقل الكليات إنسانية. ومن حيث إرادة الحركة 
المستديرة فلكية, إذا جعلنا الكواكب والتداوير ونحوهما بمنزلة الآلات. ويزاد 
لتخصيص الأرضية . قيد ذي حياة بالقوة ] . 
أولهما فى النفس. والثانى فى العقل” لما عرفت من أن الجوهر المجرد إن 
تعلق بالبدن تعلق التدبير والتصرف فنفس » وإلا فعقل » وقد يطلق لفظ النفس على 
ما ليس بمجرد» بل مادى كالنفس النباتية التى هى مبدأ أفاعيله من التغذية والتنمية» 
والتوليد. 
والنفس الحيوانية التي هي مبدأ الحس والحركة الإرادية» وتجعل النفس 
الأرضية اسما لهماء أو للنفس الناطقة الانسانية» فتفسر بأنها كمال أول لجسم 
طبيعي آلي» ذى حياة بالقوة» والمراد بالكمال. مايكمل به النوع في ذاته. ويسمى 
كمالاً أولاً كهيئة السيف للحديد, أو في صفاته ويسمى كمالاً ثانياً» كسائر ما يتبع 
النوع من العوارض » مثل القطع للسيف» والحركة للجسم» والعلم للإنسان فان 
قيل: قد سبق أن الحركة كمال أول. 
قلنا: نعم بالنظر إلى ما هو بالقوة من حيث هو بالقوة» فإنه أول ما يحصل له") 
)١(‏ العقل: الحجر والنهي » ورجل عاقل:وعقول. والعقل: الدية؛ قال الأصمعي : وإنما سميت 
بذلك لأن الإبل تعقل بفناء ولى المقتول. ثم كشر استعمالهم هذا الحرف. حتى قالوا عقلت 
المقتول إذا أعطيت ديته دراهم أو دنائير. 
وعقلت عن فلان أي غرمت عنه جناية وذلك إذا لزمته دية فأديتها عنهء فهذا هو الفرق بين 
عقلته وعقلت عنه وعقلت له. وفي الحديث «لا تعقل العاقلة عمداً ولا عبدأ» قال أبو حنيفة 
رحمه الله وهو ان يجني العبد على الحر. وقال ابن أبي ليلى: هو أن يجني الحر على عبد. 
(۲) في (ب) لها بدلاً من (له) . 


۹۸ 


بعد ما لم يكن» وإما بالنظر إلى ذات الجسم فكمال ثان. والمراد بالجسم ههنا 
الجنس . أعني. المأخوذ لا بشرط أن يكون وحده أو لا وحده» بل مع تجويز أن 
يقارنه غيره» أو لا يقارنه لأنها الطبيعة الجنسية الناقصة » التي إنما تتم وتكمل نوعاً 
بانضمام الفصل إليه لا المأخوذ» بشرط أن يكون وحده» لأنها مادة متقدمة بالوجود 
على النوع غير محمولة عليه والنفس بالنسبة إليه صورة لا كمال يجعله نوعاً 
بالفعل» وقد سبق تحقيقها ذلك في بحث الماهية؛ وإنما أخذ الجسم في 
تعريف١‏ النفس لأنه اسم لمفهوم إضافي هو مبدأ صدور أفاعيل الحياة عن الجسم 
من غير نظر إلى كونه جوهرا أو عرضاً مجرداً أو مادياًء فلا بد من أخذه في تعريف 
التفس» لا من حيث ذاتهاء بل من حيث تلك العلاقة”" لها كالبناء في تعريف 
البانى» والمراد بالطبيعى, ما يقابل الصناعی» وبالآلى ما يكون له قوی» وآلات 
مثل الغاذية والنامية ونحوذلك» فخرج بالقيود السابقة الكمالات الثانية» وكمالات 
المجردات والأعراض. وهيئات المركبات الصناعية» وبالآلي صور 
البسائط والمعدنيات . إذ ليس فعلها بالآلات» لا يقال قيد ذي حياة بالقوة مغن عن 
ذلك. لأنا نقول. ليس معناه أن يكون ذلك الجسم حياً» ولا أن يصدر عنه جميع 
أفعال الحياةء وإلا لم يصدق التعريف إلا على النفس الانسانية» دون النباتية 
والحيوانية» بل أن يكون بحيث يمكن أن يصدر عنه بعض أفعال الأحياءء وإن لم 
يتوقف على الحياة» ولا خفاء في أن البسائطوالمعدنيات كذلك. 


وفائدة هذا القيد الاحتراز عن النفس السماوية عند من يرى أن النفس إنما هي 
للفلك الكلى» وإن ما فيه من الكواكب والأفلاك الجزئية بمنزلة آلات له. فتكون 
جسماً آليأًء إلا أن ما" يصدر عنه من التعقلات والحركات الارادية » التى هى من 
أفاعيل الحياة تكو ن دائماء وبالفعل لا كأفاعيل النبات والحيوان ف التغذية 
والتنمية» وتوليد المثل» والادراك, والحركة الإرادية والنطق . 


(1) سقط من (أ) لفظ (تعريف) 
(۲) في (ب) العلامة بدلا من (العلاقة) . 
(۳) سقط من (أ) حرف (ما) . 


م 


أعنى . تعقل" الكليات, فإنها ليست دائمة» بل قد تكون بالقوة» وأما عند من 
يرى أن لكل كرة نفساًء وأنها ليست من الأجسام الآلية» فلا حاجة إلى هذا القيدء 
ولهذا لم يذكره الأكثرون. وذهب أبو البركات إلى أنه إنما يذكر عوض قولهم : الي 
فيقال: كمال أول طبيعي لجسم ذي حياة بالقوة. وعبارة القدماء: كمال أول طبيعي 
لجسم آلي» واحترز بطبيعي عن الكمالات الصناعية » كالتشكيلات الحاصلة بفعل 
الإنسان. 
ثم قال: وقد يقال كمال أول لجسم طبيعي الي بتأخير طبيعي» وهو إما غلطفي 
النقل» وإما مقصود به المعنى الذي ذكرنا. فظهر أن ما يقال من أن بعضهم رفع 
طبيعي صفة لكمال» ليس معناه أنه يرفع مه التأخير صفة لكمال» ويخفض بعده 
آلي صفة لجسم» فإنه في غاية القبح » وكذا لو رفع حينئذ"“ آلي أيضاء صفة 
لكمال مع ذكر ذي”" حياة صفة لجسم, بل معناه أنه يقدم فيرفع على ما قال 
الإمام: أن بعضهم جعل الطبيعي صفة للكمال فقال: كمال أول طبيعي لجسم 
أول” الي . 
فإن قيل : فعلى ما ذكر من أن قيد ذي حياة بالقوة لاخراج النفس السماوية يكون 
قولنا: كمال أول لجسم طببعي| آلي معنى شاملاً للأرضية والسماؤية ضالحاً 
لتعريفهما به. وقد صرحوا بأناإطلاق النفس عليهما بمحض اشتراك اللفظ. إذ 
الاولى باعتبار أفعال مختلفة » ؤالثانية باعتبار فعل مستمر على نهج واحد. وأنه لا 
يتناولهما رسم واحدء إذ لو اقتصر على مبدائية فعل)» ما دخلت صور 
البسائط والعنصريات» وإن اشترط القصد والارادة خرجت النفس النباتية. وإن 
اعتبر اختلاف الافعال حرجت الفلكية . ۰ 


قلنا: مبني هذا التصريح على المذهب الصحيح. وهو أن لكل فلك نفسا 


(۱) في (ب) تعلق بدلاً من (تعقل) 
(۲) سقطمن (أ) حرف (حينئذ) 
(۳) سقطمن (أ) حرف (ذي) 

)٤(‏ سقطمن (أ) لفظ (آول) 

(5) سقطمن (ب) لفظ (فعل) 


وليس للنفوس السماوية اختلاف أفعال وآلات. على أنه أيضاً موضع نظر لما ذكر 
في الشفاء. من أن النفس اسم لمبدأ صدور آفاعيل» ليست على وتيرة واحدةء 
عادمة للإرادة. ولا خفاء في أنه معنى شامل لھم" صالح لتعريقهما به" على 
المذهبينء لان فعل النفس السماوية أيضاً"» ليس على نهج واحد عادم 
للإرادة» بل على أنهاج مختلفة على وأى. وعلى نهج واحد مع الإرادة على 
الصحيح . 
فإن قيل : النفس كما أنها كمال لجسم من حيث أنه بها يتم ويتحصل نوعاً 
كذلك هي صورة له من حيث أنها تقارد المادةء فيحصل جوهر نباتي أو حيواني» 
وقوة له من حيث أنها مبدأ صدور أفعاله» فلم أوثر في تعريفهما الكمال على 
الصورة والقوة. وما ذكروا من أنا نجد بعض الأجسام يختص بصدور آثار مختلفة 
عنهاء فيقطع بآن ذلك ليس بجسميتة المشتركة » بل لمبادىء خاصة نسميها نتسأء 
ربما يشعر بأن الأولى ذكر القوة. 
قلنا: أما إيثاره على الصورة فلأنها بالحقيقة اسم لما يحل المادةء فلا يتناول 
النفس الانسانية المجردة 29 إلا بتجور أو تجديد )٩(‏ اصطلاح . ولآنها تقاس إلى 
المادةء والكمال إلى النوع . ففي تعريف المعنى الذي به يتحصل الجسم فيصير 
أحد الانواع ومصدر الأفعال» يكون المقيس إلى أمر هو نفس ذلك المتحصل 
أولى من المقيس إلى أمر بعيد لا يكون هو معه إلا بالقوة. ولا ينتسب إليه شيء من 
الآفاعيل . 
هذا ملخص كلام الشفاء. وتقدير الامام أن المقيس إلى النوع آولی, لأن ما 


)١(‏ في (أ) له بدلاً من (لهما) 
(۲) سقطمن (أ) لفظ(به) ر 

(۳) سقطمن (أ) لفظ (أيضا) 

(4) سقطمن (ب) لفظ (المجردة) 
(©) في (أ) بريادة لفظ (أو تجديد) 
(5) سقطمن (ب) جملة (إلى أمر) 
(۷) سقطمن (أ) حرف (ما/ 


في الدلالة على النوع دلالة على المادة لكونها جزءاً منه('"من غير عكس» ولآن 
النوع أقرب إلى الطبيعة الجنسية من المادة. وكان معناه أن النفس لقاش ا 
الطبيعة الجنسية المبهمة الناقصة» التي إنما تتحصل وتتم نوعأًء لما يمضاف إليها 

من الفصلء بل النفس » فتعريفها بالكمال المقيس إلى النوع الذي هو أقرب إلى 
الجنس من حيث أنهما متحدان في الجودء لا يتمايزان إلا في العقل » بأن أخذ هذا 
يما وذاك متحصلاً يكون أولى» هذا") وقد يتوهم مما ذكره ه الامام» أن 
النفس كمال بالقياس إلى أن الطبيعة الجنسية كانت ناقصة» وبانضياف الفصل 
إليهاء كمل النوع » إن الكمال يكون بالقياس إلى الطبيعة الجنيسية على ما صرح به 
في المواقف. وحينئذ يكون توسيطالنوع وكونه أقرب إلى طبيعة الجنس 
مستدركاً. وهو فاسد على ما لا يخفى . وأما إيثاره على القوة» فلأنها لفظ مشترك 
بين مبدأ الفعل كالتحريك ومبدآ القبول والانفعال كالاحساس» وكلاهما معتبر 

فى العقإ 9 وفي الاقتصار على أحدهماء مع أنه إخلال بما هو مدلول النفسء 
استعمال للمشترك في التعريف» وكذا في اعتبارهما جميعاً» ولان الشيء إنما 
يكون نفساً بكونه مبدأ الاثار» ومكمل النوع » ولفظ القوة لا يدل إلا على الأولء 
بخلاف لفظ الكمالء ولا شك أن تعريف الشيء بما ينبىء عن جميع الجهات 
المعتبرة فيه » يكون أولى . ففي الجملة لما أمكن تفسير النفس بما يعم السماويات 
والارضيات » ثم تمييز كل بما يخصهاء وكان ذلك أقرب إلى الضبط آثره في المتن . 

فإن قيل: قد ذكروا أن للسمويات حسًا وحركة» وتعقلاً كليء فعلى هذا لا 
يصلح ذلك مميزاً للحيوانية والإنسانية . 


قلنا: ذكر في الشفاء أن المراد بالحس ههنا ما يكون على طريق الانفعالء 
وارتسام المثال. وبالتعقل ما هو شأن 7 العقل الهيولاني» والعقل بالملكة» وأمر 


)١(‏ في (أ) بزيادة حرف (منه) 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (هذا) 

(۴) في (ب) صاحب المواقف بدلا من (في المواقف) 
(4)في (ب) النفس بدلا من (العقل) 

)٥(‏ في (ب) ببيان بدلاً من (شآن) 


[قال (ثم مقتضى قواعدهم) 
أن يكون في الإنسان مثلاً نفس إنسانية. وأخرى حيوانية. وأخرى نباتية, لكن 
وعن الحيوانية ما يصدر عنها. وعن 0 مايصدر عن الكل]. 


ا صورة نوعية» هي e‏ في الا وأن البدن الإنساني يتم 
جسماً خاصاً"", ثم تتعلق به النفس الناطقة » يقتضي أن يكون في الإنسان نفس 
هي مبدأ”' تعقل الكليات» وكذا في كل حيوات بخواصه. وأخرى مبدأ الحركات 
والاحساسات» واخترى مبدأ التغذية والتنمية وتوليد المثل. 


لكن ذكر في شرح الإشارات وغيره. أن ليس الأمر كذلك» بل المركبات منها ما 
له صورة معدنية» يقتصر فعلها على حفظ المواد المجتمعة من الاسطقسات 
المتضادة بكيفياتها المتداعية إلى الانفكاك. لاختلاف ميولها إلى أمكنتها 
المختلفة» ومنها ما له صورة تسمى نفساً نباتية يصدر عنها مع الحفظ المذكور 
جمع أجزاء أخر من الأسطقسان » وإضافتها إلى مواد المركب وصرفها في وجوه 
التغذية» والاإنماء والتوليد» ومنها ما له صورة تسمى نفسا حيوانية » يصدر عنها مع 
الافعال النباتية والحفظ المذكور الحس والحركة الإرادية» ومنها ما له نفس 
مجردة» يصدر عنها مع الأفعال السابقة كلها النطق وما يتبعه. 


[ قال (وأما عندنا) 


)١(‏ في (ب) الصورة بدلا من (القوة) 


(۲) في (ب) خالصاً بدلا من (خاصا) 
(۳) سقطمن (ب) الفظ(مبد) 


متجانسة: إلا أن النصوص شهدت بأن للإنسان روحاً ١‏ وراء هذا الهيكل 
المحسوس. الدائم التبدل والتحلل؛ وكادت الضرورة تقتضي بذلك؛ ولو بأدنى 
بنيةء وهو المراد بالنفس الانسانية, والمعتمد من آراء المتكلمين . 

إنها جسم لف سار في البدن لا يتبدل ولا يتحلل؛ أو الأجزاء الأصلية الباقية, 
التي لا تقوم الحياة بأقل منهاء وكأنسه المسراد بالهيكل المحسوس. والبنية 
المحسوسة : أي من شأنها أن تحس, ومن آراء الفلاسفة وكثير من المسلمين: أنها 
جوهر مجرد متصرف في البدن, متعلق أولا بروح قلبي. يسري في البدن. فيفيض 
على الأعضاء قواها لنا وجوه: 


الأول: إنا نحكم بالكلي على الجزئي؛ فيلزم أن ندركهماء ومدرك الجزثي منه 
هو الجسم. ليس إلا كما في سائر الحيوانات . 

الثاني : أن كل أحد يقطع بأن المشار إليه بأنا حاضر هناك وقائم وقاعد. وما 
ذلك إلا الجسم . 

الثالث: لو كانت مجردة لكانت نسبتها إلى الأبدان على السواء, فجاز أن ينتقل 


الرابع : ظواهر النصوص.ء ولا تفيد القطع. وأما الاستدلال. بأنه لا دليل على 
تجردهاء فيجب نفيه, فمع ضعفه معارض. بأنه لا دليل على تحيزها فيجب نفيه . 


يعني لما لم يثبت عند المتكلمين اختلاف أنواع الأجسام» واستناد الاثار 


)١(‏ قال الإمام أحمدفي مسنده حدثنا أبو معاوية حدثنا الأعمش› عن ويك بن وش عن عدا لاد را 
مسعود ‏ رضي الله عنه . قال حدثنا رسول الله صلى الله عليه وسلم ‏ وهو الصادق المصدوق «إن 
أحدكم ليجمع خلقه في بطن أمه أربعين يوماً» ثم يكون علقة مثل ذلك» ثم يكون مضغة مثل ذلك 
ثم يرسل إليه الملك فينفخ فيه الروح ويؤمر بأربع كلمات . رزقه وأجله وعمله» وهل هو شقي أو 
سعيد فوالذي لا إله غيره إن أحدكم ليعمل بعمل أهل الجنة حتى ما يكون ينه وبينها إلا ذراع فيسبق 
عليه الكتاب فيختم له بعمل أهل «لنأر فيدخلهاء وإن أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى ما يكون 
بينه وبينها إلا ذراع فيسبق عليه الكتاب فيختم له بعمل أهل الجنة فيدخلها» . أخرجاه من حديث 
سليمان بن مهران الأعمش. 


ان 


إليهاء ليحتاج إلى فصول منوعة» ومبادىء مختلفة» بنوا إثبات النفس على الأدلة 
السمعية» والتنبيهات العقلية» مثل . إن البدن وأعضاءه الظاهرة والباطنة دائما في 
التبدل والتحلل” . والنفس بحالهاء وأن الإنسان الصحيح العقلء قد يغفل عن 
البدن وأجزائه. ولا يغفل بحال عن وجود وجدانه"" ذاته» وأنه قد يريد ما يمانعه 
البدن مثل الحركة إلى العلو. وبالجملة. قد اختلفت كلمة الفريقين في حقيقة 
النفس» فقيل هي النار السارية في الهيكل المحسوس» وقيل هي الهواء» وقيل 
الماء» وقيل العناصر الأربعة؛ والمحبة والغلبة» أي الشهوة والغضب» وقيل 
الأخلاط الأربعة وقيل نفس كل شخص مزاجه الخاص» وقيل جزء لا يتجزأ في 
القلب . 


وكثير من المتكلمين على أنها الأجزاء الأصلية الباقية من أول العمر إلى آخره. 
وكان هذا مراد من قال: ا و والبنية المحسوسة. أي التي 
من شأنها أن يحس بها. 


وجمهورهم على أنها جسم مخالف بالماهية للجسم الذي يتولد منه الأعضاء 
نورانى علوى خفيف حى لذاته؛ نافذ من جواهر الأعضاء» سار فيها سريان ماء 
الورد في الوودة والنار في الفحمء لا يتطرق إليه تبدل ولا انحلال» بقاؤه في 
الأعضاء حياة» وانتقاله عنها إلى عالم الأرواح موت» وقيل إنها أجسام لطيفة 
متكونة في القلب» سارية في الأعضاء من طريق الشرايين أي العروق الضاربة » أو 
متكونة في الدماغ , نافذة في الأعصاب النابتة منه إلى جملة البدن» واختيار 
المحققين من الفلاسفة. وأهل الإسلام, أنها جوهر مجرد في ذاته» متعلق بالبدن 
تعلق التدبير والتصرف» ومتعلقه أولا هو ما ذكره المتكلمون من الروح القلبي 
المتكون في جوفه الأيسر من بخار الغذاء ولطيفه. ويفيل قوة بها تسري في جميع 


)١(‏ وهذا ما أشار اليه العلم الحديث أن الجسم عبارة عن مجموعات من الخلايا وأن هذه الخلايا تموت 
ويتجدد غيرها في داخل الجسم وهكذا. 

(۲) سقط من (أ) لفظ (وجدانه) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (هي). 


البدن. فيفيد كل عضو قوة بها يتم نفعه من القوى المذكورة. فيما سبق احتج 
القائلون بكونها من قبيل الأجسام بوجوه: 

الأول: أن المدرك للكليات أعني النفس هو بعينه المدرك للجزئيات .لانا 
نحكم بالكلي على الجزئي . كقولنا هذه الحرارة حرارة» والحكم بين الشيئين» لا 
بد أن يتصورهماء والمدرك للجزئيات جسم لأنا نعلم بالضرورة. آنا إذا لمسنا 
النار» كان المدرك لحرارتهاء هو العضو اللامس» ولأن غير الانسان من الحيوانات 
يدرك الجزئيات؛ مع الاتفاق على أنا لا نثبت لها نفوسا مجردة. 


ورد بأنا لا نسلم أن المدرك لهذه الحرارة هو العضو اللامس» بل النفس 
بواسطته» ونحن لا ننازع في أن المدرك للكليات والجزئيات هو النفس ء لكن 
للكليات بالذات وللجزئيات بالالات› وإذا لم يجعل العضو مدركا أصلاء لايلزم 
أن يكون الادراك مرتين» والإنسان مدركين على ما قيل . 


ويمكن دفعه بأنه يستلزم إما إثبات النفوس المجردة للحيوانات الأخرء وإما 
جعل إحساساتها للقوى والأعضاء., وإحساسات الإنسان للنفس بواسطتها مع 
القطع بعدم التفاوت. 
الثاني: أن كل واحد منا يعلم.قطعاً أن المشار إليه بأنا وهو النفس . متصف بأنه 
حاضر هناك وقائم وقاعدل”) وماشٍ وواقف.». ونح و ذلك من خواص الأجسام 
والمتصف بخاصة الجسم جسم . وقريب من ذلك ما يقال: إن للبدن إدراكات هى 
بعينها إدراكات المشار إليه» بأنا أعني النفس. مثل إدراك حرارة النارء وبرودة 
الجمدلل وحلاوة العسل» وغير ذلك من المحسوسات» فلو كانت النفس 
مجردةء أو مغايرة للبدن .وامتنع أن تكون صفتها غير صفته". 
والجواب : أن المشار إليه. بأنا وإن كان هو النفس على الحقيقة » لكن كثيراً ما 
)١(‏ سقط من (ب) لفظ (وقاعد) . 


(۲) في (ب) الثلج بدلا من (الجمد) . 
|(۳) في (ب) عين بدلا من (غير) . 


يشار به إلى البدن'(1) أيضاء لشدة ما بينهما من التعلق: فحيث توضف بخواص 
الاجسام كالقيام والقعود» وكإدراك المحسوسات عند من يجعل المدرك نفس 
وليس معنى هذا الكلام» أنه لشدة تعلقها بالبدن. واستغراقها في أحواله غفل 
كونها فى غاية الغفلة . 
الثالث: أنها لوكانت مجردة لكانت : نسبتها إلى جميع البدن على السواء. فلم 
تتعلق ببدن دون آخرء وعلى تقدير التعلق» جاز أن تنتقل من بدن إلى بدن آخرء 
وحينئذ لم يصلح القطع بأن زيدا الآن هو الذى كان بالأمس. 
ورد بأن لا نسلم أن نسبتها إلى الكل على السواءء بل لكل نفس بدن لا يليق 
بمزاجه واعتداله إلا تلك النفس الفائضة بحسب استعداده الحاصل باعتداله 
الخاص . 
الرابع : النصوص الظاهرة من الكتاب والسنة تدل على أنها تبقى بعد خراب 
البدن وتتصف بما هومن خواص الأجسام كالدخول في النارء وعرضها عليهاء 
وكالترفرف حول الجنازة» وككونها في قناديل من نور» أوفي جوف طيور حضر"» 
(1) بدن الإنسان جسده وقوله تعالى : إفاليوم ننجيك ببدنك) قالوا: بجسد لا روح فيه . قال الأخفش. 
وأما قول من قال: بدرعك فليس بشيء. ورجل بَدَنْ: أي مُسِن. قال الأسود بن يعفر. 
هل لشباب فات من مطلب أم ما بكاء البدن الأشيب 
والبدن: الدرع القصيرة. والبدنة: ناقة أو بقرة تنحر بمكة سميت بذلك لأنهم كانوا يسمنونهاء 
والجمع بدن وبدّن أي أسن قال حميد الأرقط : 
وكنت خحفت الشيب والتبدينا والهم مما يذهل القرينا 
وفي الحديث «إني قد بدت فلا تبادروني بالركوع والسجوده . 
(1) روى الإمام مسلم في كتاب الإمارة باب في بيان أن أرواح الشهداء في الجنةء وأنهم أحياء عند ربهم 
يرزقون . حدثنا أسباط وأبو معاوية قالا حدثنا الأعمش عن عبد الله بن مرة عن مسروق» قال: سألنا 
عبد الله عن هذه الآية #إولا تحسبر الذين قتلوا في سبيل اله أمواتا بل أحياء عند ربهم يرزقون)» 
قال: أما إنا قد سألنا عن ذلك فقال: أرواحهم في جوف طير خضر لها قناديل معلقة بالعرش تسج 
من الجنة حيث شاءت ثم تأوى إلى تلك القناديل فاطلع اليهم ربهم إطلاعة فقال: هل تشتهون شيئا - 


¥ 


وأمثال ذلك. ولا خفاء في احتمال التأويل» وكونها على طريق التمثيل» ولهذا 
تمسك بها القائلون بتجرد النفوس زعماً منهم» أن مجرد مغايرتها للبدن يفيد ذلك» 
وقد يستدل بأنها لا دليل على تجردهاء فيجب أن لا تكون مجردة» لآن الشيء إنما 
يثبت بدليل» وهو مع ابتنائه على القاعدة الواهية يعارض بأنه لا دليل على كونها 
هما او ا فيجب أن لا تكون كذلك. 

[قال (احتجوا) 

بوجوه : 

الأول: أنها بتعلقها تكون محلاً لما ليس بمادي كالمجردات, ولما يمتشع 
اختصاصه لوضع ومقدار كالكليات, ولما لا يقبل الانقسام كالوجود. والوحدة 
والنقطة. وسائر البسائط التي إليها تنتهي المركبات؛ ولا يمتنع اجتماعه في جسم 
كالضدين» بل الصور والأشكال المختلفة دون مجرد. إذ لا تزاحم فيه بين الصور, 
ولو من الضدين أو النقيضينء ومبناه على أن كون التعقل بحصول الصورة. وعلى 
نفي ذي وضع غير منقسم. وعلى تساوي الصورة وذي الصورة. في التجرد وفي 
الوضع والمقدار, وفي قبول الانقسام. وفي التضاد و إعدامهاء وعلى استلزام انقسام 
المحل انقسام الحال, فيما يكون الحلول لذات المحلء لا لطبيعة تلحقه كالتقطة 
في الخط المتناهي] . 

أي احتج القائلون بتجرد النفس بوجوه : 

الاول: أنها تكون محلاً لأمور يمتنع حلولها في الماديات» وكل ما هو كذلك 
يكون مجرداً بالضرورة. أما بيان كونها محلاً لأمور هذا شأنهاء فلأنها تتعقلها وقد 
سبق أن التعقل» إنما يكون بحلول الصورةء وانطباع المثال» والمادي لا يكون 
صورة لغير المادي» ومثالاً له. 


5 قالوا: أي شيء نشتهي ونحن نسرح من الجنة حيث شنا ففعل ذلك بهم ثلاث مرات فلما رأوا أنهم 
لن يتركوا من أن يسألوا قالوايا رب نريد أن ترد أرواحنا في أجسادنا حتى نقتل في سبيلك مرة أخرى 
فلما رأى أن ليس لهم حاجة تركوا» . ورواه أبوداود في الجهاد نك والترمذي في التفسير سورة ا 
4 وابن ماجه في الجنائز 4 والجهاد ٠١‏ وأحمد بن حنبل في المسند ۳۸٦:٦‏ . 


۳۹۸4 


وأما بين تلك الأمور وامتناع حلولها في المادة. فهو أن من جملة معقولاتها 
الواجب وأن لم تعقله بالكنه. والجواهر المجردة. وإن لم نقل بوجودها في 
الخارج» إذ ربما يعقل المعنى فيحكم بأنه موجود» أو ليس بموجود» ولا خفاء في 
امتناع حلول”' صورة المجرد في المادي» ومنها المعاني الكلية التي لا يمنع نفس 
تصورها الشركة كالاإنسانية المتناولة بزيد وعمرو. فإنها يمتنع اختصاصها بشيء من 
المقادير والأوضاع والكيفيات وغير ذلك. مما لا ينفك عنه الشيء المادي في 
الخارج» بل يجب تجردها عن جميع ذلك» وإلا لم تكن متناولة لما ليس له ذلك . 
والحاصل أن الحلول في المادي» يستلزم الاختصاص بشيء من المقاديرء 
والأوضاع والكيفيات » وغير ذلك ”). والكلية تنافي ذلك. فلو لم تكن النفس 
مجردة لم تكن محلا للصورة الكلية » عاقلة لهاء واللازم باطل. ومنها المعاني التي 
لا تقبل الانقسام. كالوجود والوحدة. والنقطة وغير ذلك. وإلا لكان كل معقول 
مركبا من أجزاء غير متناهية بالفعل وهو محال . 

ومع ذلك. فالمطلوب وهو وجود ما لاينقسم أصلاً..حاصل .لأن الكثرة عبارة 
عن الوحدات و إذا كان من العقولات ماهو واحد غير منقسم (لزم أن يكون محله 
العافل له عير جسم . بل مجرداء لان الجسم والجسماني منقسم)9). وانقسام المحل 
مستلزم لانقسام الحال» فيما يكون الحلول لذات المحل» كحلول السواد 
والحركة والمقدار في الجسم لا لطبيعة تلحقه. كحلول النقطة في الخط لتناهيه» 
وكحلول الشكل في السطح . » لكونه ذا نهاية واحدة أو أكثر» وكحلول المحاذاة في 
الجسم » من حيث وجود جسم آخر على وضع ما فيه. وكحلول الوحدة في الاجزاء 
من حيث هي مجموع » ومنها الحماى الى د اجتفاعها في الجهرداك 
دون الجسمء > كالضدين وكعدة من الصور والاشكال. فإنه لا تزاحم بينها في 
العقل. بل نتصورهاء ونحكم فيما بينهاء بامتناع الاجتماع في محل واحد من 
ال 


(1) سقط من (أ) لفظ (حلول) . 
(؟) سقط من (ب) لفظ (وغير ذلك) 
(۳) ما بين القوسين سقط من (ب). 


وهذا الوجه من الاحتجاج يمكن أن يجعل وجوهاً أربعة: بأن يقال: لو كانت 
النفس يا لماكانت عاقلة للمجردات أو للكليات» أو للبسائطى أو 
للممانعات . 

والجواب : أن مبنى هذا الاحتجاج على مقدمات غير مسلمة عند الخصم. 
منها أن تعقل الشيء. يكون بحلول صورته في العاقل» لا بمجرد إضافة بين 
العاقل والمعقول. 

ومنها: أن النفس لولم تكن مجردة لكانت”" منقسمة» ولم لم يجز أن تكون 

ومنها: أن الشيء إذا كان مجرداً كانت صورته الإدراكية”" مجردة يمتنع حلولها 
الخارج» كانت ذلك الشىء المجرد. 

ومنها: أن صورة الشيء إذا اختصت بوضع ومقدار"" وكيفية لحلولها في جسم 
كذلك, كان الشىء أيضا مختص بذلك» ولم لم يجز أن يكون فى ذاته غير 
مختص بشي ع من الأوضاعء والكيفيات والمقادير» . ومنها أن الشىء إذا لم 
يقبل الانقسام» كانت صورته الحاصلة في العاقل كذلك. ولم لم يجز أن 
تكون منقسمة بانقسام المحل العاقل» مع كون الشيء غير منقسم لذاته» ولو 
لحلوله في منقسم . 

ومنها: أن الشيئين إذا كانا بحيث يمتنع اجتماعهما في محل كالسواد والبياض 

كانت الصورتان الحاصلتان منهما في الجوهر العاقل كذلك. 

وقد سبق أي صورة الشيء قد تخالفه في كثير من الأحكام. 

ومنها: أن اجتماعهما في العاقل لا يجوز أن يكون لقيام كل منهما بجزء منه. 
)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ غير وهو تحريف. 
(؟) سقط من (أ) لفظ الإدراكية) . 
(۴) سقط من (ب) لفظ (ومقدار) . 
)٤(‏ في (ب) بوضع بدلا من (بشيء) . 


۴1۰ 


ومنها: أن انقسام المحل» يستلزم انقسام الحال فيه لذاته. ليمتنع حلول 
البسيط في العاقل الجسماني» المنقسم البتة» بناء على نفي الجزء الذي لا يتجزأء 
ولا يخمي أن بعص هذه المقدمات مما قامت عليه الحجة. 

[قال (الثاني) 

إنها تدرك ذاتهاء والاتهاء وإدراكاتها١'),‏ ولا يلحقها بكثرة الأفعال. وضعف 
الاعصاء والالات ضعف وكلال7). بل قوة وكمالء ولا شيء من القوى 
الجسمانية كذلك. ومرجعه إلى استقراء وتمثيل] . 

أي من الوجوه الاحتجاج على تجرد النفس » أنها متصفة بصفات لا توجد 
للماديات. وكل ما هو كدلك يكون مجرداً بالضرورة. 

بيان الأول: أنها تدرك ذاتها والاتها وإدراكاتهاء ولا يلحقها بكثرة 
الإدراكات وضعف القوى البدنية ضعف وكلال» بل ربما تصير أقوى وأقدر 
على الإدراك. ولا شيء من القوى الجسمانية كذلك» وهذا يمكن أن يجعل 
وجوهاً: | 

أحدها: أنها تدرك ذاتهاء وآلاتهاء وإدراكاتهاء والمدرك الجسماني ليس 
كذلك كااباصرة» والسامعة» والوهمء والخيالء لانها إنما تعقل بتوسطآلة» ولا 
يمكن توسص الآلة بين الشيء وذاته والته وإدراكاته. 

وتانيها: أن النفس لا تضعف في التعقل عند ضعف البدن وأعضائه وقواه» بل 
تبت علمه أو تزيد» فإن الإنسان في سن الانحطاط » يكون أجود تعقلاً منه في سن 


(۱) سقط من (أ) لفظ (وادراكاتها) . 

)۳( ال العيال والثقل : قال الله تعالى : اوهو كل على مولا # والجمع الكلول. 
والكل: اليتيم » والكل : الذي لا ولد له ولا والد يقال منه كل الرجل يكل كلالة . والعرب ثقول لم 
يرئه كلالة قال الترزدق: 
ورتم قسناة الملك غير كلالة ‏ عن ابن مناف عبد شمس وهاشم 
والاكليل: شبه عصابة تزين بالجوهر. ويسمى التاج إكليلاً وأكل الرجل بعيره أي أعياه وأصبحت 
مكلل: أي ذا قرابات وهم علي عيال. 
وسحاب مكلل: أي ملمع بالبرق» واكتل الغمام بالبرق أي لمع وكلله: أي ألبسه الإكليل. وروضة 
مكللة : أي حفت بالنور. 

۳1۱1 


النمو لما حصل له من التمرن على الادراكات› واستحضار صور المدركات» 
وكذا عند توالي الافكار المؤدية إلى العلوم» مع ضعف الدماغ بكثرة الحركات» 
وعند كسر سورة القوى البدنية بالرياضيات. 
فلو كان تعقلها بآلات بدنية لكانت تابعة لها في الضعف والكلال. 
وثالثها: أنها لو كانت من الماديات. لوهنت بكثرة الأفعال والحركات» لأن 
ذلك شأن" القوى الجسمانية» بحكم التجربة والقياس أيضاً فإن 
صدور الأفعال عن القوى الجسمانية لا يكون إلا مع انفعال 
لموضوعاتهاء كتأثر الحواس عن المحسوسات في المدركة» وكتحرك 
الأعضاء عند تحريك غيرها فى المحركة". والانفعال لا يكون 
إلا عن قاس يقهر طبيعة المنفعل› ويمنعه عن المقاومة فیوهنه» وهم معترفوك 
بأن الوجوه الثلاثة إقناعية لا برهانية. لجواز أن تدرك بعض الجسمانيات ذاتها 
وإدراكاتها من غير توسطآلة» وكذا لما هو آلة لها في سائر الإدراكات». وأن يكون 
كمال القوة الجسمانية العاقلة يتعلق بقدر من الصحة والمزاج يبقى مع ضعف 
البدنء أو بعضو لا يلحقه الاختلال» أو يتأخر اختلاله 2 , وأن يكون حالها 
بخلاف حال سائر القوى في الكلال» والانفعال. 
[قال (الثالث): 
إن القوة العاقلة لو كانت في جسم.ء فإما أن يكفي في تعقله حضو ره فلا ينقطع, 
كتعقل النفس ذاتها“ وصفاتها اللازمة, التي ليست بالمقايسة إلى شيء. أو لافلا 
يحصل أصلاً. لامتناع تعدد الصور لشيء واحد في مادة واحدةء ومبناه على كون 
)١(‏ في (ب) ضعفت بدلا من (وهنت) 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (كل) 
(؟) سقطمن (ب) جملة (في المحركة) 
)٤(‏ في (ب) قوی بدلا من (قاسر) 


(ه) سقطمن (أ) لفظ (اختلاله) 
(7) سقطمن (أ) لفظ رذاتها) 


۳1۲ 


لو كانت النفس الناطقة جوهراً”' سارياً في جسم . أو عرد أ" الا فيه لزم أن 
يكون تعقلها لذلك الجسم . سواء كان تمام البدن. أو عض أعصائه كالقلب 
والدماغ دائماً أو غير واقع أصلا . واللازم باطل. لان البدن وأعضاءه مما يعقل 
تارة» ويغفل عنه أخرى بحكم الوجدان. وجه اللزوم أنه إما أن يكفي في تعقل 
ذلك الجسم حضوره بنفسه (عند القوة العاقلة)" .أو لابل يتوقف على حضور 
الصورة منه» كإدراك الآمور الخارجة. فإن كان الاول لزم الاول7!). لوجوب وجود 
الحكم عند تمام العلةء كإدراك النفس لذاتهاء ولصفاتها الحاصلة لهاء لا 
بالمقايسة إلى الغير» ككونها مدركة لذاتهاء بخلاف ما يكون حصولها للنفس بعد 
المقايسة إلى الآشياء المغايرة لهاء ككونها مجردة عن المادة» غير حاصلة في 
الموضوع » فإنها لا تدركها دائماء بل حال المقايسة فقط وإن كان الثالث لزم 
الثاني لانه لو حصل لها تعقل ذلك الجسم في وقت دون وقت. كان ذلك 
لحصول صورته لها بعد ما لم تكن» وإذ قد فرضنا النفس مادية حاصلة في ذلك 
الجسم » لزم كون تلك الصورة حاصلة فيه» فلزم في مادة معينة اجتماع صورتين 
لشيء واحد. أعني الصورة المستمرة الوجود لذلك الجسم حالتي التعقل وعدمه» 
والصوة المتجددة التي تحصل له حال تعقل النفس إياه*), وذلك محالء لان 
الصورتين متغايرتان ضرورة» والاشخاص المتجددة الماهية")يمتنع أن تتغاير من 
غير تغاير المواد» وما يجري مجراها")» ومبنى هذا الاحتجاج» على أن ليس 
الإدراك مجرد إضافة مخصوصة بين المدرك والمدرك, بل لا بد من حضور صورة 
من المدرك عند المدرك» وإلا لجاز أن لا يكون حصول الصورة © العينية لذلك 


)١(‏ سبق الحديث عن الجوهر في كلمة وافيه في الجزء الأول من هذ؛ الكتاب فليرجع إليه. 
(؟) تكلمنا عن العرض وأقوال العلماء فيه في الجزء الأول من هذا الكتاب وقدمنا صوراً لذلك. 
(") سقطمن (آ) ما بين القوسين 

)٤(‏ في (ب) لزم هو بدلا من (الأول) 

() سقطمن (أ) لفظ (إيام) 

)١(‏ في (ب) المتحدة بدلاً من (المتجددة) 

(۷) سقطمن (أ) لفظ (مجراها) 

(8) في (ب) حضور الصورة بدلا من (حصول) 


1۴ 


الجسم كافياً في تعقله. ومع هذا لا يحتاج إلى انتزاع الصورة» بل إلى حصول 
شرائط تلك الاضافة المخصوصة. 

وأيضاً لا تماثل بين الصورتين . لأن المنتزعة١''حالة‏ في النفس» والأصلية في 
الجسم بل في مادته. ولو جعانا مثلين من جهة كونهما صورة لشيء واحد من غير 
اختلاف. إلا في كون إحداهما منتزعة قائمة بالنفس» والاخرى أصلية قائمة 
بالمادة. فاجتماع المثلين» إنما يمتنع من جهة ارتفاع التمايز على ما سبق . 

وههنا الامتياز باق. وإن جعلا قائمين لشيء واحد. لآن قيام المنتزعة بواسطة 
النفس بخلاف الاصلية؛ على أن الحق إن قيامها بمادة الجسم» وقيام المنتزعة 
بالجسم نفسه» وإن ذلك إنما يلزم لو كان حلول النفس في ذلك الجسم حلول 
العرض في محله لا بطريق مداخلة الأجزاء. 


[قال (ثم بنوا) 

على استلزام إدراك الكلى تجرد العقل'"' . والجزئي توسط الآلات . تارة إن 
للأفلاك نفوساً مجردة. وقوى جسمانية, لما أن حركاتها ليست طبيعية . لأن 
المطلوب بالطبع لا يكون مهروبأ عنه بالطبع. ولا قسرية, لأنها إنما تكون على 
خلاف الطبع» فتنتفي بانتفائه, وعلى وفق القاسرة فتشابه. بل إراديةء ولا يكفي 
التخيل المحض© ) لأنه لا ينتظم أبداً. ولا التعقل الكليء لأنه لا يصلح مبدأ 
لجزئيات الحركة: لاستواء نسبته إلى الكلء وأكثر المقدمات في حيز المنع . 

يشير إلى أن للأفلاك نفوساً مجردة لتعقل الكليات. وقوى جسمانية» لتخيل 
الجزئيات. وذلك لان حركاتها المستديرة ليست طبيعية . لأن الحركة الطبيعية تكون 
عن حالة منافرة إلى حالة ملائمة. فلو كانت طبيعية » لزم في الوصول إلى كل نقطة 
أن يكون مطلوباً بالطبع » من حيث الحركة اليهاء ومهروباً عنه بالطسع من حيث 


(1) في (أ) المنزعة بدلاً من (المنتزعة) 
(؟) في (ب) العاقل بدلا من (العقل) 
(۳) سقطمن (أ) لفظ(تارة) 

(4) سقطمن (ب) لفظ (المحض) 


۳14 


الحركة عنهاء وهو محال. ولا يلزم ذلك في الحركة المستقيمة» لان الحركة إلى 
النقطة التي فيما بين المبدأ والمنتهي» ليست لان الوصول إليها مطلوب بالطبع , 
لان الوصول إلى المطلوب بالطبع . أعني الحصول في الحيزء لا يمكن بدون 
ذلك ولا كذلك حال المستديرة. أما فيما لا ينقطع عند تمام دوره فظاهرء وأما فيما 
ينقطع فلآن المطلوب بالطبع . لو كان هو الوصول إلى نقطة الانقطاع » لكان 
مقتضى طبع كل جزء من أجزاء الجسم الواحد البسيطشيئا احر» وهو الحيز الذي 
يقع فيه ذلك الجزء عند الانقطاع . ولكان مقتضى الطبع إيثار الطريق الأطول على 
الاقصر ولا قسرية لانها إنما تكون على خلاف الطبع » فحيث لا طبع فلا قسرء 
وعلى وفق القاسر فلا تختلف في الجهة والسرعة”'والبطء .فتعين أن تكون إرادية 
مقرونة” بالادراك» ولا يكفي لجزئياتها وخصوصياتها تعقل كلي ")لان نسبته إلى 
الكل على السواءء ولا إدراكات جزئية. وتخيلات محضة» لاستحالة دوامها على 
نظام واحد؛»!من غير انقطاع » واختلاف. كيف وقد ثبت لزوم تناهي القوى 
الجسمانية» فإذن لا بد لتلك الحركات من إرادات وإدراكات جزئية. وقد تقرر أن 
ذلك لا يمكن إلا بقوى جسمانية » ومن إرادات وتعقلات كلية» وقد تقرر أن ذلك 
لا يكون إلا للذات المجردة. فثبت أن المباشر لتحريك الآفلاك قوى جسمانية. 
هى بمنزلة النفوس الحيوانية لأبدانهاء ونفوس مجردة ذوات إرادات عقلية. 
وتعقلات كلية» هي بمنزلة نفوسنا الناطقة . 

واعترض بعد تسليم انحصار الحركة في الطبيعية والقسرية والإرادية» وأن 
التعقل الكلي لا يكون إلا للمجردات. ولا الجزئي إلا بالجسمانيات . 

بأنا لا نسلم لزوم كون المطلوب بالطبع متروكاً بالطبع » لم لا يجوز أن يكون 
المطلوب بالطبع نفس الحركة لاشيئامن © الأيون» والأوضاع التي تترك؟ . 


)١(‏ في (ب) الشرعة بدلاً من (السرعة) وهو تحريف 
(؟) سقطمن (أ) لفظ (مقرونة) 

(؟) سقطمن (آ) لفظ (كلي) 

(4)سقطمن (ب) لفظ (واحد) 

(4) في (أ) الأشياء بدلاً من (لا شيئلٌ 
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ولا نسلّم أن القسر لا يكون إلا على خلاف الطب » وأن القاسر لا يكون إلا 
متشابهاًء ليلزم تشابه الحركات» وأن الكلى من الارادة. والادراك لا يصلح مبدأ 
لخصوصيات الحركات. لم لا يجوز أن تستند الحركات المتعاقبة إلى إرادات 
وإدراكات كلية متعاقبة » لا إرادة وإدراك للحركة على الإطلاق. 

وتحقيق ذلك ما أشار إليه ابن سينا في الاإشارات» من أن المطلوب بالحركة 
الوضعية » لا يكون إلا الوضع المعين» ويمتنع أن يكون موجوداًء لان الحاصل لا 
بطلب» وأن يكون في الحركة السرمدية"“ جزئيأًء لأن الحركة المتوجهة إليه تنقطع 
عنده» فمطلوب إرادة الفلك. يجب أن يكون وضعا معينا مفروضا كليا تفرضه 
الإرادة. وتتجه إليه بالحركة. والمتعين » لا ينافي الكليةء لآن كل واحد من كل 
كلى » فله مع كليته تعين يمتاز به عن سائر آحاد ذلك الكلى. 

واعلم أن المشهور من مذهب المشائين» والمذكور في النجاة والشفاء آن 
النفوس الفلكية» قوى جسمانية منطبعة في المواد» بمنزلة نفوسنا الحيوانية. 

وصرح في الاشارات . بأن لها نفوساً مجردة. بمنزلة نفوسنا الناطقة . 

فقال الامام : فيجب أن يكون لكل فلك نفس مجردة» هي مبدأ الإرادة الكلية» 
ونفس منطبعة هي مبدأ الإرادة الجزئية. 

ورد عليه الحكيم المحقق. بأن هذا مما لم يذهب إليه أحد. وأن الجسم 
الواحد يمتنع أن يكون ذا نفسين . أعني ذا ذاتين متباينتين» هو الة لهماء بل 
الإرادات الجرئية تنبعث عن إرادة كلية» ومبدؤهما نفس واحدة مجردةء تدرك 
المعقولات بذاتهاء والجزئيات بجسم الفلك. وتحرك الفلك بواسطة صورته 
النوعية» التي هي باعتبار تحريكها قوة» كما في نفوسنا وأبداننا بعينها. ولا يخفى 
أن هذا مناقشة في اللفظحيث سمي تلك الصورة والقوة نفساً. 


)١(‏ السرمد : الدائم قال الله تعالى :ل قل أرأيتم إن جعل الله عليكم الليل سرمداً إلى يوم القيامة من إله 
غير الله يأتيكم بضياء أفلا تسمعون» قل أرأيتم إن جعل الله عليكم النهار سرمداً الى يوم القيامة من 
إله غير الله يأتيكم بليل تسكنون فيه أفلا تبصر ون4 . 
سورة القصص اية ۷١‏ ؟/ا 
(۲) سبق الحديث عن المشائين في كلمة وافية. 
(؟) هو نصير الدين الطوسي وسبق الحديث عنه في هذاالجزء وتكلمنا عنموقف ابن قيم الجوزية منه. 
۳۱۹ 


المبحث الثاني 


[قال (المبحث الثاني) 
النفوس متماثلة لوحدة حدهاء وقيل متخالفة لاختلاف لوازمها واثارها 
وكلاهما ضعيف] . 
ذهب جمع من قدماء الفلاسفة إلى أن النفوس الحيوانية والإنسابية متمائلة 
متحدة الماهية » واخحتلاف الافعال والادراكات عائد إلى اختلاف الالات. وهذا 
لإا على "الفاتلين بأنها مشاه والاجياء ا لا لت الارن اما 
القائلون بأن النفوس الانسانية مجردة. فذهب الجمهور منهم إلى آنها متحدة 
الماهية. وإنما تختلف في الصفات والملكات . لاختلاف الأمزجة والادوات”) 
وذهب بعضهم إلى أنها مختلفة بالماهية. 
بمعنى أنها جنس تحته أنواع مختلفة» تجت كل نوع أفراد متحدة الماهية» 
متناسبة الأحوال» بحسب ما يقتضيه الروح العلوي المسمى بالطباع التام لذلك 
النوع» ويشبه أن يكون قوله عليه السلام: الناس معادن كمعادن الذهب 
والفضة”". وقوله عليه السلام: «الأرواح جنود مجندة فما تعارف منها ائتلف. وما 
تناكر منها اختلف» 9 إشارة إلى هذا. وذكر الامام في المطالب العالية» أن هذا 


. في (ب) الارادات بدلا من (الأدوات)‎ )١( 

(۲) الحديث رواه البخاري في كتاب أحاديث الأنبياء ١14‏ ناب أم كنتم شهداء إذ حضر يعقوب الموت إلى 
قوله : 'ونحن له مسلمون» ۳۳۷٤.‏ بسئده عن أبي هريرة ‏ رضي الله عنه قال: قبيل للنبي - صلى الله 
عليه وسلم ‏ من أكرم الناس. . . ؟ قال: أكرمهم اتقاهم . قالوا: يا نبي الله ليس عن هذا نسألك. 
قال: فاكرم الناس يوسف نبي الله ابن نبي الله ابن خليل الله. قالوا: ليس عن هذا نسألك. قال: 
أفعن معادن العرب تسألونني؟ قالوا: نعم. قال: فخيارهم في الجاهلية خيارهم في الاسلام إذا 
فقهوا» ورواه الامام مسلم في الفضائل ١54‏ والامام أحمد بن حنبل في المسند ۲: 411 84م 
(بلفظ: الناس معادن كمعادن الفضة والذهب). 

(۳) الحبيث رواه الإمام البخاري في كتاب الأنبياء؟ باب الأرواح جنود مجندة» 7805 قال ا 


۳1۷ 


سو المذهب هو المختار عندنا. وإما بمعنى أن يكون كل فرد منها مخالفاً 
بالماهية لسائر الافراد حتى لا يشترك منهم اثنان في الحميقة . فلم يقل به قائل 
تصريحاً. كذا ذكره أبو البركات؟)في المعتبر. احتج الجمهور بأن ما يعقل من 
النفس. ويجعل حداً لها معنى واحد» مثل الجوهرالمجرد المتعلق بالبدن» والحد 
تمام الماهية وهذا ضعيف. لأن مجرد التحديد بحد واحدء لا يوجب الوحدة 
النوعية. إذ المعاني الجنسية أيضاً كذلك. كقولنا: الحيوان جسم حساس”) 
متحرك بالإرادة. وإن ادعى أن هذا مقول في جواب السؤال بما هو عن أى فرد. 
وأى طائفة تفرض فهو ممنوع . بل ربما يحتاج إلى ضم مميز جوهري» وقد يحتج 
بأنها متشاركة في كونها نفوساً بشرية. فلو تخالفت بفصول مميزة لكانت من 
المركبات دون المجردات. 


والجواب : بعد تسليم كون النفسية من الذاتيات دون العرضيات: أن التركيب 
العقلى من الجنس» والفصل لا ينافي التجرد» ولا يستلزم الجسمية . واحتج 


2 يحبى بن سعيد عن عمرة عن عائشة ‏ رضي الله عنها. قالت: سمعت النبي ‏ صلى الله عليه 
وسلم ‏ يقول: وذکره. 
ورواه الإمام مسلم في البر 184 ؛ ٠‏ وأبو داود في الأدب ٠١‏ والإمام أحمد بن حنبل في المسند 
oV «(4o0 +:‏ لإلاهة. 

. سقط من (أ) لفظ (هو)‎ )١( 

(۲) سبق الترجمة عنه في كلمة وافية. 

(؟) الحس والحسيس : الصوتالخفي وقال الله تعالى إلايسمعون حسيسها» والحس أيضا: وجع يأخذ 
النفساء بعد الولادة. 
والحس أيضاً : مصدر قولك حسٌ له: أي رق له قال القطامي : 

أخوك الذي لاا تملك الحس نفسه وترفض عند المحفظات الكتائف 
والحس أيضاً: برد يحرق الكل 
والحسيس : القتيل قال الآفوه: 

نفسي لهم عند انكسارالقنا وقد تردى كل قرن حسيس 
ورواه الإمام مسلم في الفضائل ۱۹۸ والإمام أحمد بن حنبل في المسند ۲: ٤۳۱‏ هلاه (بلفظ: 
الناس معادن كمعادن الفضة والذهب). 


۳1۸ 


الاخرون بآن اختلاف النموس في صفاتهاء لولم يكن لاختلاف ماهياتهاء بل 
لاختلااف الامزجة والاحوال البدنية. والأسياب الخارجية لكانت الاشخاص 
المتقاربة جداً في أحوال البدن. والاسباب الخارجة متقاربة البتة في الملكات. 
والأخلاق من الرحمة والقسوة» والكرم والبخلء والعفة والمجور وبالعكس 
واللازم باطل » إذ كثيراً ما يوجد الامر بخلاف ذلك. بل ربما يوجد الإنسان الواحد 
قد تبدل مزاجه جداً» وهو على عريزته الاولى . ولا خفاء في أن هذا من الاقناعيات 
[قال (واستنادها) : 
إلى القادر المختار عندنا يقتضى حدوثها مجردة كانت أو لاء واختلفت 
ظواهر النصسوص. فى أن الحدوث قبل البدن أو بعده. وأماعند 
الفلاسفة . فقيل قديمة . لان الحادث لا يكون أبدياً ولا عن المحل غنياً وكلاهما 
ممنوع؛ وقيل حادثة لوجوه. 
الأو ل: أنها قبل التعلق تكون معطلة. ولا تعطل في الوجود بخلاف ما بعد 
المفارقة. فإنها في روح وريحان”, أو عذاب ونیران . 
الثانى: أنه إذا حدث للبدن مزاجه الخاص,» فاضت عليه نفس تناسب 
استعداده لعموم الفيض. والمشر وط بالحادث حادث . 
فإن قيل : فيلزم انتفاؤه بانتفائه . 
قلنا: هو شرط الحدوث لا الوجود. 
واعترض : بأن المترصد١"‏ لاكتساب الكمال لا يكون معطلا وبأن المزاج 
شرط التعلق لا الحدوث . 


(1) قال تعالى : «إفأما إن كان من المقربين فروح وريحان وجنة نعيم , وأما إن كان من أصحاب اليمين 
فسلام لك من أصحاب اليمين» وأما إن كان من المكذبين الضالين فنزل من حميم وتصلية 
جحيم 4 . 0 
سورة الواقعة الآيات ۸۸ - 14 . 

(۲) الراصد للشىء: المراقب له والترصد: الترقب» والرصيد السبع الذي يرصد ليثب» والرصود من > 


۳۱۹ 


الثالث: وهو العمدة» أنها بعد التعلق متعددة قطعاً فقبله إن كانت واحدة, 
فالتعدد بعد الوحدة, مع منافاته التحرد مستلزم للمطلوب. وإن كانت متعددة 
فتمايزها بالماهية ولوازمها ينافي التمائل؛ وبما يحل فيهاء كالشعور بهويتها مثلا 
يستلزم الدور. وبالعوارض المادية؛ بأن يتعاقب الأبدان لا عن بداية يستلزم 
التناسخ, وقدم الجسم., وأما بعد المفارقة, فالامتياز باق. لما حصل لكل من 
الخواص. وأقلها الشعور بهويتها. 

واعترض بمنع التماثل: ولو بين نه نفسين »ومن ع استحالة قدم | لجسم والتناسخ(١)‏ 
كيف وقد بنوا بیان بطلانه على حدوث النفس . 

فإن قيل: تعين النفس إنما يكون ببدن معین» فقبله لا تعين فلا وجود بطل 
التناسخ أو لم يبطل. 

قلنا: لا بد من إبطال أن يتعين قبله ببدن آخر معين. وهكذا . 

وقد يجاب بأن الخصم معترف بالمقدمتين] . 

يعني: أن النفوس الإنسانية سواء جعلناها مجردة أو مادية حادثة عندنا لكونها 

أثر القادر المختار. وإنما الكلام في أن حدوثها قبل البدن لقوله عليه السلام «خلق 

الله الأرواح قبل الأجساد بألفي عام»”' أو بعده لقوله تعالى بعد ذكر أطوار البدن 
ثم أنشأناه خلقاً آخر 4" إشارة إلى إفاضة النفس» ولا دلالة في الحديث مع كونه 
خبر واحد» على أن المراد بالأرواح النفوس البشرية» أو الجواهر العلوية. ولا في 

= الايل: التي ترصد شرب الإبل تشرب هي . والمرصد: موضع الرصد. 
وفي الحديث: إلا أن أرصده لدين علي . 5 والمرصاد: الطريق. والرصدة بالفتح : الدفعة من 
المطر. 

)١(‏ التناسخ مذهب من مذاهب الملحدين وخلاصته أن يحل النفس التي مات صاحبها في جسد آخر 
جديد لطفل وليد وهكذا وفي اللغة: نسخت الشمس الظل وانتسخته ازالته » ونسخ الآية بالآية إزالة 
مثل حكمها فالثانية ناسخة والأولى منسوخة. والتناسخ في الميراث أن يموت ورثة بعد ورثة وأصل 
الميراث قائم لم يقسم . 

(۲) الحديث رواه الترمذي في ثواب القرآن ٤‏ . 

(۳) سورةالمؤمنونذاية رقم 14 . 


الاية: على أن المراد أحداث النمس أو أحدات تعلقها بالبدن. 

وآما الفلاسفة: فمنهم من جعلها قديمة لوجهين : 

أحدهما: آنها لو كانت حادثة لم تكن أبدية» واللازم باطل بالاتفاق على ما 
سيجيء ١‏ وجه اللزوم. أن كل حادث فاسد» آي قابل للعدم ضرورة كونه ا 
بعدم. وقبول العدم ينافي الأبدية. لأن معناها. دوا م الوجود فيما يستقبل . 
فلا ينافي دوام وجوده لدوام علته. 

وثانيهما: آنها لو كانت حادثة لم تكن مجردة» بل مادية لما مر من أن كل حادث 
مسبوق بالمادة والمدة. 

ورد بمنع الملازمة . فإن ما مر على تقدير تمامه. لا یفید !لر زوم مادة ييحلها 
الحادث» بل يحلها؟». أو يتعلق بها وهذا لا ينافي كونه مجرداً في ذاته» وذهب 
أرسطو وشيعته إلى أنها حادئة لوجوه : 

الأول: أنها لو كانت قديمة لكانت قبل التعلق بالبدن معطلةء ولا معطل في 
الطبيعة ء وجه اللزوم على( ما سيجيء في إبطال التناسح . ولا يلزم ذلك فيما بعد 
المفارقة عن البدن. لآنها تكون ملتذة بکمالاتهاء أو متألمة برذائلها» وجهالاتهاء 
فتكون في شغل شاغل . 

ورد. بعد تسليم أن لا تعطيل في الطبيعة » وأن ليس للنفس قبل البدن إدراكات 
معطلة , 

الثانى: أنها مشروطة بمزاج خاص في البدن يناسبه نفس خاص يض عليه ؛ 


(1) في (ب) لا يقبل بدلاً من (لايفيد) 
(۲) في (ب) بها بدلا من (يحلها) . 
(۴) سقط من (أ) حرف الجر (على) . 
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لتمام الاستعداد فى القابل » وعموم الفيض من الفاعل » والمشروط بالحادث حادث 


بالضرورة. 
الشرط. 


قلنا: يجوز أن يكون المزاج شرطاً لحدوثها لا لبقائها كما في كثير من 
المعدات . ورد بمنع الصغرىء لجواز أن يكون المشروط بالمزاج تعلقها بالبدن لا 
وجودها. 
الثالث: وهو العمدة في إثبات المطلوب . أن النفوس لو كانت قديمة » فإما أن 
تكون في الأزل واحدة أو متعددة» لا سبيل إلى الآول لأنها بعد التعلق بالبدن. إما 
أن تبقى على وحدتها وهو باطل بالاتفاق والضرورة. للقطع باختلاف الاأشخاص 
في العلوم والجهالات» وإما أن تتكثر بالانقسام والتجزي» وهو على المجرد 
محال أو بزوال الواحدء وحصول الكثيرء وهو قول بالحدوث ولا إلى الثاني لان 
تمايزها إما بذواتها فينحصر كل في شخص » ولا يوجد نفسان متماثلان» والخصم 
يوافقنا على بطلانه » وإما بالعوارض وهو أيضاً باطل» لأن اختلاف العوارض» إنما 
يكون عند تغاير المواد» ومادة النفس هى البدن» ولا بدن فى الأزل . لأن المركبات 
العنصرية حادثة وفاقا. ٠‏ ٌ 


ولو سلم » فالكلام في النفوس المتعلقة بالأبدان الحادثة الهالكة » فتمايزها في 
الأزل بأبدان قديمة» لا يتصور إلا بالانتقال عنها إلى هذه الأبدان. وهو تناسخ» 
وقد ثبت بطلانه على ما سنشير إليه. 
فإن قيل: لم لا يجوز أن يكون تمايزها بما يحل فيها كالشعهور بهوياتها مثلاً. 
قلنا: لأن هذا إنما يتصور بعد التمايز ليكون الحال فى هذه مغايراً للحال فى 
(۱) سقطمن (أ) لفظ (هذه) 


Y۲ 


فإن قيل: لو صح ما ذكر» ثم لزم عدم تمايزها بعد مفارقة الأبدان. 
واضمحلالهاء لانتفاء العوارض المادية . 

قلنا: ممنوع لجواز أن يبقى تمايزها بما حصل لكل من خواصها التي لا توجد 
في الاخرى» وأقلها الشعور بهويتها. 1 

واعترض بوجهين : 

أحدهما: أنا لا نسلم بطلان كون كل فرد من أفراد النفوس نوعاً منحصراً في 
الشخصء إذ لم تقم حجة على أنه يجب أن توجد نفسان متحدتان في الماهية. 

وثانيهما: أنا لا نسلم امتناع أن يوجد جسم قديم ‏ تتعلق به النفس في الازل» 
ثم تنتقل منه إلى اخرء وخر على سبيل التناسخ . 

كيف: وعمدتهم الوثقى في إبطال التناسخ مبنية على حدوث النفس كما 
سيجي١(1).‏ 

فلو بني إثبات الحدوث على بطلان التناسخ كان دوراً. 

فإن قيل: نحن نبين امتناع تعين النفس بالعوارض البدنية بوجه لا يتوقف على 
بطلان التناسخ . بان نقول: لو كان تعين هذه النفس بالعوارض المتعلقة بهذا 
البدن» لما كانت متعينة قبله » فلم تكن موجودة» سواء كان التناسخ حقاً أو باطلا . 

قلنا: الملازمة ممنوعة لجواز أن تكون قبل هذا البدن متعينة ببيدن آخر معين 
وقبله بآخرء وآخر لا إلى بداية » فتكون موجودة بتعينات متعاقبة » فلا بد من إبطال 
ذلك. 

وقد يجاب عن الاعتراضين: بأن الكلام إلى“ إلزامي على من سلم تماثل 
النفوس وبطلان التناسح . 

[قال (ثم النفس ناطقة)(“ 
(۱) سقطمن (ب) جملة (كما سيجيء) 


(۲) في (أ) بزيادة لفظ (إلى) 
(۳) في (ب) قاطعة بدلاً من (ناطقة) 


۳۲۳ 


بأن ليس معها في هذا البدن تدبر آخرءولا لها تديير في بدن آخر. فهما على 
التعادل' ليس لبدن نفسان, ولا لنفس بدنان لا معأ ولا على البدل وإلا لزم أن 
تتذكر شيئاً من أحوال البدن الأول أن ينطبق عدد الكائنات على الفاسدات. وأن 
يجامعها نفس أخرى حادثة بتمام الاستعداد وعموم الفيض . 


واعترض بأنها بعد التسليم, إنما يبقى الانتقال إلى بدن آخر إنسان, لا حيوان أو 
نبات, أو جماد. على اختلاف آراء المتناسخة' أو جرم سماوي] . 


يعني أن كل نفس تعلم بالضرورة أن ليس معها في هذا البدن نفس أخرى» 
تدبر أمره» وأن ليس لها تدبير وتصرف في بدن آخمرء فالنفس مع البدن على 
التساوى» ليس لبدن واحد إلا نفس واحدة» ولا تتعلق نفس_واحدة إلا ببدن 
الخد ا على سبيل الاجتماع فظاهرء وإما على سبيل التبادل والانتقال من بدن 

إلى آخر فلوجوه : 
' الآول: أن النفس المتعلقة بهذا البدن» لو كانت منتقلة إليه من بدن اخرء لزم 
أن تتذكر شيئاً من أحوال ذلك البدن9», لأن العلم والحفظ والتذكر من الصفات 
القائمة بجوهرها الذي لا يختلف باختلاف أحوال البدن واللازم باطل قطعا . 


الثاني: أنها لو تعلقت بعد مفارقة هذا البدن ببدن آخر لزم أن يكون عدد 
الأبدان الهالكة مساويا لعدد الأبدان الحادثةء لثلا يلرم تعطل بعض النفوس» أو 
اجتماع عدة منها على التعلق ببدن واحد» أو تعلق واحدة منها بأبدان كثيرة معأ 
لكنا نعلم قطعاً بأنه قد يهلك في مثل الطوفان” العام أبدان كثيرة» لا يحدث مثلها 
إلا في أعصار متطاولة . 


)١(‏ في (ب) التبادل بدلا من (التعادل) 

(؟) في (ب) آراءكم بدلا من (آراء) . 

(۳) سقط من (أ) لفظ (البدن) . 

. سقط من (ب) لفظ (قطعا)‎ )٤( 

(ه) الطوفان: المطر الغالب» والماء الغالب يغشى كل شيء قال الله تعالى : لإفأخذهم الطوفان وهم 
ظالمون» قال الأخفش: واحدها في القياس: طوفانة وانشد: 
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الثالث: أنه لو انتقل نفس إلى بدن لزم أن تجتمع فيه نفساً منتقلة وحادثة, 
لأن حدوث النفس عن العلة القديمة يتوقف على حصول الاستعداد في القابل. 
أعني البدن. وذلك بحجصول المزاج الصالح» وعند حصول الاستعداد في 
القابل"» يجب حدوث النفس » لما تقرر من لزوم وجود المعلول عند تمام العلة» 
لا يقال: لا بد مع ذلك من عدم المانع » ولعل تعلق المنتقلة مانم » ويكون لها 
الأولوية في المنع بما لها من الكمال. 

لأنا نقول: لا دحل للكمال في اقتضاء التعلق» بل ربما يكون الأمر بالعكس» 
فإذن ليس منع الانتقال للحدوث» أولى من منع الحدوث للانتقال. 

واعترض على الوجوه الثلاثة بعد تسليم مقدماتهاء بأنها إنما تدل على أن 
النفس بعد مفارقة البدن» لا تنتقل إلى بدن آخر إنساني . ولا يدل على أنها لا تنتقل 
إلى حيوان آخر من البهائم والسباع وغيرهماء > على ما جوزه بعض التناسخيةء 
رشا ا ولا إلى نبات على ما جوزه بعضهم وسماه فسخأء ولا إلى جماد 
على ما جوزه آخر» وسماه رسخا ولا إلى جرم سماوي على ما يراه بعض 
الفلاسفة . 

وإنما قلنا: بعد تسليم المقدم ت» لانه ربما يعترض على الوجه الأول. بمنع 
لزوم التذكر» وإنما يلزم لولم يكن التعلق بذلك البدن شرطا"» أو الاستغراق في 
تدبير البدن الاخر» مانعاً اطول الات ييا 


وعلى الثاني. بمنع لزوم التساوي» وإنما يلزم لو كان التعلق ببدن آخر لازماً 


0 


غير الجدة من اآياتها خرق الريح وطوفان المطر 
قال الخليل بن أحمد» وقد شبه العجاج ظلام الليل بذلك فقال: 

ى إا ا يرنهنا” نها دت طرشك ااه ١ا‏ 
والطوؤف: قرب ينفخ فيها ثم يشد بعضها الى بعض فتجعل كهيثة السطح يركب عليها في الماء 
ويحمل عليها وهو الرمث؛» وربما کان من خشب. 

)۱( في (ب) نفسا مستقلة بدلا من (منتقلة) . 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (القابل) 
(۳) في (ب) مشروطاً بدلا من (شرطا). 


Yo 


البتة» وعلى الفورء وأما إذا كان جائزاً أو لازماًء ولو بعد حين فلا لجواز أن لا تنتقل 
نفوس الهالكين الكثيرين» أو تنتقل بعد حدوث الأبدان الكثيرة. وما توهم من 
التعطل ع مع أنه لا حجة على بطلانه » فليس بلازم» لأن الابتهاج بالكمالات» أو 
التألم بالجهالات شغل . 

وعلى الثالث: بأنه مبنى على حدوث النفس» وكون فاعلها قديماً"؛ موجباً لا 
بادلا ان ا ا الشرط هو المزاج الصالح دون غيره من الأحوال 
والأوضاع الحادثة» وكون المزاج مع الفاعل تمام العلة بحيث لا مانع أصلاء 
والكل في حيز المنع . 

[قال (وغاية متشبثهم) : 

في إثسات التناسخ أنه لا معطل في الوجود. وأن النفوس جبلت على 
الاستكمال؛ وذلك في التعلق. وأنها قديمة. فتكون متناهية, لاستنادها إلى علل 
وحيثيات متناهية. لامتناع وجود ما لا يتناهى. والأبدان غير متناهية, والكل ضعيف] . 


يعني ليس للتناسخية دليل يعتد به» وغاية ما تمسكوا به في إثبات التناسخ على 
الاطلاق . أن النفس بعد المفارقة إلى جسم آخر إنساني أو غيره()» وجوه . 

الاول: أنها لولم تتعلق لكانت معطلة» ولا معطل في الوجود» وكلتا 
ذلك شان النفس» وإلا كانت عقلاً لا نفساً. 


)١(‏ يعني بالفاعل: الخالق المدبرء الواحد الأحد. الفرد الصمد الذي لم يلد ولم يولد. 
قال تعالى : هل الله خالق كل شيء4 وقال أيضاً إهل من خالق غير الله يرزقكم من السماء والأرض» 
سورة فاطر اية رقم ". 

وقال تعالى : «هو الله الخالق البارىء المصور له الأسماء الحسنى يسبح له ما في السموات والأرض وهو 
العزيز الحكيم» سورة الحشر آية رقم 4. 

(؟) في (ب) أي انتقال بدلا من (أن النفس بعد المفارقة). 

(۴) في (ب) بزيادة (من الحيوان أو النبات أو الجماد) . 


۳۲٢ 


ورد: بأنه ربما كان الشيء طالباً لكماله» ولا يحصل ”لزوال الأسباب 
والآللات» بحيث لا يحصل لها البدل. 
الثالث: أنها قديفة لما سبق من الأدلة» فتكون متناهية العدد لامتناع وجود ما 
لا يتناهى بالفعل» بخلاف ما لا يتناهى من الحوادث كالحركات والأوضاع» وما 
يستند إليها فإنها إنما تكون على سبيل التعاقب دون الاجتماع» والأبدان مطلقاًء 
بل الأبدان الإنسانية خاصة غير متناهية» لأنها من الحوادث المتعاقبة المستندة إلى 
ما لا يتناهى من الأدوار الفلكية وأوضاعهاء فلو لم تتعلق كل نفس إلا ببدن واحد» 
لزم توزع ما يتناهى على ما لا يتناهى, وهو محال بالضرورة. 
ورد بمنع قدم النفوس» ومنع لزوم تناهي القدماء لوثبت فإن الأدلة إنما تمت 
فيما له وضع » وترتيب وضع لا بتناهي الأبدان وعللهاء ومنه لزوم أن يتعلق بكل 
بدن نفس » وإن أريد الأبدان التي صارت إنسانا بالفعل اقتصر على منع لا تناهيها . 
[قال (والذي ثبت) : 
من مسخ بعض الكفرة قردة وخنازير» ومن رد النفوس إلى الأبدان المحشورة 
فليس من المتنازع في شيء] . 
قل يتوهم أن من شريعتنا القول بالتناسخ» فإن مسخ أهل مائدة(")قردة 
وخنازير يرد لنفوسهم إلى أبدان حيوانات أخرء والمعاد الجسماني. رد لنفوس 
الكل إلى أبدان آخر إنسانية للقطع بأن الأبدان المحشورة لا تكون الابدان 
الهالكة بعينها لتبدل الصور والاشكال بلا نزاع . 


والجواب : أن المتنازع هو أن النفوس بعد مفارقتها الابدان» تتعلق في الدنيا 


)١(‏ في (ب) ولا يحصل الكمال لزوال. 

(۲) في (ب) بعض الكفرة بدلاً من (أهل مائدة) . 

(") لعله يقصد قول الله تعالى: فلا نسوا ما ذكروا به أنجينا الذين ينهون عن السوء وأخذنا الذين 
ظلموا بعذاب بئيس با كانوا يفسقون فلم| عتوا عن ما نهوا عنه قلنا لهم كونوا قردة خاسئين» 
سورة الأعراف الآيات 2158 ٠١١‏ . 


¥ 


بأبدان آخر للتدبير والتصرف والاكتساب» لا أن تتبدل صور الأبدان» كما في 
المسخ أو أن تجمع أجزاؤها الأصلية بعد التفرق » فترد إليها النفوس كما في المعاد 
على الأطلاق. وكما في إحياء عيسى عليه السلام بعض الأشخاص”) 


[قال (وما يحكيه بعضهم) 


من أن النفوس الكاملة تتصل بعالم العقول؛ والمتوسطة بأجرام سماوية أو 
أشباح مثالية وستعرفهاء والناقصة بأبدان حيوانات تناسبهاء فيما اكتسبت من 
الأخلاق. وتمكنت فيها من الهيئات مندرجة في ذلك إلى أن تتخلص من الظلمات 
بما لقيت من أنواع العذاب والسكرات . فالنصوص القاطعة في باب المعاد قاطعة 
بكذبه. ولا ريب فيهاء ثم إنهم يصرفون إليه بعض الآيات الواردة في أصحاب النار 
افتراء على الله تعالى علوا كبيرا]. 

يعني أن القول بالتناسخ في الجملةء أي تعلق بعض النفوس بأبدان أخر في 
الدنياء محكى عن كثير من الفلاسفة, إلا أنه حكاية لا تعضدها شبهة. فضلا عن 
حجة» ومع ذلك فالنصوص القاطعة من الكتاب والسنة ناطقة بخلافهاء وذلك انهم 
ينكرون المعاد الجسماني . أعني حشر الأجساد» وكون الجنة والنارداري ثواب 
وعقاب» ولذات والام حسية» ويجعلون المعاد عبارة عن مفارقة النفوس الأبدان» 


(1) قال تعالى : «إإذ قال الله يا عيسى ابن مريم اذكر نعمتي عليك وعلى والدتك إذا أيدتك بر وح القدس 
تكلم الناس في المهد وكهلا وإذ علمتك الكتاب والحكمة والتوراة والانجيل وإذ تخلق من الطين 
كهيئة الطبر بإذني فتنفخ فيها فتكون طيراً بإذني وتبرىء الأكمه والأبرص بإذني وإذ تخرج الموتى 
بإذني4 سورة المائدة آية رقم ۹ 
قال ابن أبي حاتم حدثنا أبي» حدثنا مالك بن إسماعيل» حدثنا محمد بن طلحة يعني ابن مصرف 
عن أبي بشر عن أبي الهزيل قال : كان عيسى عليه السلام إذا أراد أن يحبى الموتى صلى ركعتين 
0 الأولى #تبارك الذي بيده الملك 4 وفي الثانية فإالم تنزيل #السجدة فإذا فرغ منهما مدح الله 
ثنى عليه» ثم دعا بسبعة أسماء يا قديم » يا خفي, يا دائم» يافردءيا وترء يا أحد» يا صمد. 
ا . ياحي » ياقيوم » يا الله » يا رحمن يا ياذا الجلال والأكرام يا نور 
السموات والأرض وما بينهما ورب العرش العظيم يا رب. 


۳۲۸ 


والجنة عن ابتهاجها بكمالاتهاء والنار عن تعلقها بأبدان حيوانات أخر تناسبها فيما 
اكتسبت من الأخلاق» وتمكنت فيها الهيئات معذبة بما يلقى فيها من الذل 
والهوان" مثلاً تتعلق نفس الحريص بالخنزير» والسارق بالفأر» والمعجب 
بالطاووس» والشرير بالكلب» ويكون لها تدرج في ذلك» بحسب الأنواع 
والأشخاص » أي تنزل من بدن إلى بدن هو أدنى في تلك الهيثة المناسبة, مثلا 
تبتدي نفس الحريص من التعلق ببدن الخنزير» ثم إلى ما دونه في ذلك» حتى 
تنتهي إلى النمل" »› ثم تتصل بعالم العقول عند زوال تلك الهيئة بالكلية . 


ثم إن من المنتمين من التناسخية إلى دين يروجون هذا الرأي بالعبارات 
المهذبة» والاستعارات المستعذبة» ويصرفون إليه بعض الآيات الواردة في 
أصحاب النار» اجتراء على الله وافتزاه غلك مااموذات الملاتهدة والرنادةة .ومن 
يجري مجراهم من الغاوين المغوين» الذين هم شياطين الإنس» الذين يوحون 
إلى العوام والقاصرين من المحصلين زخرف القول غروراً”". 


فمن جملة ذلك ما قالوا في قوله تعالى كلما نضجت جلودهم )0 أي 
بالفساد بدلناهم جلوداً غيرهاء أي بالكون» وفي قوله تعالى «إكلما أرادوا أن 
يخرجوا منها #4" أي من دركات جهنم التي هي أبدان الحيوانات» وكذا في قوله 
تعالى ل فھل إلى خروج من سبيل 074 وقوله تعالى ب ربنا أخرجنا منها فإن عدنا 
فإنا ظالمو ن وفي قوله تعالى وما من دابة في الأرض 0 الآية معناه انهم 
كانوا مثلكم في الخلق والمعايش والعلوم والصناعات» فانتقلوا إلى أبدان هذه 


. في (ب) الهواء بدلا من (الهوان)‎ )١( 
في (ب) النحل بدلاً من (النمل)‎ )۲( 
. 1١7 الآية (يوحي بعضهم الى بعض زخرف القول غروراً) الأنعام‎ )( 
65 سورة النساء آية رقم‎ )4( 
"7 (ه) سورة السجدة اية رقم‎ 
.١١ سورة غافر آية رقم‎ )5( 
. ٠١١ سورة المؤمنون آية رقم‎ )۷( 
. ٦ سورة هود آية رقم‎ )۸( 
۳۹ 


الحيوانات» وفي قوله تعالى «إكونوا قردة خاسئين ٠(4‏ أي بعد المفارقة . وفي قوله 
تعالى ل ونحشرهم يوم القيامة على وجوههم) ”أي على صور الحيوانات 
المنتكسة الرؤوس إلى غير ذلك من الآيات. ومن نظر في كتب التفسير» بل في 
سياق الآيات» لا يخفى عليه فساد هذه الهذيانات» وجوز بعض الفلاسفة» فعلق 
النفوس المقارقة يبعض الأجرام السماوية للاستكمال» وبعضتهم على أن تفوس 
الكاملين تتصل بعالم المجردات» ونفوس المتوسطين تتلخص إلى عالم المشل 
المعلقة في مظاهر الأجرام العلوية على خلاف مراتبهم في ذلك» ونفوس الأشقياء 
إلى هذا العالم في ظاهر الظلمانيات والصور المستكرهة » بحسب اختلاف مراتبهم 
في الشقاوة» فيبقى بعضهم في تلك الظلمات أبداء لكون الشقاوة في الغاية 
وبعضهم ينتقل بالتدريج إلى عالم الأنوار المجردةء وستعرف معنى المشل 
المعلقة. 


)١(‏ سورة الأعراف آية رقم 55ل 

(۲) سورة الإسراء آية رقم ۲۷ قال الإمام أحمد: حدثنا ابن نمير» حدثنا إسماعيل عن نفيع . قال: 
سمعت أنس بن مالك يقول: قيل يا رسول الله كيف يحشر الناس على وجوههم؟ 
قال: الذي أمشاهم على أرجلهم قادر على أن يمشيهم على وجوههم . وأخرجاه في الصحيحين . 
وقال الإمام أحمد أيضاً حدثنا الوليد بن جميع القرشي عن أبي عن أبي الفضل عامر بن وائلة عن 
حذيفة بن أسيد قال : قام أب ذر فقال :يا بني غفار قولوا ولا تحلفوا فإن الصادق المصدوق حدثني ان 
الناس يحشرون على ثلاثة أفواج. فوج راكبين طاعمين كاسين. وفوج يمشون ويسعون» وفوج 
تسحبهم الملائكة على وجوههم وتحشرهم الى النار فقال قائل منهم هذان قد عرفناهما فما بال 
الذين يمشون ويسعون؟ قال: يلقى الله عز وجل الآفة على الظهر حتى لا يبقى ظهر. 


۳۳۰ 


المبحث الثالث 


[قال (المبحث الثالث) : 

اتفق القائلون بمغايرة النفس للبدن. على أنها لا تفني بفنائه. لظهور أن علاقة 
التدبير لا تفتضي ذلك. إلا أن دليل بقائها عندنا السمع. وعند الفلاسفة امتناع فنائها, 
لاستنادها إلى القديم استقلالاً أو بشرط في الحدوث دون البقاءء وهو ضعيف» 
ولأنها لو فنيت لكانت في مادة كالصور والأعراض, لأن قوة الفناء وقبوله, بمعنى 
إمكانه الاستعدادي, لا الذاتي الاعتباري يفتقر إلى محل يبقى عند حصول 
المقبول. ويقوم به ما هو من صفات النفس . ورد بمنع ذلك في المقبول العدمي] . 


يعنى أن فناء البدنء لا يوجب فناء النفس المغايرة له مجردة كانت أو مادية أي 
جسماً حالاً فيه» لأن كونها مدبرة له» متصرفة فیه» لا يقتضى فناءها بفنائه» لکن 
مجرد ذلك لا يدل على كونها باقية البتة. فلهذا احتيج في ذلك إلى دليل» وهوعندنا 
النصوص من الكتاب والسنة وإجماع الأمة» وهي من الكثرة والظهور بحيث لا 
تفتقر إلى الذكرء وقد أورد الامام في المطالب العالية من الشواهد العقلية والنقلية 
في هذا الباب ما يفضي ذكره إلى الاطناب . وأما الفلاسفة فزعموا أنه يمتنع فناء 
النفس بوجهين : 

أحدهما: أنها مستندة إلى علة قديمة. إما بالاستقلال فتكون أزلية أبدية» وإما 
بشرط حادث هو المزاج الصالحء فلا تكون أزلية» لكنها أبدية لان ذلك شرط 
للحدوث دون البقاء» وعليه منع ظاهر"'. 


. سقط من (ب) لفظ (ظاهر)‎ )١( 


۳۳۱ 


وثانيهما: أنها لو كانت قابلة للفناء والفساد وهي باقية بالفعل, لكان فيها فعل 
البقاءء وقوة الفسادء وهما متغايران ضرورة» ويمتنع أن يكون محليهما واحداء 
لأن محل قبول الشيء يكون باقياً معه موصوفاً به( ومحال أن يكون الباقي 
بالفعل › باقياً مع الفناء _الفسادء والنفس جوهر بسيطمحل للبقاء بالفعل › e‏ 
أن يكون بعينها محلا لقوة الفساد. أو مشتملة عليه» فلا تكون هيء ولاشيء من 
المجردات قابلة للفناء والفساد» وإنما يكون ذلك للصور”" والأعراض» ويكون 
القابل هو المادة الباقية . 


فإن قيل: قوة الفناء هي إمكان العدم. وهو أمر اعتباري لا يقتضي وجود محل . 


أجيب : بأن المراد الامكان الاستعدادي الذي يجتمع" مع وجود الشيء لا 
الامكان الذاتي الاعتباري . 

ورد هذا الدليل: بأنا لا نسلم أن قوة قبول الأمر“العدمي» كالفناء مشلا 
يقتضي وجود محل لها يجتمع مع المقبول. ولو سلم» فقد سبق أن الحدوث أيضاً 
يقتضي مادة » ويكفي المادة التي تتعلق بها النفس من غير حلول »فلم لا يكفي مثلها 
في قوة الفناء. قد يجاب : بأن القوة الاستعدادية عرض » فلا بد له من محل سواء 
كان استعداداً لقبول أمر وجودي أو عدمي» ثم استعداد بدنالجنين”» بما له من 
اعتدال المزاج» لأن يفيض عليه من المبدأ نفس تدبره معنى معقول» وأما 
استعداده ببطلان ذلك المزاج» لأن ينعدم ذلك المدبر 9" فغير معقول» بل غايته أن 
ينعدم ما بينهما من العلاقة وهو لا يقتضي الفناء . 


. في (ب) معروفاً به بدلاً من (موصوفاً به)‎ )١( 
. سقط من (أ) لفظ (للصور)‎ )۲( 

(۳) في (ب) يمتنع بدلا من (جتمع). 

. في (ب) الأثر بدلاً من (الأمر)‎ )٤( 

. فی (ب) قوة بدلاً من (بدن)‎ )٥( 

(5) في (ب) معين بدلاً من (معنی) . 

(۷) فی (أ) المدير بدلاً من (المدبر) وهو تحريف. 


r۲ 


المبحث الرابع 


[قال (المبحث الرابع) : 


مدرك المجزئيات عندنا النفسء لأنها تحكم بالكلى على الجزئي. وبتغاير 
الجزئيين: ولأن الأفعال الجزئية نتوقف على إدراكات جزئية, إذ الرأي الكلى نسبته 
إلى الجزئيات على السواءء ولأن كل أحد يقطع بأن الذي يبصر ويسمع. وعند 
الفلاسفة الحواس. وإلا لم يحصل الجزم, بأن الابصار للباصرة, والسماع 
للسامعة . ولم توجب آفة العضو آفة فعلهء ولم يتوقف الاإحساس على الحضور إذ 
لا يتفاوت حال النفس, ولم تتخيل ذوات الأوضاع والمقادير لامتناع ارتسامها في 
المجرد. ولم يحصل الامتياز من المتيامن والمتياسر, فيما إذا تخيلنا مربعاً مجنحاً 
بمر بعين متساويين, إذ لا امتياز إلا بالمحل. وحمل كلامهم على أنها لا تدرك 
الجزئيات بالذات. بل بالآلات يرفع النزاع؛ ويجمع بين أدلة الفريقين, ولا يشكل 
بإحساس البهائم مع عدم النفس . 


لأنه لو سلم. فالاشتراك في اللوازم لا يوجب الاشتراك في الملزوم ولا بإدراك 
النفس هويتهاء لأنه لا يفتقر إلى ارتسام"“ الصورة على أن الكلام في الجزئيات 
المادية التي يمتنع ارتسام صورهاء ولا بأن تعلقها بهذا البدن يقتضي تصوره 
والقصد إليهء إذ لا يكفي تصور بدن ما لاستواء نسبته. لأن ذلك التعلق شوقي 
طبيعي. بمقتضى المناسبة, لا إرادي ليتوقف على تصوره بعينهء ولا بإدراكها الآلات 
عند قصد”) استعمالهاء لجواز أن يكون تخيلاً, أو تكون الخصوصيات بحسب 


. سقط من (أ) لفظ (ارتسام)‎ )١( 
. في (أ) بزيادة لفظ (قصد)‎ )۲( 


r 


الإضافة من غير أن تنتهي إلى حد( الجزئية. بأن تدرك مثلاً سابقة لنا في هذا 
النفس أيضاً. عاد المحذور. وإن لم ترتسم. فأي حالة تحصل للنفس عند ارتسام 
الصورة في الآلة. نسميها إدراكاء وحضورا للشيء عند النفسء ولم لا يكفي مثلها 
في إدراك الكلى من غير صورة في النفس] . 

لا نزاع في أن مدرك الكليات من الإنسان هو النمس» وأما مدرك الجزئيات 
على وجه كونها جزئيات فعندنا النفس2). وعند الملاسفة الحواس لنا وجوه: 

,الاول: أن ما يشير إليه كل أحد بقوله أنا وهو معنى النفس› يحكم بان هذا 
الشخص من أفراد الإنسان الكلي» وأنه ليس هذا الفرس. وأن هذا اللون غير هذا 
الطعم , وأن هذه الصورة الخيالية صورة زيد المحسوس إلى غير ذلك من الحكم 
بين الكلي والجزئي أو بين الجزئيات, والحاكم بين الشيئين لا بد أن يدركهماء 
فالمدرك من الإنسان لجميع الإدراكات شيع واحد ۳ . 


الثاني: إن نفس كل أحد تتصرف في بدنه الجزئي» وتباشر أفعاله الجزئية. 
وذلك يتوقف على إدراك تلك الجرئيات» لان الرأي٠الكلي‏ نسبته إلى جميع 
الجزئيات» على السواء» ولأن كل عاقل يجد من نفسه» أنه لا يحاول تدبير بدن 
کلي» بل مقصوده تدبير بدنه الخاص7؟». 

الثالث : أن كل أحد يعلم بالضرورة أنه واحد بالعدد يسمع ویبصر» ويدرك 
المعقولات. وإن كان يتوقف بعضص هذه الادراكات على استعمال الالات› 
وليست النفس سوى ذلك الواحد الذى يشير إليه كل أحد بقوله : أنا أحج الخصم 
وجوه : 


. في (ب) الحزينة بدون لفظ (حد)‎ )١( 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (أيضاً) . 

(؟) في (ب) النفس بدلا من (شيء واحد) . 

(4) وذلك برعايته من الافات والسموم وحرارة الشمس» وقساوة البرد وتعهده بالطعام والشراب» وعدم 
إجهاده وغير ذلك من الأشياء التي تعد في العادة من الوقاية لبدن الإنسان . 


وان 


الأول: إنا قاطعون بأن الإيصار للباصرة» والسمع للسامعة؛ وليسا فعلى قوة 
واحدة» هذا وفي التحقيق دعوى كون المطلوب ضروريا. 

الثاني : لولم يكن الابصار للباصرة» والسمع للسامعة. والذوق للذائقة. وكذا 
جميع الحواس الظاهرة والباطنة» لما كانت الافة في محال هذه القوى» توجب 
الافة في هذه الافعال» كما لا توجبها الافة في الاعضاء الآخر واللازم باطل 
بالتجربة . 

الثالث: أن إدراك المحسوسات الظاهرة» لو كان للنفس لا للحواس., لما 
توقف على حضور المحسوس عند الحاسة, لان حال النفس وإدراكاته لا يتفاوت 
بالغيبة والحضور نحو لو كان التخيل للنفس. لا لقوة جسمانية» لما أمكن تخيل 
ذوات الأوضاع والمقادير لامتناع ارتسامها في المجرد. وقد سبق أنه لا بد في 
الادراك من الارتسام”" . 


الرابع : لولم يكن التخيل للقوة 
الجسمانية لم يحصل الامتياز بين 
المتيامن والمتياسر فيما إذا تخيلنا لا من 
الخارج» مربعاً مجنحاً بمربعين 
متساويين في جميع الوجوه إلا في أن 
أحدهما على يمين المربع » والآخر على 
يساره هكذا. إذ ليس امتيازها بالماهية ولوازمها وعوارضها كالمقدار والشكل 
والسواد والبياض» وغير ذلك لغرض التساوي فيهاء بل المحل» وليس المحل 
الخارجي لأن المفروض أنه لم يؤخذ من الخارج» فتعين المحل الإدراكي» 


)1( الرسم : الأثرء ورسم الدار ما كان من آثارها لاصقاً بالأرض وترسمت الدار: تأملت رسمها وقال: ذو 
الرمة: 
أإن ترسمت من خرفاء منزلة ما الصبابة من عيئيك مسجوم 
والثوب: المرسعم بالتشديد: المخطط. 
(۲) في (ب) لأمر حارج بدلا من (لا من الخارج) . 


ro 


والمجرد لا يصلح محلاً لذلك. فتعين الالة الجسمانية. ولا يخفي. آنا إذا جعلنا 
القوى الجسمانية آلات للأحاسيس. وإدراك الجزئية » والمدرك هو النفس على ما 
صرح به المتأحرون من الحكماء» ارتفع نظام نزاع الفريقين» وظهر الجواب عن 
أدلتهم » إلا أنه يرد إشكالات. 


الأول: أن غير الانسان؟)من الحيوانات يدرك المحسوسات, فلو كان المدرك 
هو النفس المجردة كما فى الانسان لما صح ذلك إذ ليست لها نفوس ناطقة 
وفاقا. 
الجسمانية» وفينا النفس بواسطة القوى, وهذا' معنى قولنا الاشتراك في اللوازم» 
وهي الاحساسات» لآ يوجب الاشتراك في الملزوم وهو النفس المجردة . 


۱ 
الثاني : أنه لو كان إدراك النفس للجزئيات بمعونة الالات لما أدركت النفس 
هویتهاء لامتناع توسط الالة في ذلك واللازم باطل بالضرورة والاتفافق(). 


والجواب : أن المفتقر إلى توسط الالة» إدراك الجزئيات التي يمتنع ارتسام 
صورها في النفس المجردة» وأما ما لا يفتقر إدراكها إلى ارتسام صورة كإدراك 
النفس ذاتها فلا تفتقر إلى توسط آلة. (ولو توقف تصور الالة عاى آلة أخرى 
تسلسلت الالات)#). 


كلي. لان نسبته إلى الكل على السواءء وکانت قبل استعمال الالات مدركة 
للجرئيات. 


)١(‏ في (أ) بزيادة (على ذلك). 

(۲) سقط من (ب) جملة (غير الإنسان) . 
(*) في (أ) باتفاق بدلاً من (وفاقاً) . 

)٤(‏ في (أ) بزيادة (والاتفاق). 

)٥(‏ ما بين القوسين سقط من"(أ). 


۳۳٦ 


والجواب : أن تعلقها بالبدن شوقي ٠‏ طبيعي بمقتضى المناسبة لا إرادي 
اوا ق ب 00000 

الرابع2: فإنها عند قصد استعمال الآلات للإدراكات والتحريكات 
تتصورها بأعيانها من غير توسط الة . 

والجواب : أنها تتصورها من حيث هي آلات لهذه النفوس» حاصلة في هذا 
البدن المحسوس» فيحصل التخصيص بهذه الإضافة. ولا يلزم إدراكها من حيث 
كونها جزئيات في ذواتهاء كما إذا حاولنا سلوك طريق نعرفه بصفاته بحيث يتعين في 
الخارج» وإن لم يكن () نشاهده بعينه» ويجوز أن تدركها بعينها على سبيل 
التخيل» فإن التخيلات» لا يجب أن تتأدى من طرق الحواس البتة» بقي هنا 
إشكال: وهو أنه إذا كان المدرك للجزئيات هو النفس › لكن بحصول الصورة في 
الآلة» فإما أن تكون الصورة حاصلة في النفس أيضاً على ما يشعر به قولهم ليس 
الادراك بحصول الصورة في الآلة فقط بل بحصولها في النفس» لحصولها في 
الآلة» وبالحضور عند المدرك للحضور عند الحس» من غير أن يكون هناك 
حضور مرتين. وحينشذ يعود المحذور. أعني ارتسام صورة الجزئي› 
والمحسوس في المجرد» و إما آلا تكون الصورة حاصلة في النفس» بل في الآلة 
فقط على ما هو الظاهر من كلامهم . وليست الآلة إلا جزءاً من جسم ري 
النفس . فلا بد من تحقيق . أن أي حالة تحصل للنفس نسميها | إدراكاً» وحضوراً 
للشيء عند النفس .ولا يحصل بمجرد تحقق ذلك الشيء في نفسه. وحصول 
صورته في مادته» وإنها إن كانت إضافة مخصوصة» فلم لا يكفي ذلك في | إدراك 


(۱) في (ب) شيء بدلا من (شوقي) 
(۲) سقط من (أ) لفظ رالرايه). 
(۳) سقط من (أ) لفظ (يكن) . 
)٤(‏ التدبير في الأمر: أن تنظر الى ما يؤ ول اليه عاقبته». والتدبير التفكر فيه . 
والتدبير: عتق العبد عن بر وهو أن يعتق بعد.موت صاحبه فهو مدبر. 
قال الأصمعي : دبرت الحديث إذا حدثت به عن غيرك» وهو يدبر حديث فلان أي يرويه. 
وتدابر القوم : أي تقاطعوا وفي الحديث (لاتدابروا) والدبر الظهر قال الله تعالى : لويولون الدبر» 
والدبر بالكسر: المال الكثيرء واحده وجمعه سواء» والدبر: جماعة النحل. قال الأصمعي لا واحد 
لها ويجمع على دبور. 
ضفن 


الكليات من غير افتقار إلى حصول الصورة ذ في النفس . 
وبالجملة: فقد جاز الادراك من غير ارتسام صورة في المدرك. فلم أوجبتم 
ذلك في إدراك الكليات مع أنكم تقولون الإدراك معنى واحد يختلف بالإضافة 
إلى الحس أو العقل . 
[قال (تنبيه) : 
قانون الاسلام الإدراكات المتجددة أيضاً ولهذا ينتفع بزيارة القبور والاستعانة 
من نفوس الأخيار] . 
لما كان إدراك الجزئيات مشروطاً عند الفلاسفة بحصول الصورة في الالات» 
المشروط بانتفاء الشرط وعندنا لما لم تكن الالات شرطاً في إدراك الجزئيات. إما 
لانه ليس بحصول الصورة, لا في النفس» ولا في الحس . وإما لأنه لا يمتنع 
ارتسام صورة الجزئي في النفس » بل الظاهر من قواعد الإسلام» أنه يكون للنفس 
بعد المفارقة إدراكات متجلدة جرئية› واطلاع على بعض جزئيات أحوال 
الآحياء 20 سيما الذين كان بيلهم وبين الميت تعارف في الدنياء ولهذا ينتفع 

بزيارة القبور» والاستعانة بنفوس الأخيار من الأموات في استنزال الخيرات» 

واستدفاع الملمات”, فإن للنفس بعد المفارقة تعلقأ ما بالبدن وبالتربة التي دفنت 

فيهاء فإذا زار الحى تلك التربة» وتوجهت نفس(" تلقاء نفس الميت حصل بين 

النفسين ملاقاة وإفاضات . 

)١(‏ كما روى في الصحيحين أن الميت وهو في قبره يسمع خفق نعال المشيعيين. وروى البخاري 
بسنده في كتاب الجنائز عن أبي سعيد الخدري رضي الله عنه ٩١‏ باب كلام الميت على الجنازة قال 
رسول الله صلى الله عليه وسلم - إذا وضعت الجنازة فاحتملها الرجال على أعناقهم فإن كانت صالحة 
قالت: : قدموني » وإن كانت غير صالحة قالت: يا ويلها أين يذهبون بها؟ يسمع صوتها كل شيء إلا 
الإنسان» ولو سمعها لصعق . 1 

)( كمايحدث من الأحياء في توسلهم بالأموات وطلبهم متهم قضاء الحاجات ودفع الملمات ‏ وهذا من 


الشرك الذي نهى الله عنه. 
(۳) سقطمن (أ) لفظ (نفسه) 


۳۳۸ 


المبحث الخامس 


[قال (السحث الخامس): 

فوة النفس باعتبار تأثرها عن المبدأ للاستكمال يسمى عقلاً نظرياً. 
وباعتبار تأثيرها في البدن للتكميل عقلا عملياً. 

أما النظرى فمراتبه أربع : 

لأنه: إما استعداد ضعيف هو محض قابليتها للمعقولات ويسمى عقلاً 
هيولانياً . 

أو بتوسط هو الاستعداد للنظريات بحصول الضبروريات ويسمى عقلاً 
بالملكة . 

أو بقوى هو الاقتدار على استحضار النظريات بلا كسبء لكونها مكتسبة 
مخزونة ويسمى عقلاً بالفعل. 
المستفاد. 

وأيضاً النفس . إما خالية. أو متحلية بالضروريات فقط أو بالنظريات أيضاً 
بدون الحضور أو معه. واختلفت العبسارات”' في أن الأريعسة أسامي لهسذه 
الحالات. أو للنفس باعتبارهاء أو لقوى هي مباديهاء وفي أن المعتبر في المستفاد 
مجرد الحضور. حتى يكون بحسب الوجود مشل العقل بالفمل؛ وإن كان غاية 


)١(‏ في (أ) البيانات بدلاً من (العبارات) 
۳۳۹ 


بحسب الشرف والكمال!", أو حضو ر الكل بحيث لا يغيب أصلاً حتى يمتنع أو 
پستبعد جدا حصوله› ما دامت النفس متعلقة, والأول أشبه بحصر المراتب] . 


قد سبق أن لفظ القوة» كما يطلق على مبدأ التغيير والفعل. فكذا على مبدأ 
التغير والانفعال» فقوة النفس باعتبار تأثرها عما فوقها من المبادىء للاستكمال 
بالعلوم والادراكات تسمى عقلاً نظرياً» وباعتبار تأثيرها في البدن لتكميل جوهره 
(وإن كان ذلك أيضاً عائداً إلى تكميل النفس. من جهة أن البدن آلة لها في تحصيل 
العلم)" والعمل» يسمى عقلاً علمياً. 


والمشهور أن مراتب النظري أربع : 

لأنه: إما كمال. وإما استعداد نحو الكمال قوى أو متوسط أو ضعيف. 
فالضعيف وهو محض قابلية النفس للادراكات يسمسى عقلاً هيولانياً تشبيهاً 
بالهيولي”" الأولى الخالية في نفسها عن جميع الصور القابلة لهاء بمنزلة قوة الطفل 
للكتابة » والمتوسط وهو استعدادها لتحصيل النظريات» بعد حصول الضروريات 
يسمى عقلاً بالملكة» لما حصل لها من ملكة الانتقال إلى النظريات بمنزلة الأمي 
المستعد لتعلم الكتابة» وتختلف مراتب الناس في ذلك اختلافاً عظيماً» بحسب 
اختلاف درجات الاستعدادات والقوى» وهو الاقتدار على استحضار النظريات» 
متى شاءت من غير افتقار إلى كسب جديد؟“)ء لكونها مكتسبة مخزونة» تحضر 
بمجرد الالتفات بمنزلة القادر على الكتابة حين لا يكتب» وله أن يكتب متى شاء 
يسمى عقلاً بالفعل» لشدة قربه من الفعل» وأما الكمال فهو أن تحصل النظريات 
مشاهدة بمنزلة الكاتب حين يكتب» ويسمى عقلاً مستفاداً أي من خارج وهو 
العقل الفعال» الذي يخرج نفوسنا من القوة إلى الفعل. فيما له من الكماللات» 


)١(‏ سقطمن (ب) لفظ(الكمال) 

(؟) ما بين القوسين سقطمن (ب) 

(؟) سبق الكلام عن (الهيولي) في الجزء الأول هن هذا الكتاب 
)٤(‏ في (ب) كسب مؤكد بدلاً من (جديد) 


۴4° 


ونسبته إلينا(' نسبة الشمس إلى أبصارناء وتختلف عبارات القوم في أن 
المذكورات أسام لهذه الاستعدادات والكمال» أو للنفس باعتبار اتصافها بهاء أو 
لقوى في النفس هي مباديهاء مثلاً يقال تارة: إن العقل الهيولاني » هو استعداد 
النفس لقبول العلوم الضرورية» وتارة أنه قوة استعداديةء أو قوة من شأنها 
الاستعداد المحض. وتارة أنه النفس في مبدأ الفظرة من حيث قابليتها للعلوم» 
وكذا في البواقي» وربما يقال» إن العقل بالملكة هو حصول الضروريات من 
حيث تتأدى إلى النظريات. وقال ابن سينا: هو صورة المعقولات الأولى» تتبعها 
القوة على كسب غيرهاء بمنزلة الضوء للأبصار. والمستفاد هو المعقولات 
المكتسبة عند حصولها بالفعل . وقال في كتاب المبدأ والمعاد. إن العقل بالفعل» 
والعقل المستفاد واحد بالذاتء مختلف بالاعتبار» فإنه من جهة تحصيله 
للنظريات عقل بالفعل» ومن جهة حصولها فيه بالفعل عقل مستفاد. 

وربما قيل: هوعقل بالفعل بالقياس إلى" ذاته» ومستفاد بالقياس إلى فاعله. 
واختلفوا أيضاً في أن المعتبر في المستفاد هو حضور النظريات الممكنة للنفس» 
بحيث لا تغيب أصلاً حتى قالوا إنه آخر المراتب البشرية» وأول المنازل الملكية» 
وأنه يمتنع أو(؛) يستبعد جداً ما دامت النفس متعلقة بالبدن» أو مجرد الحضور حتى 
يكون قبل العقل بالفعل بحسب الوجود» على ما صرح به الامام» وإن كان بحسب 
الشرف هو الغاية» والرئيس المطلق الذي يخدمه سائر القوى من الإنسانيةء 
والحيوانية » والنباتية» ولا يخفى أن هذا أشبه بما اتفقوا عليه من حصر المراتب في 
الأربع . نعم حضور الكل بحيث لا يغيب أصلاء هو كمال مرتبة المستفاد. وذكر 
الإمام في بيان المراتب: أن ا إن خلت عن العلوم مع أنها قابلة لها» سميت 
في فلك الحالة عقلاً هيولانياًء :وإلا فان حصلت الضروريات فقط سميت حينئذ 
عقلاً بالملكةء وإن حصلت النظريات أيضاًء فإن لم تكن حاصلة بالفعل» » بل لها 


(1) في (ب) إليها بدلا من (إلينا) 
(۲) سقطمن (ب) حرف (إن) 
(۳)سقطمن (ب) حرف (إلى) 
() سقطمن (أ) لفظ (يمتنع أو) 


ا3 


قوة الاستحضار بمجرد التوجه» سميت النفس حينئذ عق بالفعل » وإ كانت 
النفس() حاضرة سميت النفس عقلا مستفاداً. فالحالات أربع لا غير حالة”» 
6 1 5 والمراتب هز هل( “اشن اعتارماء e‏ م 
وا ا وأماما ذكرة ي العواقات من أن العقل بالفعل هؤملكة 
استنباط النظريات من الضروريات . أي ضرورة ة العقل» بحيث متى شاء استحضر 
الضروريات› واستنتج منها النظريات فلم بمجده في كلام(*) القوم . 

[قال (وأما العملي) : 

وهو قوة التصرف في الموضوعات› واستنباط الصناعات, وتمییز الصالح 
من الفاسد لانتظام أمر المعاش والمعاد» فيستعين › بالنظري من جهة أن أفاعيله(*» 
تتبعث عن آراء جزئية مستنبطة عن الآراء الكلية]. 

يعني أنها قوة بها يتمكن الإنسان من استنباط الصناعات والتصرفات في 
موضوعاتهاء التي هي بمنزلة المواد كالخشب للنجار» وتمييز مصالحه التي يجب 
ومعاده . 

وبالجملة هي مبدأ حركة بدن“ الإنسان الى الأفاعيل الجزئية » الخاصة“ 
بالروية» على مقتضى اراء تخصها صلاحية, ولها نسبة الى القوة النزوعية» ومنها 
)١(‏ سقطمن (أ) لفظرالنفس) 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ إحالة) 
(؟) في (ب) هي بدلا من (هذه) 
)٤(‏ في (ب) عند بدلا من (من كلام) 
(5) في (ب) أفعاله بدلاً من (أفاعيله) 


() سقطمن (ب) لف ظ(بدن) 
(۷) في (ب) الحاصلة بدلا من (الخاصة) 
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يتولد الضحك.» والخجل» والبكاء» ونحوهاء ونسبة الى الحواس الباطنة» وهي 
استعمالها كما('» في استخراج أمور مصلحة وصناعات وغيرهاء ونسبة الى القوة 
النظرية. وهي أن أفاعيله . أعني أعماله الاختيارية تنبعث عن اراء جزئية» تستند 
الى أراء كليةء تستنبط من مقدمات أولية, أو تجريبية» أوذائعة» أو ظنية» تحكم 
بها القوة النظرية» مثلا يستنبط من قولنا: بذل الدرهم جميل» والفعل الجميل 
ينبغي أن يصدر عناء إن بذل الدرهم ينبغي أن يصدر عناء ثم تحكم بأن هذا 
الدرهم ينبغي أن أبذله لهذا المستحق, فينبعث من ذلك شوق وإرادة الى بذلهء 
فتقدم القوة المحركة”» على دفعه الى المستحق . 

[قال (ويتفرع على النظري) : 

الحكمة النظرية المفسرة بمعرفة الأشياء كما هي بقدر الطاقة البشرية» وعلى 
العملي . الحكمة العملية المفسرة بالقيام بالأمور على ما ينبغي بقدرها. فمن ههنا 
يقال: إن الحكمة هي خروج النفس من القوة الى الفعل في كمالها الممكن› وأن 
الفقه اسم للعلم والعمل جميعاً" وقد يقال: الحكمة العملية لمعرفة الأمور 
المتعلقة باختيارناء وتخص النظرية بما ليس كذلك. فإن تعلقت بما يستغنى عن 
المادة ذهنياً. وخارجاً فما بعد الطبيعة. أو ذهناً فقط. فالرياضي, أو يحتاج 
فيهماء فالطبيعي» والعملية إن تعلقت بإصلاح الشخص فتهذيب الأخلاق أو 
المشاركين فى المنزل» فتدبير المنزلء أو المدنية. فسياسة المدن الفاضلةء 
اعتدال القوة الشهوية, وهي العفة والغضبية» وهي الشجاعة والنطقية» وهي 
الحكمة ومجموعها العدالة» ولكل طرف إفراط وتفريط هما رذيلة» فللعفة 
الخمود والفجور» وللشجاعة التهور والجين» وللحكمة الجريزة والغباوة]. 


)١(‏ سقطمن (أ) حرف (كما) 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (المحركة) 
(۳) هذه التعريفات خاصة بعلماء ء الكلام وإلا فإن للحكمة تعريفات عدة عند علماء ء اللغةء وكذلك 
الفقه. وفي كتاب الله تعالى: ومن يؤتي الحكمة فقد أوتى خيراً كثيرً» ويقول الرسول صلى الله 
عليه وسلم «من يرد الله به خيراً يفقهه في الدين» 


ر 


يعني أن كمال القوة النظرية معرفة أعيان الموجودات» وأحوالها وأحكامها كما 
هي أي على الوجه الذى هي عليه؛ وفي نفس الأمر بقدر الطاقة البشرية» 
وتسمى حكمة نظرية» وكمال القوة العملية» القيام بالأمور على ما ينبغي. أي على 
الوجه الذي يرتضيه العقل الصحيح”ء بقدر الطاقة البشرية» وتسمى حكمة 
عمليةء وفسروا الحكمة على ما يشمل القسمينء بأنها خروج النفس من القوة إلى 
الفعل. في كمالها الممكن»ء علماً وعملاًء إلا أنه لما كشر الخلاف»ء وفشا» 
الباطل» والضلال؛ في شأن الكمالء وفي كون الأشياء كما هي» والأمور على ما 
ينبغي» لزم الاقتداء في ذلك بمن ثبت بالمعجزات الباهرة» أنهم على هدى من الله 
تعالى» وكانت الحكمة الحقيقية هي الشريعة» لكن لا بمعنى مجرد الأحكام 
العمليةء بل بمعنى معرفة النفس نا لها وما عليهاء والعمل بها على ما ذهب إليه 
أهل التحقيق من أن الحكمة المشار إليها في قوله تعالى : ومن يؤت الحكمة فقد 
أوتى خيراً كثيراً4 هو الفقه. وأنه اسم للعلم والعمل جميعاً. وقد قسم الحكمة 
المفسرة بمعرفة الأشياء كما هي إلى النظرية والعملية» لأنها إن كانت علماً بالأمور 
المتعلقة لقدرتنا واحتيارنا فعملية » وغايتها العمل » وتحصيل الخيرء وإلا فنظرية, 
وغايتها إدراك الحق» وكل منهما ينقسم بالقسمة الأولية إلى ثلائة أقسام . 


فالنظرية إلى الاإلهي» والرياضي» والطبيعي» والعملية إلى علم الأخلاق» 


(۱) سقطمن (ا) جملة (كما هي) 

(۲) في (ب) السليم بدلا من (الصحيح) 

(۳) في (ب) وانتشر بدلا من (وفشا) 

(4) سورة البفرة آية رقم 7١4‏ 

ويرى بعض العلماء أنها ليست النبوة ولكنه العلم والفقه والقرآن» رقال أبو العالية: الحكمة: 

خشية الله فان خشية الله رأس كل حكمة» وقد روى ابن مردويه من طريق بقية عن عثمان بن زفر 
الجهني عن أبي عمار الأساء -ي ګن ابن مسمود مرفرعاً ررس اللحكمة مخافة الله) وقال أبو العالية في 
رواية عند: الحكمة الكتاب رالفهم . وقال إبراهيم الضي: الححّمة: الفهم» وقال أبو مالك: 
الحكمة السنةء وقال ابن وهب عن مالك. قال زيد بن أسلم الحكمة العقل. قال مالك» وإنه ليقع 
في قلبي أن الحكمة: هو الفقد في دين الله وأمر يدخاه الله في القلوب من رحمته وفضله. وقال 
السدى: الحكمة: النبوة. وجاء في بعس الأساديث: من حفظ القرآن فقد أدرجت النبوة بين كتفيه 
غير أنه لا يوحي اليه. رواه وتيعبن الجراح ني تفسيره عن إسماعيل بن رافع . 


tk 


وعلم تدبير المنزل» وعلم سياسة المديئة . 
لأن النظرية إن كانت علماً بأحوال الموجودات من حيث يتعلق بالمادة تصوراً 
وقواماًء فهي العلم الطبيعي» وإن كانت من حيث يتعلق بها قواماً لا تصوراً. 
فالرياضي. كالبحث عن الخطوط 3 والسطوح . وغيرهماء مما يفتقر إلى المادة في 
الوجودء لا في التصورء وإن كانت من حيث لا يتعلق بها لا قواماً ولا تصوراًء 
فالالهي. ويسمى العلم الأعلى, وعلم ما بعد الطبيعة, كالبحث عن الواجب 
والمجردات» وما يتعلق بذلك . 
واعترض صاحب المطارحات بأن في الألهِي ما يتعلق بالمادة في الجملة» 
كالوحدة والكثرة. والعلية› والمعلولية» وكثير من الأمور العامة وفي الرياضي ما 
قد يستغنى عنهاء كالعدد وهو مدفوع بقيد الحيثية . فإن العدد إذا اعتبر من حيث هو 
كان مستغنياً عن المادة» ويبحث عنه في الإلهي . 
وإذا اعتبر من حيث هو في الأوهام» أو في الموجودات المادية» متفرقة 
ومجتمعة» فييحث عن الجمع والتفريق» والضرب والقسمة» فهوعلم العدد 
المعدود من أقسام الرياضي» وإلى هذا أشار في الشفاء. إلا أنه قد يناقس في 
اختصاص حيثية الجمع والتفريق » والضرب والقسمة. 
بانتظام المشاركة الانسانية الخاصة» فالحكمة المنزلية والعامة» فالحكمة المدنية 
والسياسية . 
[قال (وأصول الأخلاق): 
الفاضلة . اعتدال القوة الشهوية. وهي العفة؛ والغضبية. وهي الشجاعة 
والنطقية. وهي الحكمة ومجموعها العدالة. ولكل طرف إفراط وتفريط , هما رذيلة 


(1) عف عن الحرام يعف عفأ وعفة وعفافاً آي كف فهو عف» وعفيف والمرأة عفة» وعفيفة . 
وأعفه الله» واستعف عن المسألة أي عف» وتعفف أي تكلف اليفة وتعفف الرجل أي شرب 
العفافة . 


f° 


نللمفة الخمرد والمجو رء رلدتسجاعة التهور والجبن. وللحكمة الجريزة والغباوة] . 

للإنسان قوة شهوية هي مبدأ جذب المنافع» ودفع المضار من الماكل 
والمشارب وغيرهاء وتسمى القوة البهيمية» والنفس الأمارة» وقوة غضبية هي مبدأ 
الإقدام على الأهرالء والشوق الى التسلط والترفعء وتسمى القوة السبعية» 
والنفوس اللوامة وقوة نطقية» هي مبدأ إدراك الحقائقء والشوق الى النظر في 
العواقب» والتمييز بين المصالح والمفاسد. وتحدث من اعتدال حركة الأولى 
العفة» وهي أن تكون تصرفات البهيمية على وفق اقتضاء النطقية» لتسلم عن ان 
يستعبدها الهوى وتستخدمها اللذات» ولها طرف إفراط هي الخلاعة والفجورء أي 
الوقوع في ازدياد اللذات على ما ينبغي » وطرف تفريط هو الخمود, أي السكون» 
عن طلب ما رخص فيه العقل والشرع من اللذات. إيثاراً لا خلقة. ومن اعتدال 
حركة السبعية الشجاعة» وهي انقيادها للنطقية » ليكون إقدامها على حسب الروية 
من غير اضطراب في الأمور الهائلة» ولها طرف إفراط هو التهور. أي الإقدام على 
ما لا ينبغي» وتفريط وهو الجبن» أي الحذر عما لا ينبغي» ومن اعتدال حركة 
النطقية الحكمة» وهي معرفة الحقائق على ما هي عليه بقدر الاستطاعة» وطرف 
إفراطها الجزيرة”'» وهي استعمال الفكر فيما لا ينبغي» ولا على ما ينبغي» 
وطرف تفريطها الخباوة» وهي تعطيل الفكر بالإرادة")ء والوقوف عن اكتساب 
العلوم » فالأوساط فضائلء والأطراف رذائل» وإذا امتزجت الفضائل حصل من 
اجتماعها حالة متشابهة"» هي العدالة. فأصول الفضائل العفةء والشجاعة. 
والحكمة والعدالة» ولكل منها شعب وفروع مذكورة» في كتب الأخلاق وكذا 
الرذائل. الست . 


)١(‏ في (أ) الجريرة بدلاً من (الجزيرة). 

(۲) في (ب) الفكر والايرا ادة بدلاً من (بالاراد 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (متشابهة) 

)٤(‏ سقطمن (أ) لفظ (الست) 
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[قال (المبحث السادس): 


قد يشاهد من النفوس الإنسانية غرائب أفعال, وإدراكات› 
هي عندنا بمحض خلق الله تعالى, وقالت الفلاسفة في الأفعال: إن النفس قد 
يكون لها قوة التصرف في غير بدنهاء حتى ربما تصير بمنزلة نفس ما للعالم؛ أو 
لبعض الأجسام سيما ما يناسب بدتهاء فلا يبعد عنها إحداث الأمطار والزلازل: 
وإهلاك المدن. وإزالة الأمراضر. ونحو ذلك, وقد تحدث إذى فيما أعجبها 
لخاصية فيهاء وهي الاصابة بالعينء أو شرور, أو غرائب بشرتهاء ومزاولة أفعال 
خاصة تعلمها بالسحر, أو باستعانة بالروحانيات؛ فالعزائم» أو بالأجرام الفلكية, 
فدعوة الكواكب أو بتمزيج القوى السماوية بالأرضية, فالطلسمات, أو بالخواص 
والعنصرية فالني رنجات. أو بالنسب الرياضيةء فالحيل الهندسيةء وقد يتركب بعض 

ذلك مع البعض] 
إشارة إجمالية إلى بيان غرائب أحوال وأفعال» تظهر من النفوس الإنسانية» 
وهي عندنا بمحض خلق الله تعالى» من غير تأثير للنفوس خلافاً للفلاسفة» والكلام 
الأول: فيما يتعلق بأفعالها. 


إفق كثير ما نسمع أن بعض الأولياء الصالحين تكون لهم كرامات ويؤيد ذلك حديث الرسول ‏ صلى الله 
عليه وسلم عن رب العزة ‏ عبدي أحببني تكن ربانيا تقول للشيء كن فيكون. 
وأيضاً ما جاء في الحديث القدسي :ما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبهء فإذا أحببته كنت 
سمعه الذي يسمع بهء ويصره الذي يبصر بهء ويده التي يبطش بهاء وإن سألني لأعطينه وإن 
استعاذني لأعيزنه . 
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والثاني: فيما يتعلق بإدراكاتها الكاثنة حالة النوم. 

والثالث: فيما يتعلق بإدراكاتها الكائنة حالة اليقظة. 

فالأول: مشل المعجزات, والكرامات» من الأنبياء» والأولياء» والاصابة 
بالعين“ ممن له تلك الخاصية بلا اختياره. ومثل السحر والعزائم » ونحوذلك مما 
يكون بمزاولة أفعالء وأعمال مخصوصة» وذلك لأن للنفس تأثيراً في البدن كما 
للجواهر العالية المجردة في عالم الكون والفساد. وليس اقتصار تأثيرها على بدنها 
لانطباعها فيه » بل لعلاقة عشقية بينهماء فلا يبعد أن يكون لبعض النفوس قوة بها 
تقوى على التأثير في بدن آخرء بل في حيوان آخرء بل في أجسام أخر. حتى تصير 
بمنزلة نفس ما للعالم » أولبعض الأجسام» لا سيما الأجسام التي يحصل لها أولوية 
بها لمحاسنها لبزاتها بوه بخاص ؛ فلا يبعد أن تحيل الهواء إلى الغيم » فتحدث 
مطراً بقدر الحاجة أو أزيد كالطوفانء وأن تفعل ا ا وتكثيفا. 
وتخلخلاً» يتبعها سحب ورياح وصواعق» وزلازل» ونبوع مياه» وعيون» ونحو 
ذلك» وكذا إهلاك مدن» وإزالة أمراض» ودفع مؤذيات وغيرها. 

وربما تكون النفس شريفة قوية.تطلب خيراًء وتدعو الله تعالى» فتستحق 
بهيئتها واستعدادها ترجيحاً لوجود بعض الممكنات» فتوجد وأمثال هذه إذا صدرت 
عن تفوس خيرة شريفة . فإن كانت مقرونة بدعوى النبوة فمعجزات , وإلا فكرامات 
وقد يكون في ب بعض النفوس خاصية › تحدث فيما أعجبها أذى ظاهراًء وهو 
الإصابة بالعين» وقد تستعين النفوس في إحداث الغرائب بمزاولة أعمال 
مخصوصة وهي السحرء أو بقوى بعض الروحانيات وهي العزائم» أو بالأجرام 
الفلكية» وهي دعوة الكواكب» أو بتمزيج القوى السماوية بالأرضية» وهي 
الطلسمات» أو بالخواص العنصرية» وهي النيرنجات» أو بالنسب الرياضية» . 
وهي الحيل الهندسية » وقد يتركب بعض هذه مع بعض كجر الأثقال» ونقل المياهء 


. ولذلك أمر الرسول صلى الله عليه وسلم  أمته بالتعوذ من شياطين الانس والجن بقراءة المعوذيتن‎ )١( 
قال أحمد» حدئنا محمد بن إسحاق» حدثنا ابن لهيعة» عن مسرح بن هاعان» عن عقبة بن عامر.‎ 
. قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم اقرأ بالمعوذيتن فإنك لن تقرأ بمثلهما. تفرد به أحمد‎ 


۳6۸ 


والآلات الرقاصة» والزمارةء ونحو ذلك. مما يستعان عليها بجموع الخواص 
العنصرية والنسب الرياضية . 


[قال (وقالوا في إدراكاتها المتعلقة بالنوم) : 


إنها تتصل بعالم الغيب لركود الحواس» فيحصل لها صورة إدراكية جزئية في 
نفسهاء أو بجعل المتخيلة. فان بقيت على حالهاء بحيث لا تتفاوت في المجعولة 
إلا بالكنية والجزئية, وتأدت إلى الحس المشترك”' فرؤيا صادقة, وإن تصرف فيها 
المتخيلة بتبديل”" الصو ر, فإن أمكن أن تعاد إلى الأصل بضرب من التحليل؛ فرؤيا 
تعبيره وإلا فأضغاث””» أحلام ومن الأضغاث ما يرد على الحس المشترك من 
الصور المرتسمة في الخيال بالاحساس. أو بالانتقال إليه من المتخيلة في النوم, 
حاصلة كانت قبل أو حادثة فيها عند النوم؛ لتغير أفعالها بتغير مزاج الروح الحامل 
إياها. كما يرى عند غلبة الصفراء من الأشياء الصفر مثلا] . 


إشارة إلى القسم الثاني» وبيان ذلك أن النفس لاشتغالها بالتفكر فيا تورد 
عليها الحواس. قلما تفرغ للاتصال بالجواهر الروحانية» فعند ركود الحواس 
بسبب انحباس 49 الروح الحاملة لقوة الحس عنهاء تتصل النفس بتلك الجواهر 
وينطبع فيها ما فيها من صور الأشياء. سيما ما هو أليق بتلك النفس من أحوالهاء 
.وأحوال ما يقرب منها من الأهل والولد, والمال*) والبلد» وتلك الصور قد تكون 
جزئية في نفسهاء وقد تكون كلية تحاكيها المتخيلة بصور جزئية» ثم تنطبع في 
الخيال» وتنتقل إلى الحس المشترك فتصير مشاهدة» فإن كانت الصورة المشاهدة 


)١(‏ سقطمن (أ) لفظ (المشترك) 

(۲) في (ب) بتغبير بدلا من (بتبديل) ١‏ 

(م) وهي الرؤى والتهاويل التي يراها النائم في نومه وقد تكون أحلاما جميلة» وخمائل وحدائق وغير 
ذلك. 

)٤(‏ في (أ) انخناس بدلاً من (انحباس) 

)١(‏ في (أ) بزيادة (المال والبلد) 
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باقية على حالهاء بحيث لا تفاوت فيما جعلته المتخيلة جزئية إلا بالكلية والجزئية ء 
كانت الرؤيا غنية عن التعبي وإلا فإن كان هناك مناسبة يمكن الوقوف عليهاء كما 
إذا صور المعنى بصورة لازمة أو ضده مثلا» فهي رؤيا تعبرء ومعنى التعبير هو 
التحليل بالعكس لفعل التخيل. حتى ينتهي إلى مشاهدته النفس عند الاتصال 
بعالم الغيب» فإن المتمخيلة لما فيها من غريزة المحاكاة» والانتقال تشرك ما 
أخذت. وتورد شبهه أو ضله أو مناسبهء وربما تبدل ذلك إلى آخر وآخرء وهكذا 
إلى حين اليقظة» فالمعبر ينظر في الحاضر أنه صورة لأية صورة وتلك لأية صورة 
أخرى» إلى أن ينتهي إلى الصورة التي أدركتها النفس» وإن لم يكن هناك مناسبة 
توقف عليه» فتلك الرؤيا تعد في أضغاث الآحلامء وقد يقع ذلك بأسباب أخرء 
مشل أن تبقى صورة المحسوس في الخيالء فتنتقل في النسوم إلى الحس 
المشترك. ومثل أن تألف الفكرة صورة» فتنتقل منها عند النوم إلى الخيال» ثم 
منه إلى الحس المشترك» ومثل أن يتغير مزاج الروح» الحامل للقوة المتخيلةء 
فتتغير أفعالها بحسب”" تلك التغيرات» فمن غلب على مزاجه الصفراء حاكته؟ 
بالأشياء الصفراء؛ والدم قبالحمراءء والسوداء فبالسوداء والبلغم فبالجمد 
والثلج . 


[قال (وقالوا فيما يتعلق باليقظة): 


إن النفس قد تقوى على الانقطاع عن عالم الحس. والاتصال بعالم الغيب. 
والمتخيلة على استخلاص الحس المشترك عن الحواس الظاهرة. فتطلع علمى 
بعض المغيبات؛ وربما يكون ذلك بسماع صوت لفيذ أو هائل أو مكتوباً. أو 
تخاطباً من إنسان, أو ملك أو جنى“. أو هاتف غيب, وقد يقع بعض ذلك عند 


)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (المشترك) 
(۲) في (ب) بتلك بدلاً من (بحسب تلك) 
(۳) في (ب) كانت بدلاً من (حاكته) 
(4) يقول الامام الغزالي ‏ رحمه الله ومن أول الطريق تبدأ المكاشفات حتى أنهم في يقظتهم يشاهدون 
الملائكة؛ أو يسمعون منهم إشارات. 
ولا عجب في ذلك فلن يتم ذلك لكل من يطلبه ولكن لصفوة مختارة وهم الذين عناهم الله بقوله: - 
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ضعف القوى الحسية لمرض أو مجاهدة, وعند دهشة الحس. أو تحير الخيال. 
بمثل سرعة عدوء أو تأمل شفاف مرعش البصرء أو غلبة خوف, أو نحو ذلك. 

و بالجملة : فعجائب النفوس أظهر من أن تخفى وأكثر من أن تحصى . وأما 
الكلام في الأسباب] . 

هذا هو القسم الثالث وهو غرائب تتعلق بالادراكات حالة اليقظة. وذلك أن 
النفس قد تكون كاملة القوة» فتكتفى ٠‏ بالمتجاذبين » فلا يمنعها الاشتغال بتدبير 
البدن عن الاتصال بالمبادىء, أى المجردات العلوية الممارقة والمتخيلة» أيضاً 
قد" تكون قوية بحيث تقدر على استخلاص الحس المشترك عن الحواس 
الظاهرة» فلا يبعد أن يقع لمثل هذه النفس في اليقظة اتصال بالمبادىء» فينطبع 
فيها صور بعض المغيبات مما كان أو سيكون» ثم يفيض الأثر إلى المتخيلة» ثم 
ينتقل إلى الحس المشترك» فربما يكون ذلك بسماع صوت لذيذ أوهائل» وربما 
يرد مكتوباً على لوح » أو تخاطباً من إنسان» أو ملك" أو جنى» أو هاتف غيب» 
أو نحو ذلك وقد يكون مشاهدة صور ما لا حضور له عند الحس» لا لشرف 
النفس» وكمال قوته بل لفساد في الالات التي يستعملها العقل» كما في المرض 
والجنون » أو لاستيلاء أمر يدهش الحس» ويحير الخيال» كالعدو سرعة » وكتأمل 
شىء شفاف مرعش للبصرء مدهش إياه لشفيفة » كسواد براق» أو لغلبة خوف. 
أو ظن» أو وهم » تعين التخيل» وقد يكون ذلك بالرياضات المضعفة للقوى 
العائقة للنفس عن اتصالها بالمباديء الجاذبة إياها إلى جانب السفليات» إلى غير 
ذلك من الأسباب المؤثرة عند الفلاسفة, والعادية عندناء والخالق هو الله تعالى. 


= طإن الذين قالوا ربنا الله ثم استقاموا تتنزل عليهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحزنوا وابشروا بالجنة 
التي كنتم توعدو ن, نحن أولياؤكم في الحياة الدنيا وفي الآخرة ولكم فيها ما تشتهي أنفسكم ولكم 
فيها ما تدعون نزلاً من غفور رحيم » 

سورة افصلت الآيات PY‏ 

)١(‏ في (ب) فتفى بدلا من (فتكتفى) 

(۲) سقطمن (أ) لفظ (قد) 

(۳) ثبت عن طريق العلماء أن الإنسان يمكن أن يشاهد الملاك ويستمع منه إلى بشارات . 

)٤(‏ في (أ) كسوداء بدلا من (کسواد) 
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[قال (ووقوع بعض الغرائب) : 

من الحيوانات الأخر على ما تقرر في علم الحيوان"» وربما يشهد بأن لها 
أيضا نفوسا مجردة, والعلم عند الله] . 

ذهب جمهور الفلاسفة» إلى أنه ليست لغير الانسان من الحيوانات» نفوس 
مجردة» مدركة للكليات» وبعضهم إلى أنا لا نعرف وجود النفس لها لعدم الدليل» 
ولا نقطع بالانتفاء لقيام الاحتمال» وما يتوهم من أنه لو كانت لها نفوس» لكانت 
إنساناًء لان حقيقته النفس والبدن لا غير» ليس بشيء, لجواز اختلاف النفسين 
بالحقيقة » وجواز التميز لفصول أخر لا يطلع على حقيقتهاء وذهب جمع من أهل 
النظر إلى ثبوت ذلك تمسكاً بالمعقول والمنقول. أما المعقول. فهو أنا نشاهد منها 
أفعالاً غريبة تدل على أن لها إدراكات كلية» وتصورات عقلية » كالنحل فى بناء 
بيوته المسدسة" والانقياد لرئيس» والنمل في إعداد النتخيرة” والابل 
والبغل0؟) والخيل والحمارء في الاهتداء إلى الطريق في الليالي المظلمة» والفيل 
في غرائب أحوال تشاهد منه » وكثير من الطيور والحشرات في علاج أمراض تعرض 
لهاء إلى غير ذلك من الحيل العجيبة التي يعجز عنها كثير من العقلاءء وأما 
المنقول فكقوله تعالى « والطير صافات كل قد علم صلاته وتسبيحه 4 وقوله 
تعالى « وأوحى ربك إلى النحل 4“ الآية. وقوله تعالى # يا جبال أوبى معه 


)١(‏ يقول عالم أمريكي اتجهت أنا وكلبي المعلم إلى الغابة وتوغلنا فيها بحثا عن النافع النادر. وكم كانت 
دهشتي عندما شاهدت ثعباناً ينقض على قدم كلبي ويفرغ فيه كل سمه. وأسرعت خلف الكلب الذي 
فر هارباً أريد أن أمسك به حتى أعمل له الضمانات اللازمة واعطيه المصل الواتي من هذا السم. 
ولكن الكلب كان أسرع مني ذا أخذ يبحث في الغابة عن شيء معين من أنواع النباتات وأخذ يلتهم 
منه كمية كبيرة . وبعدها شفي تماماً من لدغة الثعبان. وعند تحليل هذه الحشائش أحسسنا أن بهاما 
يشفي.من كل السموم ونتساءل كيف اهتدى الحيوان وضل الإنسان؟ 
(۲) وهذا مشاهد في كثير من بيوت النحل ويشهد المهندسون المتخصصون بما في ذلك من حكمة 
وندبیر. 
(۳) المشاهد في جماعات النمل أنها تبقى في الصيف تجمع الغذاء وتقوم بتخزينه إلى فصل الشتاء. 
(4) تصدر من هذه الحيوانات أفعال تجعل الإنسان يقف أمامها مشدوهاً. 
(5) سورة النورآية رقم 4١‏ 
(1) سورة النحل آية رقم 0۸ 
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والطير ١#‏ وقوله تعالى حكاية عن الهدهد ل أحطت بما لم تحط به 4 ")الاية 
وحكاية عن النملة 8 يا أيها النمل ادخلوا مساكنكم 4 الاية. 


(١)سورة‏ سبأ آية رقم ۱۰ 
(۲) سورة النمل آية رقم ۲۲ 
(۳) سورة النمل آية رقم 14 
For‏ 


الفصل الثاني 
في العقل 
المبحث الأول 
[قال (الفصل الثاني في العقل) : 


وفيه مباحث: 


المبحث الأول في إثباته. وفيه وجوه: 


الأول: أول المخلوقات يلزم أن يوجد وحده.؛ ويوجد ما بعده. وماذاك إلا 
العقل", لأن للجسم كثرة, وللهيولي”", أو الصورة أو العرض افتقاراً إلى غير علته 
في الوجود. وللنفس في الايجاد, وإلا لكان عقلاً. 


الثاني : علة أول الأجسام يلزم أن تشتمل على الكثرة لثلا يتعدد أثر الواحد 
ويستغني في ذاتها وفعلها عن الجسمية لثلا يفضي إلى تقدم الشيء على نفسه. أما 
الجسم والعرض فظاهرء وأما النفس فلأن فعلها مشر وط بالجسم. وأما الهيولي 
والصورة, فلأنه لا يحصل أحدهما بدون الأخرى. ومبنى الوجهين على امتناع 
صدور الكثير من الواحد, ونفي الاختيار والصفات . مع أن المعلول الأول لا يلزم 
أن يكون موجداً لما بعده. بل واسطة؛ فلا يمتنع أن يكون نفساً. أو أحد جزئي 
الجسم وأيضاً افتقار النفس إلى الجسم في إدراكاتها لا يمنع استقلالها بإيجاد 
الجسم]. 

احتجت الفلاسفة على ثبوته بوجوه : 

أحدها: أن المعلول الأول يجب أن يكون جوهراً مفارقاً ( أي ليس جسماً ولا 


)١(‏ سبق الحديث عن العقل في كلمة وافية في الجزء الثاني من هذا الكتاب. 
زفة تكلمناعن الهيولي والصورة ووضحنا الاصطلاحات الخاصة بهما في الجزء الثاني من هذا الكتاب , 
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جسمانياً )' فى ذاته وفعله. وهو المراد بالعقل. أما الجوهرية فلأن العرض لا 
يمكن بدون المحل. فالمحل . إما معلول للعلة الأولى. أعني الواجب فيلزم 
صدور الكثير. أعني العرض» والمحل من الواحد الحقيقي؛ وأما العرض» فيلزم 
تقدم الشيء ء على نفسه. وأما المفارقة فلأنه لو كان حسما وهو مركب عزن المادة 
والصورة لزم المحال المذكورء وإن كان مادة أو صورة» وكل” منهما لا يوجد 
بدون الآخرء لزم فاعلية أحدهما للآخر وهو محال" وأما المادةء فلأن شأنها 
القبول دون العقل). وأما الصورة فلأنها إنما تفعل بمشاركة المادةء فيلزم تقدمها 
على نفسهاء وإن كان نفساً أي مفارقاً في ذاته لا في فعله» فالبدن الذي هو شرط 
الفاعلية . أما معلول للواجب فيلزم الكثرة» أو للنفس فيلزم تقدمه على نفسه. فصار 
الحاصل» أن لنا أم رصح وجوده عن العلة الأولى »(وإيجاده للمعلول الثانى »وما 
ذلك إلا العقل. لأن الجسم لما فيه من الكثرة لا يصلح معلولاً للعلة الأولى )0©)وغيره 
لا يصلح علة للمعلول الثاني» لآن ما يصلح منه للعلية يفتقر في عليته» إلى أمر 
خارج عن ذاته» فإن کان معلولاً له لزم تقدم الشيء على نفسه» وإن كان معلولاً 
للعلة الأولى لزم صدور الكثرة عنها 


وثانيها: أن علة أول الأجسام يجب أن تكون عقلاً» وإلا لكان ! إما واجباً فيلزم 
صدور ارعن وإما ران تقدم الي ء على نفسه» أما إذا كان جسماً أو 
عرضاً قائماً به فظاهرء وأما إذا كان نفسأًء » فلأن فعلها مشروط بالجسم » وإلا لكان 
عقلاً لا نفسأًء فذلك الجسم . أما الجسم الأول فيتقدم على نفسه بمرتبة. وأما 
الثاني والثالث فيتقدم بمراتب» وأما إذا كان مادة أو صورة. فلأن كلاً منهما لا يوجد 
بدون الأخرى ومجموعهما جسم » فلو كان فاعل الجسم الأول إحداهما لكان قبل 
الجسم الأول جسم ء وفيه تقدم الشيء على نفسه بمرتبة» أو بمراتب . واعترض 


)١(‏ ما بين القوسين سقطمن (أ) 

(۲) في (ب) وكلاهما بدلاً من (وكل منهما) 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (محال) 

(4) في (ب) العقل بدلاً من (الفعل) 

(0) ما بين القوسين سقطمن (ب) 
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على الوجهين بمنع بعض المقدمات, أي لا نسلّم امتناع صدور الكثير عن 
الواحد. وقد تكلمنا على دليله» ولو سلّمء فلم لا يجوز أن يكون الواجب مختاراً 
يصدر عنه الكثرة بواسطة الإرادة ؟ ولا نسلّم أن أول”" ما يصدر عن الواجب يلزم 
أن يكون أحد الأمور المذكورة. لم لا يجوز أن يكون صفة من صفات الواجب» 
ثم يصدر المعلول الثاني والثالث عن تلك الصفة أو عن الذات بواسطتهاء ولا 
نسلّم أن المعلول الأول يجب أن يكونموجباً لما بعده» لجواز أن يكون واسطةء 
وحينئذ يجوز أن يكون أول ما تدر فسا أو هاده ارز ثم يصدر بواسطته 
البدنء أو الجزء الآخر من الجسم » ولا نزاع في جواز صدور الكثير عن الواحد عند 
اختلاف الجهات. والاعتبارات» ولا نسلم أن البدن شرط لفاعلية النفس. بل 
لادراكاتها . 

فإن قيل: فتكون مستغنية عن المادة في الذات والفعل» ولا نعني بالعقل سوى 
هذا. 

قلنا: المدعي إثبات جوهر مفارق في ذاتهء وفعله» إيجاداً كان أو إدراكاء 
ويجوز أن يكون الصادر الأول مستغنياً في فعله الإيجادي دون الإدراكي» فإن 
اشترط في النفس الاحتياج إلى المادة في الاإدر اك فقط كان هذا نفساً أو فيهما 
جميعاً كان هذا غير العقل والنفس فلا يتم المطلوب . 

[قال (الثالث): 

إن دوام حركات الأفلاك بالإرادة لا يجوز أن يكون إلا لنيل شبه دائم غير 
منقسم بمعقو ل كامل بالفعل. لا يتناهى كمالاً. و إلالزم الانقطاع أو طلب المحال. 
وليس هو الواجبء وإلا لم تختلف الحركات فيتعين العقل» ورد بمنع أكشر 
المقدمات] . 


أى ثالث وجوه الاحتجاج على ثبوت العقل . أنه قد ثبت أن حركات الأفلاك 


)١(‏ سقطمن (أ) لفظ(أول) 


Pov 


إرادية » فيكون المطلوب محسوساً أو معقولاً. والأول باطل . لأن طلب المحسوس 
إما أن يكون للجذب أوللدفع » وجذب الملائم شهوة» ودفع المنافر غضب» وهما 
على الفلك محالء لأنه بسيط متشابه الأحوال» لا يتغير من حالة غير ملائمة إلى 
حالة ملائمة» فتعين الثاني وهو أن يكون المطلوب معقولاً» وذلك المطلوب 
معشوق» لأن دوام الحركة» إنما يكون لفرط طلب تقتضيه محبة مفرطة؛ هي 
العشق . 


فالعاشق الطالب . إما أن يريد نيل ذاته» أو نيل صفاته» أو نيل شبه إحداهماء 
والا لما كان له تعلق بالمعشوقء والأولان باطلان» لأن الذات أو الصفةء إما أن 
تنال في الجملة» فيلزم انقطاع الحركة لامتناع طلب الحاصل وهو محال29, لأنها 
علة وجود الزمان» وإما أن لا ينال أصلاًء فلا بد من اليأس عن حصول ما هذا 
شأنه» ويلزم الانقطاع » أو دوام طلب المحال على أن نيل الصفة محال لامتناع 
زوالها عن محلهاء فتعين الثالث» وهو أن يكون الطلب لنيل شبه بالمعشوق» ولا 
يجوز أن يكون شبهاً مستقراًء وإلا يلزم الانقطاع » أو طلب الحاصل» بل شبها غير 
مستقرء أي شبهاً" بعد شبه» بحيث ينقضي شبه ويحصل آخر» ويجب أن يحفظ 
ذلك بتعاقب الأفرادء لا إلى نهاية» وإلا يلزم الانقطاع » فيثبت أن المطلوب حصول 
مشابهات غير متناهية تحصل على التدريج في أوقات غير متناهية ء لثلا يلزم انقطاع 
الحركة فيكون المعشوق موجوداً متصفاً بصفات كمال غير متناهية بتحرك الفلك» 
ويستخرج بحركته الأوضاع الممكنة» من القوة إلى الفعل» ويحصل له بكل وضع 
شبه بالمعشوق الذي هو بالفعل من كل الوجوه. ولم يزل يزول وضع ويحصل 
آخرء فيزول شبه ويحصل آخرء ويحفظ كل منهما بتعاقب الأفراد والفلك» يقبل 
منه للقبض بواسطة تلك المشابهات» ولا يجوز أن يكون ذلك هو الواجبء. وإلا 
لم تختلف الحركات» فتعين أن يكون فعلاء ويثبت بذلك تعدد العقول. 


)١(‏ في (أ) مغرطه بدلاً من (مفرطة) 
(۲) سقطمن (ب) جملة (وهو محال) 
(۳) في (أ) بزيادة لفظ (بعد) 


0۸ 


والاعتراض عليه. أنا لا نسلّم وجوب دوام حركة السماءء وامتناع انقطاعهاء 
ولا نسلّم أن طلب المحسوس» لا يكون إلا للجذب"' أو الدفع . لم لا يجوز أن 

ولا نسلّم استحالة الشهوة» والغضب» على الأفلاك. ولا يلزم من تشابه 
أجزائها في الحقيقة تشابه أحوالها. 

ولا نسلّم أنه يلزم من عدم نيل ذات المعشوق» أوحاله» حصول اليأس ولا من 
نيله انقطاع الطلب . لم لا يجوز أن يدوم الرجاءء أو يكون المعشوق» أو حاله أمراً 
غير قار» يتحفظ نوعه» بتعاقب الأفراد» كما ذكرتم في الشبه. ولا نسلم أن 
المعشوق الموصوف بصفات كمال غير متناهية هو العقل » وإنما يلزم ذلك لو كان 
ذلك على الاجتماع دون التعاقب» وبعض هذه وإن أمكن دفعه» لکن لا يتم 
المطلوب إلا بدفع الكل. 


)١(‏ الجذب: المدء يقال: جذبه وجبذه على القلب واجتذبه أيضاً. 
وجذبت المهر عن أمه: أي.فطمته قال الشاعر 
ثم جذبناه فطاماً نفصله 
ويقال للناقة إذا قد لبنها قد جذبت فهي' “جاذب » والجمع جواذب وجاذبته الشيء اذا نازعته 
إياهء والتجاذب التنازع والانجذاب سرعة السير. والجذب بالتحريك: الجمار وهو شحم النخل 
والواحدة جذبة. 


0۹ 


المبحث الثاني 


[قال (المبحث الثاني في أحواله) : 

زعموا أنها عشرة بعدد الأفلاك بعد الأول نفياً لجانب القلة دون الكشرة 
والعاشر هو المدبر لعالم العناصر بحسب الاستعدادات الحاصلة من تجرد أوضاع 
الأفلاك. وأنها لبراءتها عن المادة, حلولاً وتعلقاً أزلية منحصرة أنواعها في 
أشخاصها جامعة لكمالاتهاء عاقلة لذواتها. ولسائر المجردات. بل لجميع الكليات 
دون الجزئيات. 


يشير إلى إثبات”" أحكام تتفرع على إثبات العقول المجردة منهاء أنها عشرة. 
بمعنى أنها ليست أقل من ذلك. وأما في جانب الكثرة فالعلم عند الله تعالى. 
كيف. ولا قطع بانحصار الأفلاك الكلية في التسع › بل يجوز أن يكون بين الفلك 
المحيط بالكل » وفلك الثوابت أفلاك كثيرة» وأن يكون كل من الثوابت في فلك. 

ولو سلّم فيجوز أن يكون لكل من الأفلاك الجزئية عقل يدبر أمره» ويتشبه هو 
به بوجه لا يعلم كنهه إلا الله تعالى وحدهء وإنما تصير عشرة مع كون الأفلاك 
تسعة. لأن الأول مصدر لفلك» ونفسء وعقل» وهكذا إلى الآخرء فتكون العقول 
الصادرة تسعة» ومع الأول المصدر عشرة» والعاشر الذى هو عقل الفلك الأخير 
يدبر أمر"“ عإلم العناصر بحسب الاستعدادات» التي تحصل للمواد العنصرية» 
من تجدد الأوضاع الفلكية. والمراد بتدبير العقول» التأثير وإفاضة الكمالات لا 
التصرف الذي للنفوس مع الأبدانء ومنها أنها أزلية لما سبق من أن كل حادث 


)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (إثبات) 
(۲) في () بزيادة لفظ (أمر) 


۳۹ 


مسبوق بمادة» يحل فيها“ كالصور والأعراض ءأو يتعلق بها كالنفوس والعقول 
مبرأة عن ذلك. ومنها أن كلا من العقول نوع ينحصر في شخص» لأن تكشر 
أشخاص النوع”" الواحد لا يكون إلا بحسب المواد» وما يكتنفها من الهيئات» 
ومنها أن كمالاتها حاصلة بالفعل» لأن خروج الشيء من القوة إلى الفعل» لا يكون 
إلا بما له مادةء تندرج في الاستعدادات» بحسب تجدد المعدات من الأوضاع 
والحركات» ومنها أنها عاقلة لذواتهاء ولجميع الكليات. أما لذواتهاء فلأنها 
حاضرة بماهياتها عند ذواتها المجردة» وهو معنى التعقل» إذ لا يتصور في تعقل 
الشيء ليه حول المثال التتطاني» :وآما الفيرهاء+ تاها می کل جه 
يمكن أن يعقل لبراءته من الشوائب”" المادية» واللواحق الغريبة» المانعة عن 
التعقل» وكل ما يمكن أن يعقل» فإنه يمكن أن يعقل مع غيره من الكليات» لأن 
الصور العقلية ليست متعاندة» بل متعاونة ب" وكل ما يمكن أن يعقل مع غيره صح 
أن يقارنه من غير أن تتوقف صحة المقارنة على حصولهما في جوهر العاقلء لأن 
ذلك متأخرعن صحة المقارنة ضرورة تقدم إمكان الشيء على حصوله . ذا وتوقفت 
صحة المقارنة عليه لزم الدور. فإذن صحة مقارنة المجردات وسائر الكليات ثابتة 
عند حصول المجرد في الأعيان» فيثبت صحة تعقله*)إياهاء إذ لا معنى له سوى 
مقارنتها للمجرد» وحضورها عنده» وكل ما يصح للعقول المجردة» فهو حاصل 
بالفعل لما مر فتكون عاقلة لذواتهاء ولجميع المعقولات» ثم إنك خبير بابتناء) 


(۱) في (ب) يحصل بدلاً من (يحل) 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (النوع) 

(”) الشوب: الخلط وقد شبت الشيء آشوبه فهو مشوب وقول الشاعر: 
سيكفيك ضَرْب القنوم لحم معرص وماء قدور في القصاع مشيب 

إنما بناه على شيب الذي لم يسم فاعله أي مخلوط بالتوابل والصباغ وقولهم : ما عنده شوب 

ولاروب أي لا مرق ولا لبن وفي المثل هو يشوب ويروب» يضرب لمن يخلطفي القول أو العمل 
والشائبة: واحدة الشوائب» وهي الأقذار والأدناس. 

(4) في (ب) متقارنة بدلا من (متعاونة) 

(ه) في (ب) تعلقه بدلا من (تعقله) 

)٩(‏ في (ب) بابتناء وفي (أ) (بانتفاء) 


۳۹٢۱ 


هذه الفروع على مقدمات فلسفية غير مسلمة عند المتكلمين؛ فلا حاجة إلى 
التنبيه . 
[قال وإنها مبادىء يعني أحوال العقول أنها مبادىء لكمالات النفوس 
الفلكيةوالبشرية بل النفوس والأجرام أنفسها]. 


بمعنى أن الموجب لتلك الحركة السرمدية هو العقل لا بطريق المباشرة» وإلا 
الافاضة”" على النفس المحركة بقوته التي لا تتناهى» وبقبولها منه ذلك الفيض ء 
وتأثيرها تأثيراً غير متناه عن سبيل الوساطة دون المبادثية لامتناع صدور غير المتناهي 
عما يتعلق بالأجسام» ما لم يكن مستمراً من مبدأ عقل غير متناهي القوة» ومنها أن 
الأخير من العقول» وهوالمسمى بالعقل الفعال. يعطي النفوس البشرية كمالاتهاء 
ويخرجها من القوة إلى الفعل في تعقلاتهاء ونسبته إلى النفوس نسبة الشمس إلى 
الأبصار بل أتم» وهو كالخزانة للمعقولات إذا أقبلنا عليه قبلنا منه» وإذا اشتغلنا 
عنه بجانب الحس» انمحت عنا الصورة العقلية كالمرآة» فإنها إذا حوذي بها 
صورة تمثلت فيها. فإذا أعرض بها عنها يزال ذلك التمثل» وربما تمثل فيها غير 
تلك الصورة على حسب ما يحاذي بهاء فكذا النفس إذا أعرض بها عن جانب 
القدس إلى جانب الحس» أو إلى أي شيء آخر من أمور القدسء ومنها أن مبدأ 
النفوس كلهاء من حيث هي نفوس» يجب أن يكون من العقول» إذ لا يجوز أن 
يكون هو الواجب» لأن النفوس لا تكون إلا مع الأجسام فلا تصدر عن الواحد 
الحقيقي» ولا أن تكون من الأجسام وأجزائهاء وأحوالهاء لأنها إنما تفعل بمشاركة 


)١(‏ فاض الخير يفيض واستفاض» أي شاع » وهو حديث مستفيض أي منتشر في الناس . وفاض صدره 
بالسر: أي باح بهء وفاض اللئام: كثروا. 
وأفاض الناس من عرفات إلى من أي دفعوا. وكل دفعة إفاضة وأفاضوا في الحديث أي اندفعوا 
فيه . 
والفيض: نيل مصرء قال الأصمعي: ونهر البصرة يسمى فيضاً 
وقولهم : أعطاه غيضاً من فيض » أي أعطاه قليلاً من كثير 
(۲) في (ب) انحجبت بدلاً من (انمحت) 


۳۹۲ 


الوضع » فلا تؤثر فيما لا وضع له ولا من النفوس . لأن الكلام في المبدأ القريب 
الذي تستند إليه كلية النفوس» وإن كان بغضها من البعض. وبهذا يتبين أن المبدأ 
القريب لكلية الأجسام لا يجوز أن يكون هو الواجب. ولا الجسم وأجزاؤه 
وأحواله» ولا النفس» لأنها من حيث هي نفسء إنما تفعل بواسطة الجسم » فتعين 
العقل» ولا يخفي ضعف بعض المقدمات وابتنائها على كون الصانع موجباً لا 
يصدر عنه إلا الواحد. 
[قال (على ما قيل) : 
إن الصادر الأول عقل. ويصدر عنه باعتبار وجوده عقل. وباعتبار وجو به بالغير 
نفس, وباعتبار إمكانه جسم» جرياً على ما هو الأليق. وهكذا إلى الأخير. 
واعترض . بأن تلك الاعتبارات إما' وجودية. فيعود المحذور. أو عدمية فلا 
يصلح أجزاء من الموجد. ولو سلم فلم لا يكفي الواجب لماله'" من السلوب 
والاضافات, وكيف يكف الواحد في فلك الثوابت, وبأن العقول. إما متفقة 
الماهية» فلا تنقطع السلسلةء أو لا فيجوز أن لا يحصل الفلك إلا بعد 
عدة20 من العقول» فكيف يجزم بأنها عشرة على أن جزئيات الأفلاك فوق 
التسعة قطعاً. وكلياتها احتمالاً. وفي التقصي عن ذلك إطناب لا يليق 
بالكتاب] . 
إشارة إلى ما ذكره الفلاسفة في ترتيب الوجود» وكيفية صدور النفوس والأجسام 
عن العقول» وقد سبق أن أول ما يصدر عن الواجب» يجب أن يكون عقلاء ولا 
شك أن له وجوداً» وإمكاناً في نفسه» ووجوباً بالغير» وعلاً بذلك وبمبدئه. فقيل 
صدر عنه باعتبار وجوده عقل» وباعتبار وجوبه بالغير نفس» وباعتبار إمكانه فلك 
إسناداً للأشرف إلى الأشرف. وهكذا من العقل الثاني عقل ونفس وفلك» إلى آخر 
ما ثبت بالبرهان من وجود الأفلاكء ثم تفويض!) تدبير عالم العناصر إلى العقل 
CERES‏ 
(۲) في (ب) وله ماله من السلوب 
(۳) في (أ) جمع بدلا من (عدة) . 
(4) في (أ) بزيادة لفظ (تفويض). 


ينض 


الأخير بمعونة الأوضاع والحركات. وقيل صدر عن العقل الأول باعتبار إمكانه 
هيولي الفلك الأعظم ‏ وباعتبار وجوده صورته» وباعتبار علمه بوجوب وجوده 
بعلته عقله» وباعتبار علمه بعلته نفسه» واعلم أنه لما ثبت عندهم امتناع صدور 
الكثير عن الواحد الحقيقي» ذكروا طريقاً('»في صدور الكثرة عن الواحد» على أنه 
احتمال راجح في نظرهم من غير قطع به» ولم يجعلوا الوجود والامكان ونحوذلك 
علللا مستقلة» بل اعتبارات وحيئيات» تختلف بها أحوال العلل" الموجدة على 
ما قال في الشفاء. نحن لا نمنع أن يكونعن شيء واحد» ذات واحدة» ثم يتبعها 
كثرة إضافية» ليست في أول وجودهاء داخلة في مبدأ قوامهاء بل يجوز أن يكون 
الواحد يلزم عنه واحد» ثم ذلك الواحد يلزمه حكم أو حال أو صفة أو معلول» 
ويكون ذلك أيضاً واحداء ثم يلزم عنه لذاته شيء» وبمشاركة ذلك اللازم شيء» 
دع ون باك كرو كليا تام دام فيجب أن يكون مثل هذه الكثرة هي العلةء 
لامكان وجود الكثرة معاً عن المعلولات الأولى» ثم العقول ليست متفقة الأنواع » 
حتى یزم" اتفاق7؟ آثارها بأن يصدر عن كل منها عقل ونفس » وفلك. بل يجوز 
أن تنتهي سلسلة العقول إلى ما يكون مبدأ الهيولي العناصر» وما يعرض لها من 
الصور والأعراض» بحسب ماله من الحيثيات» وما يحصل للمواد من 
الاستعدادات» بخلاف الواجب» فإنه ليس فيه كشرة حيثيات واعتبارات» وأما 
السلوب والاضافات فإنما تعقل بعد ثبوت الغير» فلو علل ثبوت الغير بها كان 
دور ولم يقطعوا بأن العقول ليست فوق العشرة» وأن حيثيات كل عقل تنحصر في, 
الثلاث أو الأربع » فلا يمتنع أن يكون مبدأ فلك الثوابت عقولا كثيرة» أو عقلا 
واحداً > باعتبارات وحيثيات غير محصورة وبما ذكر يندفع اعتراضات: 


الأول: أن الوجود والوجوب والامكان إن كانت أموراً اعتبارية لا تحقق لها في 


(۱) في (ب) جعلوا ما ذکر بدلاً من (دكروا) 
(۲) في (ب) الفلك بدلا من (العلل) 
(۳) في (ب) حيث بدلا من (حتى) 
)٤(‏ في (ب) إثبات بدلا من (اتفاق) 


۳6٤ 


الأعيان لم تصلح أجزاء من العلة الموجدة"'» وإن كانت وجودية متحققة فسواء 
صدرت عن الواجب أوعن العقل» لزم كون الواحد مصدراً لأكثر من الواحد. وكذا 
لو جعلنا جهات كثرة العقل تعقله للوجوب ونحوه. 
الثاني : أنه يلزم على ما ذكر أن يصدر عن كل عقل فلك ونفس وعقل إلى ما لا 
يتناهى» فلا تنحصر العقول في عدد فضلا عن العشرة. 
الثالث: أن حديث إسناد الأشرف إلى الأشرف خطابي لا يليق بالعلوم 
البرهانية . 
الرابع : أن إسناد فلك الثوابت مع كثرتها إلى العقل الثاني باعتبار إمكانه 
يثبت 7 صدور الكثير عن الواحد» وكذا إسناد الصورء والأعراض العنصرية إلى 
العقل الأخير. 
الخامس: أنه لو كانت الحيثيات العدمية” والاعتبارية كافية فى صدور الكثير 
عن الواحد لجاز اسناده إلى الواجب» باعتبار ما له من السلوب والاضافات. 
السادس : أنه إذا كانت العقول مختلفة بالنوع حتى كان الأخير مما تنقطع عنده 
سلسلة العقول والأفلاك» بأن لا يصدر عنه فلك» وعقل» ونفس» جاز في جانب 
الابتداء أن لا يصدر عن العقل الأول إلا عقل ثان. وعن الثاني إلا عقل الث» 
وهكذاء حتى يكون صدور الفلك الأعظم بعد صدور عصول كثيرة» وحينئذ لا 
يصح الجرم بأنه يصدر عن العقل الأول فلك» وعقل» ونفس» وبأن العقول عشرة 
على عدد الأفلاك. مع الأول كيف. والأفلاك الجزئية كثيرة يستدعي كل منهامبدأً. 
واعترفوا بأنه يحتمل أن يكون بين الفلك الأعظم » وفلك الثوابت أفلاك كثيرة› 
وأن يكون كل من الثوابت على فلك هذاء ولا يخفى أن كلامهم في هذا المقام مع 
ابتنائه على أن الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد يشتمل على مقدمات أخر ضعيفة› 
وأن الاحتمال والأولوية لا يجدي كثير نفع(“ في المطالب العلمية. 
(1) في (ب) للوحدة بدلاً من (الموجدة) 
(؟) في (ب) قول لصدور بدلا من (يثبت صدور) 
(*) في (ب) القديمة بدلا من (العدمية) 
)٤(‏ سقطمن (أ) جملة (كثير نفع) 
0 


المبحث الثالث 


[قال (المبحث الثالث) : 


في الملائكة والجن والشياطين . زعموا أن الملائكة هم العقول المجردة. 
والتفوس الفلكية, والجن أرواح مجردة لها تصرف في العنصريات . والشيطان هو 
القوة المتخيلة في الإنسان. وبعضهم على أن النفوس البشرية بعد المفارقة إن 
كانت خيرةء فالجن. وإن كانت شريرة فالشياطين] . 

جعل هذا من مباحث العقول نظراً إلى أن الملائكة عند الفلاسفة. هم العقول 
المجردة» والنفوس الفلكية» وتخص باسم الكروبيين» ما لا يكون له علاقة مع 
الأجسام» ولو بالتأثير» والقائلون من الفلاسفة بالجن والشياطين. زعموا أن الجن 
جواهر مجردة لها تصرف وتأثير في الأجسام العنصرية من غير تعلق بها تعلق 
النفوس البشرية“ بأبدانهاء والشياطين هي القوى المتخيلة في أفراد الإنسان 
من حيث استيلائها على القوى العقلية.» وصرفها عن جانب القدس» واكتساب 
الكمالات العقلية إلى اتباع, الشهوات واللذات الحسية والوهمية. ومنهم من 
زعم أن النفوس البشرية بعد مفارقتها عن الأبدان» وقطع العلاقة منهاء إن 
كانت خيرة مطيعة للدواعي العقلية» فهم الجن»ء وإن كانت شريرة باعثة على 
الشرور والقبائح معينة على الضلالة والانهماك في الغواية فهم الشياطين. 

وبالجملة. فالقول بوجود الملائكة والجن”" والشياطين مما انعقد عليه إجماع 
الاراء» ونطق به كلام الله تعالى وكلام الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» وحكى 


)١(‏ سقطمن (أ) لفظ (البشرية) 
(۲) سقطمن'(أ) لفظ (الجن) 


۳۹۹ 


مشاهدة الجن عن كثير من العقلاءء وأرباب المكاشفات من الأولياءء فلا وجه 
لنفيها كما لا سبيل إلى إثباتها بالادلة العقلية . 

[قال (وزعموا أن لكل فلك روحا) : 

يتشعب منه أرواح كثيرة تتعلق بأجزائه وأطرافه. والمدبر لأمر العرش يسمسى 
بالنفس الكلية. يدبر أمره في جميع ما في جوفه. والشعب لها بمنزلة القوى للنفس 
الانسانية. وهكذا لكل قسم من العنصريات من الحبال والمغاور والعمرانات 
وأنواع النباتات والحيوانات وغير ذلك روح يدبر أمره. ويحفظه من الآفات يسمى 
بالطبا ع التام. وفي لسان الشرع بالملك لذلك النوع]. 


يشير إلى ما ذهب إليه أصحاب الطلسمات. من أن لكل فلك روحاً كاياً يدبر 

ا وتتشعب منه أرواح كثيرة» مثلاً للعرش. أعني الفلك الاعظم روح يدبر 

مره“ في جميع ما في جوفه يسمى بالنفس الكلية ‏ والروح الأعظم ء وتتشعب 

Ts‏ العرش وأطرافه » كما أن النفس الناطقة تذبر أمر بدن 

الإنسان» ولها قوة طبيعية وحيوانية » ونفسانية» بحسب كل عضو. وعلى هذا 
يحمل قوله تعالى «يوم يقوم الروح والملائكة صفاه”". 


وقوله تعالى [وترى الملائكة حافين من حول العرش يسبحون بحمد 
ربهم4 ”) وهكذا سائر الافلاك» وأثبتوا لكل در وراشا يظهر آثره عند حلول 
الشمس تلك الدرجة» وكذا لكل يوم من الايام» والساعات» والبحار» والجبال» 
والمفاوزء والعمران. وأنواع النبات» والحيواناتء وغير ذلك» على ما ورد في 
لسان الشرع من ملك الأرزاقء وملك الجبال*)ء وملك البحار» وملك الأمطارء 
وملك الموت وملك النبات» ونحو ذلك . 


(۱) في (ب) یری أثره بدلا من (يدبر أمره) 
(۲) سورة النبأ آية رقم ۳۸ 

(۳) سورة الزمر أية رقم ۷١‏ 

(4) سقطمن (أ) جملة (وملك الجبال) 
)١(‏ سقطمن (أ) جملة (وملك الموت) 


۳۹۷ 


وبالجملة. فكما ثبت لكل من الأبدان البشرية نفس مدبرة. فقد أثيتوا لكل 
نوع (من الأنواع » بل لكل صنف روحاً يدبرهء يسمى بالطباع القام» لنلك 
النوع) تحفظه من الآفات» والمخافات» وتظهر أثره في النوع , ظهور أثر النفس 
الإنسانية في الشخص.» وقد دلت الأخبار الصحاح على كثرتهم جداً كقوله عليه 
السلام: «أطت السماء» وحق لها أن تئط مافيها موضع قدم إلا وفيه ملك ساجد أو 


ر اکع». 
قال (وعندنا) : 


الملائكة أجسام لطيفة تتشكل بأشكال مختلفة, شأنهم الخير والطاعة والعلم. 
والقدرة على الأعمال الشاقة. الجن كذلك إلا أن منهم المطيع والعاصي. 
والشياطين شأنهم الشر والإغواءء والغالب عليهم. عنصر النارء وعلى الأولين عنصر 


ظاهر الكتاب والسنة» وهو قول أكثر الأمة. أن الملائكة أجسام.لطيفة نورانية 
قادرة على التشكلات بأشكال مختلفة كاملة في العلم والقدرة على الأفعال الشاقة 
شأنها الطاعات» ومسكنها السموات. هم رسل الله تعالى إلى أنبيائهم عليهم 
السلام» وأمناؤه على وحيهء يسبحون الليل والنهار لا يفترون» لا يعصون الله ما 
أمرهم» ويفعلون ما يؤمرون!“. والجن أجسام لطيفة هوائية تتشكل بأشكال 
مختلفةء وتظهر منها أفعال عجيبة » منهم المؤمن والكافر"“ والمطيع والعاصي . 

والشياطين أجسام ناري . شأنها إلقاء النفس في الفساد والغواية بتذكير أسباب 


(۱) ما بين القوسين سقط من (أ). 

(۲) الحديث رواه الإمام الترمذي في كتاب الزهد باب 4 ورواه ابن ماجه في كتاب الزهد باب 14 ورواه 
الإمام أحمد في المسند :17/7 (حلبي). 

(۳) سورة الأنبياء أية رقم ٠١‏ 

(4).سورة التحريم آية رقم 5 

(ه) قال تعالى : إوأنا منا المسلمون ومنا القاسطون فمن أسلم فأولتك تحروا رشداً وأما القاسطون 
فكانوا لجهنم حطباً. 


۳۸ 


المعاصي واللذات» وإنساء منافم الطاعات» وما أشبه ذلك على ما قال الله تعالى 


حكاية عن الشيطان . 
وما کان لي عليكم من سلطان إلا أن دعوتكم فاستجبتم لي؛ فلا تلوموني 
ولوموا أنفسكم0#". 


قيل : تركيب الأنواع الثلاثة من امتزاج العناصر الأربعة» إلا أن الغالب على 
الشياطين عنصر النار» وعلى الآخرين عنصر الهواء. وذلك أن امتزاج العناصر قد لا 
يكون على القرب من الاعتدال» بل على قدر صالح من غلبة أحدها .فإن كانت 
الغلبة للأرضية » يكون الممتزج مائلاً إلى عنصر الأرض» وإن كانت للمائية » فإلى 
الماءء أو للهوائية فإلى الهواءء أو للنارية فإلى النارءلا يبرح ولا يفارق إلا 
بالأحياز”)ء أو بأن يكون حيواناً فيفارق بالاختيار» وليس لهذه الغلبة حد 
معين» بل تختلف إلى مراتب» بحسب أنواع الممتزجات التي تسكن هذا العنصرء 
ولكون الهواء والنار في غاية اللطافة والشفيف» كانت الملائكة والجن والشياطين ء 
بيخيث يدخلون المنافذ والمضايق حتى' أجواف الإنسان» ولا يرون بحس 
البص إلا إذا اكتسوا من الممتزجات الاخر التي يغلب عليها الأرضية والمائية 
جلابيب وغواشي» فيرون في أبدان كأبدان الناس أو غيره من الحيوانات» 
والملائكة كثيراً ما تعاون الانسان على أعمال يعجز هو عنها بقوته كالغلبة على 
الأعداء١ء‏ والطيران في الهواءء والمشي على الماءء وتحفظه خصوصاً المضطر 
عن كثير من الآفات» وأما الجن والشياطين فيخالطون بعض الأناسي» ويعاونونهم 
على السحر*» والطلسمات والنيرنجات وما يشاكل ذلك . 


. ۲۲ سورة إبراهيم آية رقم‎ )١( 

(۲) في (ب) بالاجبار بدلاً من (بالأحياز) . 

(۳) في (أ) في بدلاً من (حتى) . 

(4) قال تعالى : «إذ تقول للمؤمنين ألن يكفيكم أن يمدكم ربكم بثلائة الاف من الملائكة منزلين» بلى 
إن تصبر وا وتتقوا ويأتوكم من فورهم هذا يمددكم ربكم بخمسة آلاف من الملائكة مسومين) 
سورة آل عمران آية ١74‏ - 178 . 

)٥(‏ قال تعالى : «واتبعوا ما تتلوا الشياطين على ملك سليمان وما كفر سليمان ولكن الشياطين كفروا م 


۳۹ 


[قال (ولا يمتنع أن يكتسبوا) : 


أحياناً جلابيب من أجسام كثيفة, فيراهم الإنسان. أو يكون فيهم من العنصر 
الكثيف ما يقتضي الظهور لبعض الأبصار. وفي بعض الأحوال, وأن يكون في 
أمزجتهم وصورهم النوعية. ما يقتضي حفظ التركيب عند الانحلال والتشكل 
بالأشكال, وأما على القول بالقادر المختارفلا إشكال] . 


إشارة إلى دفع إشكالات تورد على هذا المذهب وهي أن الملائكة والجن 
والشياطين» إن كانت أجساماً ممتزجة من العناصرء يجب أن تكون مرئية لكل 
سليم الحس كسائر المركبات» وإلا لجاز أن يكون بحضرتنا جبال شاهقة. 
وأصوات هائلة لا نبصرهاء ولا نسمعها. والعقل جازم ببطلان ذلك على ما هو شأن 
العلوم العادية + وإن كانت غلبة اللطيف بحيث لا تجوز رؤية الممتزج يلزم أن لا 
يروا أصلاء وأن تتمزق أبدانهم » وتخل خل تراكيبهم بأدنى سبب واللازم باطل. بما 
تواتر من مشاهدة بعض الأنبياء"' والأولياء إياهم» ومكالمتهمء ومن بقائهم زماناً 
طويلاً مع هبوب الرياح العاصفةء والدخول في المنافذ الضيقة» وأيضاً لوكانوا من 
المركبات المزاجية» لكانت لهم صور نوعية» وأمزجة مخصوصة ة تفتضي أشكالاً 
مخصوصة كما في سائر الممتزجات» فلا يتصور التشكل بالأشكال المختلفة. 


= يعلمون الناس السحرء وما أنزل على الملكين ببابل هاروت وماروت وما يعلمان من أحد حتى 
يقولا إنما نحن فتن فلا تكفر فيتعلمون منهما ما يفرقون به بين المرء وزوجه وما هم بضارين به من 
أحد إلا بإذن الله ويتعلمون ما يضرهم ولا ينفعهم) . 

سورة البقرة آية رقم ٠ ٠‏ 

)١(‏ روى الامام البخاري في كتاب أحاديث الأنبياء ٠‏ باب قول الله تعالى: 8 و وهنا لداود سليمان نعم 
العبد إنه أواب» 

4" حدثنا محمد بن بشارء حدثنا محمد بن جعفر» حدثنا شعبة عن محمد بن زياد عن أبي 
هريرة - رضي الله عنه إن عفريتاً من الجن تفلت البارحة ليقطع علي صلاتي فأمكنني الله منه فأخذته 
فأردت أن أربطه على سارية من سواري المسجد حتى تنظروا إليه كلكم فذكرت دعوة أخي سليمان 
(رب هب لي ,ملكا لا ينبغي لاحد من بعدي) فرددته خحاسئا . 

ورواه الامام النسائي في كتاب السهو ١4‏ والامام أحمد بن حنبل في المسند ؟:748, :17م 

(حلبي) 


فض 


وحاصل الجواب منع الملازمات . أما على القول باستناد الممكنات إلى القادر 
المختار فظاهر لجواز أن تخلق رؤيتهم في بعض الأبصار والأحوال دون البعضء 
وأن يحفظ بالقدرة والإرادة تركيبهم » وتبديل أشكالهم » وأماعلى القول بالاإيجاب» 
فلجواز أن يكن تی قن ار اف بن | ا ار بی ااا 
دون البعض » وفي بعض الأحوال دون البعض أو يظهروا أحياناً في أجسام كثيفة 
هي بمنزلة الغشاء والجلباب لهم فيبصروا أو أن تكون نفوسهم» أو أمزجتهم أو 
صورهم النوعية بحيث تقتضي١'‏ حفظ تركيبهم عن الانحلال» وتبدل أشكالهم 
بحسب اخحتلاف الأوضاع”" والأحوال» أو يكون فيهم من الفطنة والذكاء ما يعرفون 
به جهات هبوب الرياح» وسائر أسباب انحلال التركيب» فيحترزون عنهاء 
ويأوون إلى أماكن لا يلحقهم ضرر. 
وأما الجواب بأنه يجوز أن تكون.لطافتهم بمعنى الشفافية دون رقة القوام» فلا 
يلائم ما يحكى عنهم من النفوذ في المنافذ الضيقة » والظهور في ساعة واحدة في 
صور مختلفة بالصغر والكبر ونحوذلك. 
[قال (خاتمة) : 
من الناس من زعم أن بين عالمي الحس والعقل واسطة تسمى عالم 
المثال لا تحصى مدته. فيه لكل موجود من المجردات والماديات حتى الألوان 
والأشكال والطعوم والروائح, والأوضاع والحركات والسكنات وغير ذلك مشال 
قائم بذاته. مستغن عن المادة والزمان والمكان» ولهذا يسمى بالمثل المعلقةء 
والأشبساح المجردة. وعليه بنوا أمر المعاد الجسماني والمئامات. وكثيراً من 
الادراكات وخوارق العادات والجن والشياطين والغيلان ونحو ذلك . 
واحتجوا بأن ما يشاهد من الصور في المرايا ونحوها. ليست عدماً صرف ولا 


)١(‏ في (ب) بزيادة (بحيث). 
(۲) في (ب) بزيادة (اختلاف) . 
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من عالم الحس» وهو ظاهر, ولا العقل بكونها ذوات مقادير. ولا مرتسمة في آلة 
جسمانية, لامتناع ارتسام الكبير في الصغيرء وهذه شبهة واهية بنيت عليها دعوى 
عاليةء فلم يلتفت إليه المحققون من المتكلمين والحكماء والفلاسفة] . 

يشير إلى ما ذهب إليه بعض المتألهين من الحكماء. ونسب إلى القدماء» من 
أن بين عالمي المحسوس والمعقول واسطة. يسمى عالم الل“ ليس في تجرد 
المجردات» ولا في مخالطة الماديات» وفيه لكل موجود من المجردات والأجسام 
والأعراض حتى الحركات والسكنات والأوضاع والهيئات والطعوم والروائح › مثال 
قائم بذاته» معلق لا في مادة ومحل يظهر للحس بمعونة مظهر كالمرآة والخيال 
والماء والهواء ونحو ذلك . وقد ينتقل من مظهر إلى مظهرء وقد يبطل » كما إذا 
فسدت المرآة والخيال» أو زالت المقابلة أو التخيل . 

وبالجملة: هوعالم عظيم الفسحة غير متناه يحذو حذو العالم الحسي في دوام 
حركة أفلاكه المثاليةء وقبول عناصره ومركباته آثار حركات أفلاكه, وإشراقات 
العالم العقلي» وهذا ما قال الأقدمون أن في الوجود عالماً مقدارياً غير العالم 
الحسي. لا تتناهى عجائبه. ولا تحصى مدته")» ومن جملة تلك المدن جابلقا 
وجابرصاء وهما مدينتان عظيمتان؛ لكل منهما ألف باب لا يحصى ما فيهما من 
الخلائق ء ومن هذا العالم تكون الملائكة والجن والشياطين والغيلان لكونها من 
قبيل المثل. أو النفوس الناطقة المفارقة الظاهرة فيها. وبه تظهر المجردات في 
صور مختلفة بالحسن» والقبح › واللطافة. والكثافة. وغير ذلك » بحسب استعداد 
القابل والفاعل » وعليه بنوا أمر المعاد الجسماني» فإن البدن المثالى الذى تتصرف 
فيه النفس. كمه حكم البدن الحسي» في أن له جميع الحواس الظاهرة 
والباطنة ء فيلتذ ويتألم باللذات والآلام الجسمانية » وأيضاً يكون من الصور 


)١(‏ أول من تكلم بذلك هو (أفلاطون) وفي الحقيقة أن الفلسفة اليونانية» والفارسية والهندية وكل 
الفلسفات التي لم تهتد بالوحي هي أضاليل وأوهام لأن العقل قاصر له حد محدود يقف عنده ولا 
يتعدا والعاقل من جعل التنزيل دليله ومنهجه وسار على ما سار عليه الصحابة والتابعون ‏ الذين 

التزموا بكتاب ربهم وسنة نبيهم ‏ صلى !لله عليه وسلم . 

(1) في (ب):مدنه بدلاً من (مدته) 


YY 


المعلقة نورانية» فيها نعيم السعداء. وظلمانية فيها عذاب الأشقياءء وكذا أمرد“ 
المنامات» وكثير من الادراكات. فإن جميع ما يرى في المنامء أو يتخيل في 
اليقظة”. بل يشاهد في الأمراض» وعند غلبة الخوف ونحو ذلك من الصور 
المقدارية» التي لا تحقق لها في عالم الحس كلها من عالم المثل» وكذا كثيراً من 
الغرائب» وخوارق العادات» كما يحكى عن بعض الأولياء أنه مع إقامته ببلدته» 
كان من حاضري المسجد الحرام أيام الحج» وأنه ظهر من بعض جدران البيت» أو 
خرج من بيت مسدود الأبواب والكوات» وأنه أحضر بعض الأشخاصء أو 
الثمار". أو غير ذلك من مسافة بعيدة في زمان قريب إلى غير ذلك . 


والقائلون بهذا العالم منهم من يدعي نبوته بالمكاشفة والتجارب الصحيحة, 
وهم من م أن ما امد دن نلك الصور الجر فى العزايا ونضوهاء لت 
عدما صرفاء ولا من عالم الماديات وهو ظاهرء ولا من عالم العقل لكونها ذوات 
مقدار» ولا مرتسمة في الأجزاء الدماغيةء لامتناع ارتسام الكبير في الصغير» ولما 
كانت الدعوى عالية» والشبهة واهية“ . كما سبق لم يلتفت اليه المحققون من 
الحكماء والمتكلمين. 


والله أعلم 


(۱) في (أ) من بدلاً من (أمر) 

(۲) سقطمن (آ) لفظ (اليقظة) 

(۳) في الحقيقة أن هذه الأشياء كما تحكي عن الآولياء تحكى عن شياطين الإنس الذين يستخدمونٍ 
الجن في قضاء مثل هذه الأمور ويحكي القرآن الكريم عن العلاقة التي تتم بين الإنس والجن وغالباً 
ما تكون إلا للاضرار والفساد ويندر أن تكون علاقة لغير هذا قال تعالى: و إنه كان رجال من الإنس 
يعوذون برجال من الجن فزادوهم رهقاً» . والامام الجنيد يقول: إذا رأيتم من.يطير في السماءء أو 
يمشي على الماء ‏ ولا يؤدي شرع الله - ولا يطبقهعلى نفسه» ولا على الآخرين فهو والحق يقال: 

شيظان رجیم . 
49 نعم إنها دعوى عريضة ولكن لا يسندها رأى من الكتاب ولا دليل من السنة وما دام الأمركذلك فهي 
كما قال: شبهة واهية» والله أعلم. 


۷Y 


مقدمة الجزء الرابع 
الحمد لله رب العالمين › والصلاة والسلام على خاتم الأنبياء والمرسلين جاء 
بالتوحيد الخالص» الذي شرعه الله تعالى للأنبياء والرسل من قبله قال تعالبى: 
#شرع لكم من الدين ما وصى به نوحاً والذي أوحينا إليك؛ وما وصينا به إبراهيم 
وموسى وعيسى أن أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه . 
كان من رعاية الله وحسن عنايته بنا أن وفقنا في إنجاز الجزء الرابع من كتاب 
شرح المقاصد لسعد الدين التفتازاني. 
وهذا الجزء يشمل «المقصد الخامس في الإلهيات» ويعتبر هذا الجزء أهم ما 
في الكتاب » بل يعتبر ما تقدم من المقاصد الأربعة مقدمة أو تمهيداً وصل بها إلى ما 
يتعلق بذات. الله تعالى وكمالاته. 
ولقد قسم المؤلف هذا المقصد إلى «سبعة فصول» يندرج تحتها العديد من 
المباحث والتعليقات . 
ونرى أن الفصل الأول ينقسم إلى أربعة مباحث» الأول منها خصصه لاثبات 
وجود الله تعالى وسلك في ذلك طريقين: 
الأول: للحكماف وهو أنه لا شك في وجود موچود. . الخ . 
والثاني : للمتكلمين» وهو أنه قد ثبت حدوث العالم» إذ لا شك في وجود' 
حادث » وكل حادث فيها لضرورة له محدث . . الخ , 
المبحث الثاني : الاستدلال بعالم الأجسام على وجود الصانع وفيه يشير إلى 


, ٠١ سورة الشورى آية رقم ۲ الجرء‎ )١( 


وجوه إقناعية؟ وإلى كونه من المشهورات التي لم يخالف فيها أحد ممن يعتد به 
بذلاً للمجهؤد في | إثبات ما هو أعظم المطالب العالية. 

المبحث الثالث: وفيه يثبت أن الواجب تعالى يخالف الممكنات في الذات 
والحقيقة» وما ذهب إليه بعض المتكلمين أن ذات الواجب تماثل سائر الذوات 
وإنها تمتاز بأحوال أربعة. 

يرى صاحب «شرح المقاضتك؛ أن هذا غلطمن باب اشتباه العارض 
بالمعروض . 

المبحث الرابع : وفيه يثبت أن الصانع أزلي أبدي لأنه يرى أنه لو كان حادثاً 
لحان له ميحدث ويتسلسل: والناني: رأيه بأن القديم يمتنع عليه العدم لكونه واجباً 
أو منتهياً إليه 'بطريق الايجاب, لأن الصادر. بطريق الاختيار يكون مسبوقاً بالعدم. 

وبعد الانتهاء من الفصل الأول الذى خصصه لاثبات وجود الله تعالى» ينتقل 
إلى الفصل الثاني والذي جعله خاصاً بتنزيهات الله سبحانه وتعالى وقسمه إلى 
أربعة مباحث . 

الأول: جعله في التوحيد الواجب» وهو نفي الكثرة عنه بحسب الأجزاءء 
واستدل على نفي التركيب بأن كل مركب محتاج إلى الجزء الذي هو غيره» وكل 
محتاج إلى الغير ممكن . 

وساق طرق المتكلمين في نفي التعدد والكثرة» وختم هذا المبحث بكلمة عن 
حقيقة التوحيد» وعدم الشريك. 

المبحث الثاني : إثبات أن الواجب ليس بجسم لأن كل جسم مركب من أجزاء 
عقلية» هي الجنس والفصل» ووجودية هي الهيولي والصورة. . الخ . 

ثم رد على هؤلاء الأدعياء المخالفين في تنزيه الله تعالى . 

المبحث الثالث : وخصصه في الاستدلال على أن الواجب لا يتحد بغيره» ولا 
يحل فيه. أما الاتحاد فلأنه يمتنع اتحاد الاثنين . اما الحلول. فهو يرى أن الحال في 
الشيء يفتقر إليه في الجملة سواء كان حلول جسم في مكان أو عرض في جوهر أو 


. 


صورة في مادة كما هو رأي الحكماء. أو صفة في موصوف كصفات المجردات 
والافتقار إلى الغير ينافي الوجوب . 

وأثبت بالدليل القاطع أن فكرتي الحلول والاتحأد محكية عن النصارى. 

المبحث الرابسع : وخصصه في الاستدلال على امتناع اتصاف الواجب 
بالحوادث خلافاً للكرامية . 

وأنهى بهذا المبحث الفصل الثاد ني الذي خحصصه لتدريهات الله سبحانه 
عا 

الأول: صفات الله زائنة على الذاتء كن ع قادر له قدرة» حي له 
حياة إلى غير ذلك حلافاً للفلاسفة والمعتزلة. ثم تناول أوجه المخالفين في زيادة 
امو لا ا ا الفلسفة تمسكاة للفلاسفة» 
وبعضها على قواعد الكلام تمسكاً للمعتزلةء وبعضها من مخترعات أهل السنة 

ثم رد على المعتزلة في ادعائهم نفي القدرة والعلم عن الله تعالى. 

الم لمبحث الثاني: وخصصه في إثبات القدرة لله تعالى: وبين أن المشهور عن 
القادر أنه هو الذي إن شاء فعل وإن شاء ترك ومعناه أنه يتمكن من الفعل والترك. 

وذكر فى هذا الميبحث الأدلة على قدرة الله تعالى. وتناول أدلة المخالفين 

وختم هذا المبحث بأن قدرة الله تعالى غير متناهية - بمعنى أنها ليست لها 
طبيعة امتدادية تنتهي إلى حد ونهاية . 

المبحث الثالث في أنه تعالى عالم : ویرۍ أن جمهور العقلاء والمشهور من 
استدلال المتكلمين وجهان› الأول: أنه فاعل فعلاً محكماً متقناً وكل من كان ذلك 
فهو عالم» والثاني أنه قادر أي فاعل بالقصد والاختيار. ولا يتصور ذلك إلا مع 
العلم بالمقصود. 


وختم هذا المبحث بأن علم الله تعالى غير متناه بمعنى أنه لا ينقطع ولا يصير 
بحيث لا يتعلق بالمعلوم» ومحیط بما هو غير متناه كالأعداد والأشكال. 
الفرق على إطلاق القول بأنه مريد» وشاع ذلك في كلام الله تعالى» وكلام الأنبياء 
عليهم السلام ودل عليه ما ثبت من كونه تعالى فاعلا بالاختيار. 

وختم هذا المبحث بقوله: مذهب أهل الحق أن كل ما أراد الله تعالى فهوكائن 
وأن كل كاثن فهو مراد له وإن لم يكن مرضيا ولا مأمورا به بل منهيا عنه وهذا ما 
اشتهر من السلف أن ما شاء الله كانء وما لم يشا لم يكن وخالفت المعتزلة 
في الأصلين . 

المبحث الخامس : في أنه تعالى سميع بصير حي وقال: قد علم بالضرورة من 
الدين » وثبت في الكتاب والسنة بحيث لا يمكن إنكاره ولا تأويله أن البارى تعالى 

وختم هذا المبحث بما قاله إمام الحرمين في هذا الشأن . 

المبحث السادس : في أنه متكلم ‏ وقد تواتر القول بذلك عن الأنبياء وقد ثبت 
صدقهم بدلالة المعجزات من غير توقف على إخبار الله تعالى عن صدقهم بطريق 
والبصر واستدل على قدم الكلام بوجهين . 

أحدهع] : أن المتكلم من قام به الكلام لا من أوجد الكلام ولو في محل آخر. 


وأما الثاني: فلأن الكلام في المنتظم من الحروف المسموعة لا في الصورة 
المرسومة في الخيال أو المخزونة في الحافظة أو المنقوشة بأشكال الكتابة . 


ثم تناول صفات القرآن الكريم فقال بأنه ذكر. 
قال تعالى : 
طوإِنّه كر لك وَلِقَوْمِك. . 4 


وعربي لقوله تعالى : © إنا جعلناه قرآناً عر بياً» 

ونزل به جبريل لقوله تعالى: 9 نزل به الروح الأمين على قلبك لتكون من 

ثم ذكر أدلة علماء الكلام في هذه القضية » وذكر الخاتمة بأن كلامه الأزلي 
واحد. 

قال عبد الله بن سعيد: إنه في الأزل ليس شيئاً من الأقسامء وإنمأ يصير 
أحدهما فيما لا يزال. وقد ضعف هذا الرأيء ثم ذكر رأي الامام الرازي (وهو في 
الأزل خبر ومرجع البواقي إليه) . وقد ضعّف صاحب المقاصد هذا الرأي أيضاً. 

المبحث السابع : في الصفات المختلف فيها. يعني أهل الحق القائلين . 
بالصفات الأزلية . فاستعرض آراء الظاهرية والأشاعرة» وعرض أقوالهم وأدلتهم . 
ثم ذكر بعض هذه الصفات ومنها القدم» ومنها ما ورد كالاستواء واليد والوجه. 
ويعتبر هذا المبحث خاتمة الفصل الثالث. 

الفصل الرابع : في أحوال الواجب تعالى. وفيه مببحثان . 

المبحث الأول: في رؤيته تعالى في الأخرة. وذكر أقوال أهل السنة بجواز أن 
يراه المؤمنون في الآخرة. وفند اعتراض المعتزلة في ذلك» وقدم الدليل العقلي 
على إمكان الرؤية . وذكر أيضاً أدلة وقوع الرؤية بالنص والاجماع » واقتضته الأمانة 
العلمية أن يذكر أدلة المخالف على عدم الرؤية والتي تكاد تكون محصورة في سبع 
شبه أضربنا عن ذكرها منعاً من التطويل . 

. المبحث الثاني : في العلم بحقيقته تعالى. وذكر أدلة المجوزين والمخالفين 
في ذلك. وختم هذا المبحث بقوله: (بآنا لا نسلم انحصار طرق التصور في ذلك. 
بل قد يحصل بالالهام أو بخلق الله تعالى العلم الضروري بالكسبيات أو بصيرورة 
الأشياء مشاهدة للنفس عند مقارقتها البدن كسائر المجردات) . 

ثم الفصل الخامس» في الأفعال وفيه أوبعة مباحث : 


الأول: فعل العبد واقع بقدرة الله تعالى» وإنما للعبد الكسب. 
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الثاني : في عموم إرادته . 

الثالث : لا حكم للعقل بالحسن والقبح. بمعنى استحقاق المدح والذم. 

الرابع : لا قبيح من الله تعالى. 

الفصل السادس : في تفاريع الأفعال. وفيه ستة مياحث: 

الأول: الهدى قد يراد به الامتداد. 

الثاني : في اللطف والتوفيق 

الثالث : فى الأجل والوقت. 

الرابع : الرزق ما ساقه الله فانتفع به. 

الخامس : السعر تقدير ما يباع الشيء. 

السادس : ادعاء المعتزلة في أمور تجب على الله سبحانه وتعالى. 

وهذا المبحث الأخير يعتبر في غاية النفاسة. ولقد رد على المعتزلة رد الحكيم 
العالم الفاهم كل الفهم لشرع الله سبحانه وتعالى. 

الفصل السابع : في أسماء الله تعالىى» وفيهمباحث: 

ثم بعد ذلك عرج في الفصل السابع والأخير على أسماء الله تعالى. وذكر أن 
الكثير من العلماء تناولوا هذا الموضوع بالشرح والتحليل. وكان عمله فيه التوفيق 
بين الأراء وتوضيح نقاط الخلاف بينهم على أنه حلاف لفظي مادام الجميع يسعى 
إلى تقديس الله سبحانه وتعالى» وتحقيق العبودية الكاملة لخالق الأرض والسماء . 

ولا يسعنا في ختام هذه المقدمة إلا أن نقدم خالص التحية والتقدير لكل من 
ساهم في إخراج هذا الكتاب إلى النور بالصورة التي أرضت الكثيرين من طلاب 
المعرفة والمشتغلين بالفكر الجاد الذي يثري الحياة ويكتسح أمامه فلول الكفر 


والالحاد. 
وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله وصحبه وسلم . 
وبالله التوفيق. 
د . عبد الرحمن عميرة 
القاهرة فى 77 من ذى القعدة سئة ١4٠8‏ ه 


الموافق ٩‏ من أغسطس سنة ه98١‏ م 
١١‏ 


المقصد الخامس 
في الإلهيات 


وفيه فصول 

الأول : فى الذات. 

الثاني : فى التئز يبات . 
الثالث : في الصفات الوجودية 
الرابع : في أحواله. 

الخامس : فى أفعاله . 

السادس : فى تفاريع الأفعال 
السابع : في أسمائه تعالى . 


القَضْل الأول 
ف الذات 
وفيه مباحث : 
١‏ - فی إثباته وفيه طريقان. 
۲ - الاستدلال بعالم الأجسام على وجود الصانع . 
۳ - ذات الواجب تخالف الممكنات . 


٤‏ - الواجب لا يحتاج إلى إثبات كونه أزلياً أبدياً. 


1١ 


وفيه طریقان : 
قال : 
(المبحث الأول فى إنباته “١‏ وفيه طريقان. للمتكلمين والحكياء حاصلها أنه لا بد 
للموجودات الممكنة من موجد واجب. والمحدثة من محدث قديم لاستحالة الدور 
والتسلسل» وقد يتوهم الاستغناء عن بطلان الترجيح بدون مرجح . فيقال: 
لا بد من موجود لا يحتاج إلى الغير دفعاً للدور والتسلسل أو عن بطلان الدور 
والتسلسل فيذكر وجوه. 
الأول : لولم يکن ف الموجودات واجب لزم وجود الممكن من ذاته. 
وفساده بین . 
الثاني : مجموع الممكنات أعني المأخوذ بحيث لا يخرج عنها واحد. لا بد ها 
لامكانها من مستقل بالفاعلية. وهو لا يجوز أن يكون نفسهاء ولا كل جزء منهاء وهو 


)١(‏ یری بعض , العلياء : أن وجود الله : إا هو أمر بدهي لا ينبغي أن يتحدث فيها المؤمنون نفياً أو إثباتاً 
ولا سلباً ولا إيجاباً ويرون أن وجود الله من القضايا المسلمة التي لا توضع في الأوساط الدينية موضع 
البحث. لأنها فطرية . وأن كل شخص يحاول وضعها موضع البحث إا هو سخص ف إماله دخل 
وف دينه انحراف فا خفى الله قط حتى يحتاج إلى أن يثبته البشر تعالى الله عن ذلك علواً كبيراً ومن 
المعروف أن الدين الاسلامي لم يجىء لإثبات وجود الله وإنما جاء لتوحيد الله . 
والقرآن يتحدث عن بداهة وجود الله حتى عند ذوي العقائد المنحرفة يقول سبحانه :« ولثن سألتهم من 
خلق السموات والأرض ليقولن اله . إنهم يقولون إن الخالق هو الله مع أنبم مشركون أو منحرفون 
بوجه من الوجوه في إيمانهم بالله 

سثل أحد العارفين عن الدليل على الله . 

فقال : الله , 

فقيل له فا بالعقل . .؟ فقال العقل عاجز لا يدل إلا على عاجز مثله . 
راجع الإسلام والعقل ص ١6١‏ والطريق إلى اله ص ۸. 


١ 


ظاهر. ولا بعض الأجزاء لأنه كونه علة لنفسه ولعلله. ولأنه يفتقر إلى بعض آخر. فلا 
يستقل. ولأن كل جزء ففرض فعلته أولى فتعين كونه خارجاً وهو الواجب تعالى . 

الثالث : لا بد لمجموع الممكنات من علة بها يجب وجوده. و يمتنع عدمهء ولا 
شيء من احاد الحملة كذلك. لأن كل أحد منها محتاج إلى آخر, فلا وجوت 
بالنظر إليه . 

الرابع : مبدأ الحوادث بالاستقلال لو لم يكن واجباً أو مشتملا عليه فإن كان له 
علة من خارج بطل الاستقلال. و إلا فإن امتنع قبل وجود الحادث لزم الانقلاب. 

وإن أمكن لزم الترجيح ولا مرجصح: وفى استغناء هذه الوجوه عن إبطال 
التسلسل نظر). 

قوله : المقصد الخامس ف الإلهيات أي المباحث المتعلقة بذات الله تعالى» 
وتنزيهاته وصفاته, وما جور عليه وما لا جور وأفعاله وأسيائه. فلل( »جعل 

يشتمل الأول منها على تقرير الآدلة على وجود الواجب» وعلى تحقيق أن ذاته 
هل تخالف سائر الذوات. , ؟ 

وطريق إثبات الواجب ع الحكاء. انه لا شك ف وجود موجودء فإن كان 
واجباً فهو المرام» وإن كان ممكناً فلا بد لهدمنعلة بها يترجح وجوده» وينقل 
الكلام إليه. فإذن يلزم الدور أو التسلسل وهو محال » أو ينتهي إلى واجب وهو 
المطلوب . 

وعئد الم لمتكلمين يذ أنه قد ثبت حدوث العالم . إذ لا شك ف وجود حادث» 


)١(‏ فی (ب) فلهذا. 

(۲) ذكر صاحب كتاب المواقف : أن للقوم في إثبات الصانع مسالك خمسة» وجعل المسلك الثاني 
للحكياء. راجع ما كتبه عنهم في الموقف الخامس جم ص ه. 8 

(۳) قال صاحب المواقف : ما ذكره المتكلمون من حدوث العالم . وهو الاستدلال بحدوث الجواهر هي 
طريقة الخليل صلوات الله عليه حيث قال :(لا أحب الآفلين) أي لا أحبهم فضلاً عن عبادتهم » لأن 


۱٦ 


وكل حادث» فيها لضرورة له حدث» فإما أن يدور أو يتسلسل وهو محالء وإماأن 
ينتهي إلى قديم لا يفتقر الى سبب أصلاً وهو المراد بالواجب» فكلا(" الطريقين مبني 
على امتناع وجود الممكن 2 أو الحادث بلا موجد» وعلى استحالة الدور والتسلسل . 
والمتكلمون )ا لم يقولوا بقدم شيء من الممكنات» كان إثبات القديم» ناكا 
للواجب. ولا يرد عليه ما جوزه الحكىاء من تعاقب الحوادث من غير بداية » 
كالحركات والأوضاع الفلكية. 
أما أولاً: فليا مر في مسألة حدوث العالم . 
وأما ثانياً : فلأن ذلك إنما هو في المعلات دون العلل الموجدة التي لا بد من 
وجودها مع وجود المعلول» وتوهم بعضهم أنه يمكن الاستدلال على وجود الواجب 
بحيث لا يتوقف على امتناع الترجيح بلا مرجح . 
بأن يقال: لا بد أن يكون في الموجودات موجود لا يفتقر الى الغير» دفعاً للدور 
و ولا معن" للواجب سوى هذا وفيه نظر لأن جرد الاستغناء عن الغير لا 
يقتضي الوجوب وامتناع العدم إلا على تقدير بطلان الترجيح”“ بلا مرجح » وإلا لجاز 
الحو E‏ 
والعدم” لذاته ولا لغيره بل بمجرد الاتفاق» ومنهم من توهم صحة الاستدلال 
بحيث لا يفتقر الى إبطال الدور أو التسلسل وذلك لوجوه: 


الأفل حادث لحدوث عارضه الدال على حدوثه أعني الأفول. وما هوحادث فله حدث غيره فلا يكون 
مبدأ الجميع الحوادث فلا يكون صانعا للعالم . 
راجع المواقف جم ص ۳۰۲ . 

(١)في‏ (ب) وكلا بدلا من (فكلا) . 

(۲) الممكن هو الذي يتساوى فيه الوجود والعدم» وهو إخدى مقولات الجهة ويقابله الممتنع 
والضروري. قال ابن سينا: الممكن الوجود: هو الذي. متى فرض غير موجود أو موجوداً ل 
يعرض منه محال والواجب الوجود: هو الضروري الوجودء والممكن الوجود. هو الذي لا 
ضرورة فيه بوجه. أي لا في وجوده. ولا في علمه. راجع النجاة ص55" . 

(۳) في (ب) ولا معنی . 

(4)في (ب) الترجح . 

. لفظ (الوجود)‎ )١( سقطمن‎ )٥( 


۱۷ 


الأول : لولم يكن في الموجودات واجب لكانت بأسرها ممكنة, فيلزم وجود 
الممكنات لذواتهاء وهو حال» وفيه نظر لأن وجود الممكن من ذاته . أنه يلزم لولم 
يكن كل ممكن مستند الى مكن آخر إلى“ ما لا نهاية وهو معنى التسلسل » وإن أريد 
مجموع الممكنات من حيث هي فلا بد من بيان أن علتها ليس نفسها”/ ولا جزءأبنها 
بل خارجاً عنها وذلك أحد أدلة إبطال التسلسل » وبهذا يظهر أن الوجه الثاني مشتمل 
على إيطال التسلسل وتقريره أن مجموع الممكنات أعني المأخوذ بحيث لا يخرج 
عنه واحد منها ممكن بطريق الأولى» وكل بمكن فله بالضرورة فاعل مستقل أي 
مستجمع لجميع شرائط التأثير وفاعل مجموع الممكنات. لا يجوز أن يكون 
نفسهاء وهو ظاهر ولا كل جزء منه» وإلا لزم توارد العلل المستقلة على معلول 
واحد» مع لزوم كون الشيء علة 29 لنفسه ولعلله» لأن المستقل بعلة المركب يجب أن 
يكون علة لكل جزء منهء إذ لو وقع شيء من الأجزاء بعلة أخرى بطل 
الاستقلال» ولا بعض الأجزاء منه . 

أما أولاً : فلأنه يلزم أن يكون علة لنفسه» ولعلله على ما مر. 

وأما ثانياً : فلأنه معلول لجزء آخر لآن التقدير أن كل جزء فرض فهو ممكن يستند 
إلى ممكن آخرء فلا يكون مستقلاً بالفاعلية© , 

وأما ثالثاً : فلأن كل جزء فرض كونه مستقلاً بفاعلية ذلك الجموع فعلته أولى 
بذلك لكونه أقدم وأكثر تأثيراً وأقل احتياجاًء فلا يتعين شيء من الأجزاء لذلك» 
فتعين كون المستقل بفاعلية جميع ” الممكنات خارجاً عنها وا لخارج عن مجموع 0 
الممكنات يكون واجباً بالضرورة» وأنت خبير بأن هذا أول الأدلة المذكورة لبطلان 


)١(‏ في (ب) لا الى ساية. 

(۲) سقطمن.(ب)من أول: وان أريد الى (ابطال التسلسل) . 

() سقطمن (ج) لفظ (علة) . 

(؟) في (ب) كونه بدلا من أن يكون) . 

() الفاعلية: هي النشاط . أو المارسةء أو استخدام الطاقة» تقول فاعلية الفكر: أي نشاطه . 
راجع المعجم الفلسفي لمجمع' اللغة العربية. 

(5) في (ب) مجموع بدلا من جميع . 


۱۸ 


التسلسل» وقد سبق الكلام فيه تقريراً واعتراضاً وجواباًء فلا حاجة إلى الإعادة . 


الوجه الثالث : مجموع الممكنات تمكن » وكل ممكن فله علة بها يجب وجوده لأن 
الممكن ما لم يجب وجوده لم يوجد على ما مر والعلة التي بها يجب وجود المجموع 
الركب من الممكنات الصرفة لا يجو أن يكون بعضاً من جملتها لان كل بعض يفرض 
فله علة يفتقر هو إليها. فلا يتحقق وجوب الوجود بالنظر الى تجرد وجوده» فتعين أن 
يكون خارجاً عنها وهو الواجب» وهذا" بخلاف المجموع المفروض”؟ عن 
الواجب والممكنات». فإن بعضاً ۳ منه أعني الواجب بحيث يتعين للعلية» ويتحقق 
الوجوب بالنظر إليه» ولا كان وجوب الوجود في قوة امتناع العدم» كان بهذا تقريراً 
آخر» وهو أنه لا بد لمجموع الممكنات من فاعل مستقل يمتنع عدمها بالنظر الى 
وجوده» ولا شيء من أجزاء المجموع كذلك, ولاخفاء في رجوع هذا إلى بعض أدلة 
إبطال التسلسل » وورود المنع بأن ما بعد المعلول المحض إلى “ ما لا نهاية. 
كذلك, أي يجب به وجود المجموع ويتنع عدمه. 


الوجه الرابع : أن العلة التامة للحادث المقارنة له في أن حدوثه ضرورة امتناع 
تخلف المعلول عن العلةء أو تقدمه عليهاء لولم يكن واجباً أو مشتملاً عليه لزم 
المحال ”لأا لو كانت نمكنة بتمامهاء فإما أن يكون لها علة من خارج, فلا تكون تامة 
لاحتياج الحادث إلى تلك العلة الخارجة أيضاًء وقد فرضناها تامة هذا خلف. 

وإما أن لا يكون لما علة من خارج وحينئذ 27 إما أن يمتنع وجودها قبل ذلك 
الحادث فيلزم الانقلاب من الامتناع الذاتي " إلى الإمكان الذاتي © وإما أن 


)001 ف (i)‏ الخلاف بدلا من (بخلاف) . 
(۲) في (أ) عن وفي (ب) (من). 

(۳) في (أ) بعضها. 

. في (ب) لا إلى نهاية‎ )٤( 

(ه) في (ب) الحال. 

(5) في (ب) وهي . 

(۷) سقطمن (ج) الذاتي. 

. في (أ) بزيادة لفظ (الذاتي)‎ ١ 


يمكن فيكون اختصاصها بالزمن المعين ترجيحاً بلا مرجح وفيه نظر. 

أما أولاً : فانتفاضة بالجملة المشتملة على الواجب والدفع الدفع . 

وأما ثانياً : فلأنا نختار أن وجود تلك العلة قبل الحادث ممتنع دائياً ومعه ممكن 
دائ ولا انقلاب» وإغا يلزم الانقلاب لو امتنع الحادث وأمكن معه على أن الظرف 


المبحث الثاني 
الاستدلال بعالم الأجسام على وجود الصانع 


(قال : المبحث الثاني» الظاهر في نظر الكل هو عالم الأجسام من الفلكيات. 
والعنصريات مفرداتهبا ومركباتها. شاع فيا ببنها الاستدلال بذواتها وصفاتها 
لامكانها أو حد وفتها على وجود صانع “ قديم قادر عليم وكثر في كلام الله تعالى 
الإرشاد إلى ذلك لأنه أنفع للجمهور وأوقع في النفوس ا فى دقة الأدلة الحكمية من 
فتح باب الشبهات ولم يعبأ باحتهال أن يكون ذلك الصانع غير الواجب تعالى . أما 
شهادة الحدث بأنه لا يكون إلا غنياً مطلقاً. وهو المعنى بالواجب فيكون من 
الإقناعيات التي قلما يخلو استكثارها عن التأدي إلى اليقين. وإما لانسياق الذهن إلى 
أنه لو كان محلوقاً فخلقه أولى ببذه الصفات, فلا يذهب ذلك إلى غير النهايةء وإما 
لأن المقصود الرد على من لا يقر بهذا العالم بموجود له الخلق والأمرء ومنه المبدأ 
وإليه المنتهى . وقد أشير إلى اعتراف الكل به عند الاضطرار تنبيهاً على أنه مع ثبوته 
بالبرهان والاقناع من المشهورات جرياً على ما هو اللائق بالمطالب العالية) . 

المبحث الثاني : قد سبقت الدلالة”“ على وجود الصانع بالبراهين» وها هنا 
يشير إلى وجوه" إقناعية » وإلى كونه من المشهورات التي لم يخالف فيها أحد تمن 
يعتد به بذلا للمجهود في إثبات ما هو أعظم المطالب العالية . بيان ذلك أنه 
لا يشك أحد في وجود عالم الأجسام من الأفلاك والكواكب» والعناصر والمركبات 


)١(‏ قال تعالى : « الذي خلق اموت والحياة ليبلوكم أيكم أحسن عمل وهو العزيز الغفور؛ الذي خلق 
سبع سموات طباقاما ترى في خلق الرحن من تفاوت فارجع البصر هل ترى من فطور#سورة الك 
آية رقم ۲۔۳ . 
)۳( ف (ب) الأدلة . 
(*) في (أ) وجود وهو تحريف. 
)٤(‏ في (ب) بذلك. 
(5) ) في (ج) الغالية. 


۲١ 


المعدنية والنباتية والحيوانية وي اختلاف صفات لما وآحوال . وقد صح 
الاستدلال بذواتها وصفاتها لإمكانها وحدوثها على وجود صانع قديم قادر حكيم 
فتأتي في أربعة طرق هي الشائعة فا بين الجمهور وأشير إليها في أكثر من ثما نين 
موضعاً من كتاب الله تعالى . كقولشه تعالى: إن فى خلق السموات والأرض 
واختلاف الليل والنهار والفلك التي تجري ف البحر بماينفع الناس» وما أنز ل الله من 
السماء.من ماء فأحيا به الأرض بعد موتها وبث فيها من كل دابة. وتصريف الرياح 
والسحاب المسخر بين السماء والأرض لآيات لقوم يعقلو ن) 0 

وكقوله تعالى: # ومن آياته الليل والنهار والشمس والقمر والنجوم مسخرات 
بأمره» ©, 

وكقوله تعالى : سنريهم آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم »م ©). 

وكقوله تعالى: « ألم نخلقكم من ماء مهين» . 

وكقوله تعالى : «# ومن اانه خلق السموات والأرض واختلاف ألسنتكم 
وألواتكم 20# 

إلى غير ذلك من مواضع الاإرشاد إلى الاستدلال بالعالم الأعلى من الأفلاك“ 
والكواكب وحركاتها وأوضاعهاء والأحوال المتعلقة بهاء وبالعالم الأسفل من طبقات: 
والحيوانات» سها الاإنسان» وما أودع بدنه مما يشهد به علم التشريح © وروحه جا 


(1) في (ب) وأحواله. 

ف سورة البقرة آية رقم 14 

(۳) سورة الأعراف آية رقم 4ه.. 

)£( سورة فصلت آية رقم ٥۳‏ . 

(ه) سورة المرسلات آية رقم ٠١‏ . 

(5) سورة الروم آية رقم 71 . 

(۷) سقطمن (ب) حرف الجر (من).. 

(۸) علم دراسة بناء الجسمء ومواقم أعضائه بعضها من بعضء وذلك عن طريق تقطيعه إلى أجزاء فإذا 
امتدت الدراسة إلى أنسجة الجسم وجرى فحصهاخت «المیکر وسكوب» سميت حینشڈ التشريح = 


يف 


ذكر في علم النفس ومبنى الكل على أن افتقار الممكن إلى الموجد. والحادث إلى 
المحدث ضروري» تشهد به الفطرة» وأن فاعل العجائب والغرائب على الوجه 
الأوفق الأصلح لا يكون إلا قاد رأحكياً. فإن قيل : سلمنا ذلك لکن لم لايجوز أن 
يكون ذلك الصانع جوهرا روحانياً من جملة الممكنات دون الواجب تعالى وتقدس . 

فالجواب : من وجوه: 

الأول: أنه يعلم بالحدس والتخمين أن الصانع لمثل هذا لا يكون 
إلا غنباً مطلقاً يفتقر إليه في كل شيءء ولا يفتقر هو إلى شيء بل يكون7) 
وجوده لذاته» فيكون الدليل من الإقناعيات» والاستكثار منها كثيراً ما يقوي الظن 
بحيث يفضي إلى اليقين. 


الثاني: أن ذهن العاقل ينساق إلى أن هذا الصانع إن كان هو الواجب الخالق 
فذاك» وإن كان هوخلوقاً. فخالقه أولى بأن يكون قادرا حكباًء ولا يذهب ذلك 
إلى غير النهاية لظهور بعض أدلة بطلان التسلسل » فيكون المنتهى إلى الواجب تعالى 
وتقدس لهذا صرح 2( في كشير من المواضع بأن تلك الآيات إنماهي لقوم 
يعقلون © , 


الثالث: أن المقصود بالإرشاد إلى هذه الاستدلالات تنبيه من لم يعترف بوجود 
صانع يكون منه المبدأ وإليه المنتهى وله الأمر والنهي“ وكونه ملجاً الكل عند انقطاع 


35 الميكر وسكوبي, أو علم الأنسجة» ومن العلماء في تاريخ هذا العلم «هيروفليس» من علماء جامعة 
الأسكندرية على عهد البطالمة في أواخر القرن ٤‏ ق.م. ثم جالينوس الذي عاش في القرن الأول 
للميلاد وقد تعلم في الأسكندرية ومن المحدثين (فيزاليوس) الذي وضع التشريح في صورته 
الحديثة . راجع الموسوعة العربية الميسرة ص .017١‏ 

. في (آ) ما بدلا من (عا)‎ )١( 

(؟) في (ب) بزيادة (هو) . 

زفرة في (آ) بزيادة لفظ (تقدس) . 

.1514 قال تعالى : 9 والسحاب المسخر بين السماء والأرض لآيات لقوم يعقلون4 : البقرة‎ )٤( 
. 4 وقال تعالى: إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون4 : الرعد آية‎ 
وقال تعالى : ط ولقد تركنا منها آية لقوم يعقلون4: العنكبوت آية ه8.‎ 

)٥(‏ سقطمن (ب) وله الأمر والنهي. 


وف 


الرجاء من المخلوقات مذكور في بعض المواضع من التنزيل كقوله تعالى : 
# فإذا ركيوا في الفلك دعوا الله خلصيني 9 , 
وكقوله تعالى: #أمن يجيب المضطر إذا دعا 9 . 
وكقوله تعالى: «ولئن سألتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله إلى 
غير ذلك تنبيهاً على أنه مع ثبوته بالأدلة القطعية والوجوه الإقناعية مشهور يعترف به 
الجمهورء ومن المعترفين ‏ بالنبوة وغيرهم » إما بحسب الفطرة» أو بحسب التهدى 
إليه "2 , واجب بالاستدلالات الخفية على ما نقل عن الأعرابي أنه قال : «البعرة تدل 
على البعر» وآثار الأقدام على المسير» فسماء ذات أبراج » وأرض ذات فجاج » ألا تدل 
على اللطيف الخبير)؟ 
وخالفت الملاحدة في وجود الصانع لا بمعنى أنه لا صانع للعالم ؛ ولا بمعنى أنه 
ليس بموجود ولا معدوم, بلا واسطة »بل بمعنى أنه مبدع لجميع المتقابلات من الوجود 
والعدم » والوحدة والكثرة والوجوب والإمكان فهومتعلل عن أن يتصف بشيء منهاء 
فلا يقال له موجود ولا واجد » ولا واجب مبالغة في التنزيهء ولا حفاء ف أنه هذيان 
ب البطلان . 


)1( سورة العنكبوت آية رقم ٥‏ 

(؟) سورة النمل آية رقم 1۲ . 

)۳( سورة لقان آية رقم 8 

(4) في (ب) المعترضين بدلا مين (المعترفين) . 
(©) في (بم النهدي الله وهو تحريف. 


۲٤ 


المبحث الثالث 
ذات الواجب تخالف الممكتات 


(قال : ذات الواجب تخالف ذوات الممكئات؛ وإلا لكانت امتيازه بخصوصيته. 
وحينئذ فالوجوب إما للذات فيلزم وجوب الممكنات أو مع الخصوصية فيلزم إمكان 
الواجب لتركبه وقيل : بل تمائلها وتمتاز بالوجوب والحياةوكمال العلم والقدرة 
أو بالألوهية الموجبة للأربعة بمثل ما مرت من أدلة اشتراك الوجود ورد بأنها إنغا 
تفيد اتحاد مفهوم الذات الصادق على الذوات. لا تماثل الذوات لأن وقوعه 
عليها وقوع اللازم لا لذاتي كما مر في الوجود) . 

المبحث الثالث : الحق أن الواجب تعالى يخالف الممكنات فى الذات والحقيقة» 
إذ لوتماثلا» وامتاز كل عن الآخر بخصوصه. فمثل الوجوب والاإمكان إما أن يكون 
من لوازم الذات» فيلزم اشتراك الكل فيه» أو الذات مع ا لخصوصية» فيلزم التركيب 
المنافي للوجوب الذاتي, نعم تشارك ذاته ذات الممكنات» بمعنى أن مفهوم الذات 
أعني ما يقوم بنفسه»ء ويقوم به غيره صادق على الكل» صدق العارض على 
المعروض» كا أن وجؤد الواجب» ووجود الممكن مع اختلافهم| بالحقيقة يشتركان في 
مطلق الوجود الواقع عليهم| » وقوع لازم خارجي غير مقوم بالأدلة ا مذكورة في اشتراك 
الوجود من صحة القسمة إلى الواجب والممكن» ومن الجزم بالمطلق مع التردد في 
الخصوصية؛ ومن اتحاد" المقابل» بل" لا يتغير إلا" الاشتراك في مفهوم 9) 
الذات » وصدقه على جنيع الذوات من غير دلالة على تمائل الذوات وتشاركها في 
الحقيقة . 

فا ذهب إليه بعض المتكلدين أن ذات الواجب. تماثل سائر الذوات رإمًا تمناز 

40 في (ب) اتحاذ بدلاً من اتاد . 
(") في (ب) بزيادة لمظ ربل). 
(۳) في (أ) بزيادة (الا) . 

ز) في (أ) بزيادة حرف الجر(ق). 


Ya 


بأحوال أربعة هي الوجود الواجبي الذي“ قد يعبر عنه بالوجوب. والحياة 
والعلم التام» والقدرة الكاملةء أوبحالة خامسة تسمى بالإلهية هي الموجبة لهذه 
الأربع تمسكاً بالوجوه المذكورة. غلطمن باب اشتباه العارض بالمعروض . 


فإن قبل : فكيف لم يلزم المتكلمين القائلين بام وجود الواجب والممكن تركب 
الواجب. :5 


قلنا : لأن المتصفك بالوجوب »والمقتضي للوجوب هو المخالفة الماهية لسائر 
الماهيات» والوجود زائد عليها. 


)١(‏ في (ب) الواحي وهو تحريفف. 


اف 


المبحث الرابع 
في أن الصانع أزل أبدي 


(لما كان الواجب ما يمتنع عدمه لم يحتسج بعد إثباته كونه أزلياً أبدياً. 
والمتكلمون لما اقتصروا على إثبات صانع للعالم افتقروا ببيانهم إلى إثبات ذلك 
فالأزلية لابطال التسلسل ودما سيجيءمن أن الكل بقدرة القديم والأبدية لمامر من 
ستلزام القديم امتناع العدم . 

قال : المبحث الرابع : قد يجعل من مطالب هذا الباب أن الصانع أزلي أبدي» 
ولا حاجة إليه» بعل إثبات واجب الوجود لذاته لن من ضرورة وجوت الوجود 
امتناع العدم أزلاً وأبداً. 

وبعض س المتكلمين لما افتقروا في البيان على أن لهذا العالم صانعاً من غير ' بيان 
كوته راجيا أوممكا 15 افتقروا إلى إثبات كونه أزلياً أبدياً فبيئوا : 


الأول , بأنه لو كان حادثاً لكان له محدث ويتسلسل › وبأنا سنقیہ ٩‏ الدلالة 
على أن 0 هذا ©) 0 تعالى » ا 
لأن ا E‏ الانيا 3 ا ا 


(۱) سقطمن (ب) لفظ (غير) . 
(۲) في (ب) ممكنا واجباً. 


(۳) في (ب) مستقيم بدلاً من (سنقيم) . 
)٤(‏ في (آ) بزيادة لفظ (هذا) . 


۲۷ 


ااا 


٤‏ التنزبات 


وفيه مباحث : 


الأول : في التوحيد 


الثاني : الله تعالى ليس بجسم ولا جوهر ولا عرض 
الثالث : الله تعالى لا يتحد بغيره ْ 


الرابع : امتناع اتصاف الله تعالى بالحوادث 


۲۹ 


الفصل الثاني 


فى التنزمبات لله تعالى 
وفيه مباحث : 
لوجوه: 


الأول : لو وجد واجبان لزم نقل ا ماهية وإلا لكان مكنا يعلل إما بها فيتقدم على 
نفسه» ضر ورة تقدم العلة بالوجوب. وإما بغيرها فلا يكون ذاتياء فكان تمايزها 
يتعين.وهو ثبوتي فيه تركب الواجب . 
الثانى : لو تعدد الواجب فالتعين الذي به الامتياز إما نفس الماهية الواجبة أو 
بہاء ويلازمهاء' فلا تعدد وينفصل فلا وجوب. 
الثالث : لو تعدد فالوجوب والتعين إن جاز إهلاكه)"' لزم الوجوب بلا تعينء 
. وهو محال» والتعين بلا وجوب وهر إمكان, وإن لم يجز كان الوجوب بالتعين 
فيدور. أو بالعكس أو كلاهها بالذاث. فلا تعدد» أو ينفصل فلا وجوب) . 
قال : الفصل الثاني : في التنزييات: أي سلب ما لا يليق بالواجب عنه وفيه 
مياحث : 
الأول : في نفي الكثرة عنه بحسب الأجزاء »بن يتركب من جزأين فأكثر وبحسب 
ات أن كرون اکرو کی واک (اسعدل فو تفي ا کی يان كل 
مركن تاج إل از الذي بغ غيرة» وكل تاج إلى الغير مكن» لآن ابن ر 
دون ملاحظة الغير لا يكون كافيأني وجوده. وإن لم يكن ذلك الغير فاعلاً له خارجا 


(۲) في (ب) بزيادة حرف الجر (من) . 


۳۱ 


عنه» وبأن كل جزء منه . فإما أن يكون واجباً فيتعدد الواجب وسنبطله! أو لا فيحتاج 
الواجب إلى الممكن فيكون أولى بالامكان. وبأنه إما أن يحتاج أحد الجزأين إلى الآخر 
فيكون ممکناًء ويلزم إمكان الواجبء أو لا فلا يلتئم منهما حقيقة واحدةء كالحجر 
الموضوع بجنب الإنسان» واستدل على امتناع تعدد الواجب بوجوه: 

الأول : لو كان الواجب”“مشتركاً بين اثنين لكان بينهم تمايز لامتناع الاثنينية9) 
بدون التايزء وما به التايز. غير ما به الاشتراك ضرورة. فيلزم تركب كل من 
الواجبين ما به الاشتراك » وما به الامتياز وهو محال. 


لا يقال هذاء إنها يلزم لو كان الوجوب المشترك مقوماًء وهوممنوع لجواز أن يكون 
عارضاًء والاشتراك في العارض مع الامتياز بخصوصه لا يوجب التركب. لأنا نقول 
وجوب الواجب نفس ماهيته. إذ لو كان عارضاًلها كان تمكناً معللاً بباء إذ لوعلل 
بغيرها لم ي يكن ذاتيأءوإذا علل بها يلزم تقدمها على نفسه . لأن العلة متقدمة على 
ا بالوجود» والوجوب . وإذا كان الوجوب نفس الماهيةء كان الاشتراك فيها 
اشتراكاً في الماهية . والماهية مع الخصوصية مركبة قطعاً. 

فإن قيل : لم لا يجوز أن تكون الخصوصية من العوارض . 

قلنا: لأا تكون معللة " بالماهية. أو با تقوم ببامن الصفات وهو ينافي 
التعدد المفروض ٠»‏ إذ الواجب لا يكون بدون تلك الخصوصية أو بأمر منفصل ؛ 
فيلزم الاحتياج المناني للوجوب الوجود. وهذا يصلح أن يجعل دليلاً مستقلاً. 

بأن يقال: لو تعدد الواجب. فالتعين الذي به الامتياز إن كان نفس الماهية 
الواجبة أو معللاً بها أو بلازمها فلا تعددء وإن كان معلا بأمر منفصل فلا 


(43 فى (أ) الوجوب بدلا من (الواجب) . 
(؟) الاثثينية: هي كون الطبيعة ذات رحدتين ويقابلها كون الطبيعة ذات وحدة أو وحدات والاثنان ها 
الخيران. وقال بعفس المتكلمين ليس كلل اثنين بشيرين. 
راحم كشاف اسطلاحات الفنون ج ۹ ص لاما 
زم في (آ) بزيادة (تكون). 


۳۲ 


وجوب بالذات لامتناع احتياج الواجب ف تعينه إلى أمر منفصل فلهذا جعل”"' في 
المتن دليلا انيا . 

الثالث : لو كان الواجب أكثر من واحد لكان لكل منههم| تعين وهوية ضرورة 
وحينئذ إما" أن يكون بين الوجوب والاإمكان” والتعين لزوم أولاء فإن لم يكن جاز 
انفكاكهم| لزم جواز الوجوب بدون التعين وهو محال لأن كل موجود متعين» وجواز 
التعين بدون الوجوب وهو يناني كون الوجوب ذاتياً» بل يستلزم كون الواجب 
مكناء حيث تعين بلا وجوب» وإن كان بين الوجوب والتعين لزوم» فإن كان 
الوجوب بالتعين لزم تقدم الوجوب على نفسه ضرورة تقدم العلة على المعلول بالوجود 
والوجوب مع محال آخرء وهو كون الوجوب الذاتي بالغير» إن جعل التعين زائداء 
وإن كان التعين بالوجوب أو كلاه) بالذات لزم خلاف المفروض» وهو تعدد 
الواجب» لأن تعين المعلول لازم غير متخلف» فلا يوجد الواجب بدونه» وإن كان 
التعين والوجود بأمر منفصل » لم يكن الواجب واجباً بالذات لاستحالة احتياجه في 
الوجوب والتعين! بل في أحده| إلى أمر منفصل وهو ظاهر. 


(۱) في (ب) فلذا بدلاً من إفلهذا) . 
(۲) في (ب) وهي بدلا من (حينئذ) . 
() ف (ب) بزيادة لفظ (الإمكان). 


۳۳ 


طرق المتكلمين فى نفي التعدد والكثرة 


(الرابع : لو وجد إلهان فوقع المقدور الذي قصداه. إما أن يكون بما ينبغي أن 
يكون للاستدلال أو بكل منهما فيلزم مقدورين قادرين. أو بأحدهما فيزم 
الترجيح بلا مرجح. لأن نسبة المقدورات إليهما على السواء. لأن القادرية 
بالذات والمقدورية بالامكان . 
الخامس : إذا أراد أحدها أمرأً فإن لم يتمكن الآخر من إرادة ضده فعاجز . إذ 
لا مانع سوى تعلق قدرة الأول . وإن تمكن لزم من فرض وقوعهما إماوقوع الضدين 
وهو حال. أو لا وقوعهما . وهو عجز لما مع الاستحالة في مثل حركة جسم وسكونه 
أو وقوع أحدهما فقط وهوترجيح بلا مرجح مع عجز من لم يقع مراده. 
السادس 5 إن اتفقا على مقسدور لزم التوارد وإلا فالهانع . 
السابع : ما به العايز إن كان من لوازم الألوهية فباطل وإلا فيمكن ارتفاعه 
فترتفع الاثنينية . 
الثامن : لادليل على الثاني فيجب نفيه وإلا لزم حالات00 , 
التاسع ا لو تعدد لم يتناه إذ لا أولوية . 
العاشر : الأدلة السمعية من الإجماع والنصوص القطعية وفى بعض ما سبق 
ضعف لا يخفى) . 
الرابع : شروع فى طرق المتكلمين فمنها أنه لو وجد إلهان » ويتصفان لا عالة 
بصفات الألوهية من العلم والقدرة والارادة وغير ذلك. فإذا قصد إلى إيجاد مقدور 


. في (أ) و(ب) محال بدلاً من (محالات)‎ )١( 


“4 


معين» كحركة جسم معين في زمان معين» فوقوعه ما أن يكون بها فيلزم مقدور بين 
قادرين مستقلین » بمعنى استقلال كل منهما بإيجاده » وقد سبق في بحث العلة امتناع 
ذلك. وإما أن يكون بأحدههماء > فيلزم الترجيح” »2 بلا مرجح » لأن المقتضى للقادرية 
ذات الال وللمقدورية! إمكان الممكن فنسبة " ' الممكنات إلى الإلهين المفروضين. 
على السوية من غير رجحان. 

لا يقال يجوز أن لا يقع مثل هذا المقدور للزوم اللحالء أو يقع بيا جميعاً! لا 
بكل منهما ليلزم المحال. لأنا نقول للأول باطل " ' للروم عجزهم|» ولأن المانع عند 
وقوعه بأحده)| ليس إلا وقوعه بالآخر» فيلزم من عدم وقوعه بې وقوعه با . 
وكذا الثاني لأن التقدير استقلال كل منها بالقدرة والإرادة . 

الوجه الخامس : 

أنه لو وجدإلهان بصفة الألوهية » فإذا أراد أحده) أمراً كحركة جسم مثلاً فإما 

أن يتمكن الآخر من إر دة ضده أو لا؟ وكلاه| محال . أما الآول: فلانه لوفرض تعلق 
إرادته بذلك الضد . فإما أن يقع مراده) وهو محال لاستلزام اجتاع الضدين» أولا 
يقع مراد واحد منهم| وهو حال لاستلزامه عجز الالهينالموصوفين بكبال القدرة على ما 
هو المفروض ولاستلزامه ارتفاع الضدين المفروض امتناع خلو المحل عنهما كحركة 
جسم وسكونه في زمان واحد” 2» معين؛ أو يقع مراد حدم دون الآخر وهو تحال 
لاستلزامه الترجيح** ١‏ بلا مرجح» وعجز من فرض قادرا حيث لم يقع مراده. 

وأما الثاني : فلأنه يستلزم عجز الآخرحيث لم يقدر على ما هويمكن في نفسه 
أعني إرادة الضد والمقدمات كلها بينة سوى هذهء فإنها رما" ' تمدع ويقال لا 
١(‏ ) في (ب) الترجح . 
9) في ( نسية. ا 
(6) في (ب) مطلوب بدلا من (باطل) . 
(4) سقطمن (ب) لفظ (بهما). 
(ه) سقطمن (ب) وقوعه. 


(5) في (ب) أمر الحركة وهو تحريف. 
(۷) سقطمن (أ) لفظ (واحد) . 


(۸) في (أ) الترجح _ 
(ة) في (ب) إنما بدلا من (رمما, 


نسل أن خالفة أحدهم] للآخرء وإرادة ضد ما أراده مكنة حتى يكون عدم القدرة 
عليها عجزاً! وذلك أن الممكن في نفسه ربما يصير ممتنعاً بحسب شرط» ككون 
الجسم في هذا الحيز حال الكون في حيز آخر. 

والجواب : أن الممكن في ذاته بمكن على كل حال ضرورة امتناع الانقلاب » 
والممتنع فيا ذكرتم من تحيز الجسم هوالاجتاع أعني كونه في أن واحد» في حيزين 
فكذا ها هنا يمتنع اجتماع الإرادتين» وهو لا ينافي إمكان كل منهماء فتعين أن لزوم 
المحال» إنما هو من وجود الإلهين . فإن قيل : كل منهما عالم بوجوه المصالح 
والمفاسد. فإذا 9 على المصلحة في أحد الضدين.ء امتنع إرادة الآخر. 


قلنا : لو سلم كون الإرادة تابعة للمصلحةء ففرض الكلام فيا إذا استوت في 
الضدين وجوه المصالح . 


فإن قيل : ما ذكرتم , لازم في الواحد إذا وجد المقدور؛ فإنه لا يبقى قادراً عليه 
ضرورة امتناع إيجاد الموجود فيلزم أن لا يصلح للألوهية. 

قلنا : عدم القدرة منا على تنفيذ القدرة ليس عجزاً بل كا لاً للقدرة بخلاف عدم 
القدرة بناء على سد الغير طريق القدرة عليه فإنه عجز بتعجيز الغير إياه. 


وهذا البرهان يسمى برهان القانع وإليه الإشارة”" بقوله تعالى: «لو كان فيه) 
أهة إلا الله لفسدتا94». ش 


(1) سقطمن (ب) لفظ (نسلم) . 

(۲) في (ب) فإن بدلا من (فإذا) . 

(۳) في (ب) أشار بدلاً من (الاشارم . 

)5( سورة الأنبياء آية رقم ۲۲ وتقرير.الدليل كما يسوقه علاء الكلام لو كان في السموات والأرض إله غير 
الله لتنازعت الإرادتان بين سلب وإيجاب» وأن هذا التنازع يؤدي إلى فساده لتناقض الإرادتين 
ولكنهما صالحان غير فاسدين فبطل ما يؤدي إلى الفساد فكانت الوحدانية فسبحان رب العرش عا 
يصفون ومن ذلك أيضاً قوله تعالى: ولو كان من عند:غیر الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً»وإذا 
ثبت أنه ليس فيه اختلاف ولا تضارب في مقرراته ولا عباراته فإنه يثبت النقيض وهو أنه من عند الله 

تعالى. 
المعجزة الكبرى لمحمد أبو زهرة ص ١١‏ . 


۴۳۹ 


فإن أريد بالفساد عدم التكون» فتقديره أنه لو تعدد الإله لم تتكون السماء 
والأرض» لأن تكونهم| إما لمجموع ”2 القدرتين» أو بكل منهما أو بأحدهما» والكل 
باطل . 

أما الأول : فلأن من شأن الإله كمال القدرة. 


وأما الآخران فلا مرٌ. وإن أريد بالفساد الخروج عما هم] 7" عليه من النظام 
فتقديره أنه لو تعدد الاه لكان بينه) التنازع والتغالب» وتميز صنع كل عن صلع 
الآخر بحكم اللزوم العادي, فلم يحصل بين أجزاء العالم هذا الالتثام الذي باعتباره 
صار الكل بمنزلة شخص واحد» ويختل النظام “ الذي به بقاء الأنواع وترتب 
الآثار. 


الوجه السادس :لو وجد إلهان . فإن اتفقا على إيجاد كل مقدور لزم التوارد وإن 
اختلفا لزم مفاسد التانع أعني عجزهما e‏ لع 0 
ضرؤرة ت اشتراكها E‏ من ار ا فيجوز مفارقتهاء فرقم الاثنينيةء ا 
وحدة الاثين وهو محال. 

الوجه الثامن : أن الواحد كافا ” ولا دليل على الثاني فيجب نفيه» وإلا لزم 
جهالات لا تحصى مثل كل موجود تبصرم 9" اليوم غير الذي كان بالأمس ونحو ذلك 
فإن قيل : كان الله في الأزل ولا دليل عليه . 


)في () ممع ر 

(؟) في (ب) الآخر بدلا من (الآخران). 
(؟) في (ب) بزيادة (ثم) ولا محل لها. 
(؟) في (أ) الانتظام . 

(ه) في (أ) الترجح بدلاً من (الترجيح). 
(5) في (ب) كان بدلا من (كاف). 

(۷) في (ب) تنصره بدلاً من (تبصره) . 
(۸) في (أ) حينذ بدلاً من (عليه) . 


۳۴۷ 


وأجيب : بأن المراد أن“ ما لا دليل لنا عليه“ يجب علينا نفيه . ولنا دليل 
على وجوده في الأزل. 

وقد يجاب : بأن المراد أن مالا يكن أن يقوم عليه دليل يجب نفيه . والله الواحد 
قد قام عليه الدليل فيا لا يزال ء وإن لم يمكن في الأزل بخلاف الشريك» فإنه لوكان 
عليه دليل» فإما أزلي وهو باطل» لأنه لا يلزم افتقاره إلى المؤثر بل لا يجوز عند 
المتكلمين. وإما حادث وهو لا يستدعي مؤثراً ثانا" ولا يخفى ضعفه بل ضعف 
هذا المأخذ. 


الوجه التاسع : إنه لا أولية لمرد“ دون عددء فلو تعدد لم ينحصر في عدد 
واللازم باطل لما سبق من الأولة © على تناهي كل ما دحل تحت الوجود وقد سبق 


صسحعحفهةه., 


الوجه العاشر : أن بعثة الأنبياء عليهم السلام ”" وصدقهم بدلالة المعجزات لا 
يتوقف على الوحدانية» فيجوزالتمسك بالأدلة السمعية» كإجماع الأنبياء على الدعوة 
إلى التوحيد ونفي الشريك وكالنصوص القطعية من كتاب الله تعالى على ذلك . 


وما قيل : إن التعدد يستلزم الإمكان لما عرف من أدلة" التوحيد وما لم يعرف 
والرسالة ليس سثىء » لذن غايته ٩‏ استلزام الوجوب الوحدة لا استلزام معرفيةه . 
معرفتها فضلاً عن التوقف» ومنشأ الخلطعدم التفرقة بين ثبوت الشيء والعلم بثبوته . 


)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (أن). 

(؟) سقطمن (ب) لفظ (لنا). 

(؟) سقطمن (ب) لفظ (ثانيا) . 

, في (ب) تعدد بدلا من (لعدد)‎ )٤( 

(©) في (ب) الدلالة. 

(5) سقطمن (ب) جملة (عليهم السلام) . 
(۷) سقطمن (أ) لفظ (جميع) . 

)^( في (ب) بزيادة لفظ (الامكان) . 
(9) في (ب) عنايته وهو تحريف. 


۳۸ 


حاقة 
حقيقة التوحيد عدم الشريك 


(لم بل بالتوحيد القول بقدم الصفات وإيجاد الحيوان لأفعاله وإن قبح لفظ 
الخلق. وإن صح منه تفويض أمر الشرور والقبائح إلى الشيطان. وأما القول بقدم 
العقول وإيجادها للنفوس والأجسام وقدم الافلاك. وتدبيرها لعالم العناصر فخطب 
هائل. والمشركون وافقهم الثانوية القائلون بمبدأين. نور وظلمة. والمحوس 
القائلون بتفويض الشرور حتى الأجسام الخبيئة إلى (أهرمن) وإن جعل متولداً من 
(يزدان) وعبدة الأجسام لتأويلات توهموها. والقائلون بالولد. سبحان الله عم 
بشركون) . 

قال : 

خحاتقة : حقيقة التوحيد اعتقاد عدم الشريك في الألوهية وخواصها ولا نزاع لأهل 
الإسلام في أن تابير العالم وخلق الأجسام» واستحقاق العبادةء وقدم ما يقوم 
بنفسه كلها من الخواص ونعني“ بالقدم بمعنى عدم المسبوقية بالعدم. 

وأما بمعنى عدم المسبوقية بالغير فهو نفس الألوهية » وبوجوب الوجود. فنحن 
إغا نقول بالصفات القديمة دون الذوات» ومع ذلك لا نجعل 29 الصفة غير الذات. 

والمعتزلة إنما يقولون بخلق العباد لأفعالهم دون غيرها من الأعراض " والأجسام 
نعم تفويضهم تدبير شطر من “ حوادث العالم» وهو الشرور والقبائح إلى 
الشيطان على خلاف مشيئة الله تعالى» وإن كان بإقداره وتمكينه خطب صعب» 
وأصعب منه قول الفلاسفة: بقدم العقول وإيجادها للنفوس وبعض الأجسام» 
)١(‏ في (ب) ومعين القدم . 


(۲) في (ب) لا تحول بدلاً من (نجعل) . 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (والأجسام) . 


)٤(‏ في (ب) شرط من الحوادث. 


۳۹ 


وتفويض تدبير عالم العناصر إليهاء وإلى الأفلاك. 
فمرجع التوحيد عندهم إلى وحدة الواجب لذاته(› للا غير. 
فالمعتزلة إنها يبالغون قي نفس تعدد القديم . 

وآهل السنة فى نفى تعدد الخالق . 
والكل متفقون على نفىتعدد الواجب والمستحق للعبادة. والموجد للجسم . 
وأما المشركون فمنهم الثنوية٠‏ القائلون بأن للعالم إلهين نور هو مبداً 

الخيرات» وظلمة هو مبداً الشرور. 
ومنهم المجوس القائلون بأن مبدأ الخيرات هو (يزدان) ومبداً 8 

(أهرمن) واختلفوا في أن (أهرمن) أيضاً قديم أو حادث م (يزدان) وشبهتهم أنه لو 

كان مہداً الخير والشر واحد لزم کون الراك درا وكير وو ان 
والجواب : منع اللزوم [ ن أريد بالخير من غلب خيره» وبالشر ‏ من غلب 

شرةء ويمنع ) استحالة اللازم إن أريد خالق الخير وخالق الشر في الجملة. 
غاية الأمر أنه لا يصلح إطلاق الشرير لظهوره فيمن غلب شره. 
وعورض بأن الخير إن لم يقدر على دفع الشرير أو الشرور فعاجزء وإن قدر 

ولم يفعل فشرير» وإن جعل إبقاؤها”» خيرا لما فيه من الحكم والمصالح الخفية كا 

تزعم المعتزلة في خلق إبليس 2 وذريته وأقداره وتمكينه من الاإغواءء فلعل نفس 

)١(‏ في (ب) بذاته بالباء. 

)1( الثنوية : مذهب قديم شاع خاضة في بلاد فارس قبل المسيحية وبعدها وانتسبت اليه فرق تحمل أسياء 
أصحابها أقدمها الزرادشتية نسبة الى زرادشت وكان يمشل الور والظلمة (يزدان وأهرمن) ومنها 
الديصانية تسبة إلى ديصان والمانوية نسبة إلى مانى ثم المزدكية نسبة ة إلى مزدك» ومن الثنوية الطائفة 
المرقونية التي حاولت أن تمرج بينها وبين المسيحية . راجع القاموس الإسلامي ج ١‏ ص ۳٤ه.‏ 

(*) في (ب) وبالشر بدلاً من (الشرير) . 

(5) في (ب) ومنع بدلاً من (يمنع) . 

)9( في (ب) أبقاها , 

3( إبليس : هو اسم أعجمي ممنوع من الصرف» وقيل عربي واشتقاقه من الابلاس لأن الله تغالى أبلسه 
من رحمته. وأيسه من مغفرته . قال ابن الإنياري : لا يجوز أن يكون مشتقاً من أبلس لأنه لو كان مشتقات 


4 


خلق الشرور والقبائح أيضاً. كذلكء فلا يكون شراً وسفهاً. ومنهم عبدة الملائكة» 
وعبدة الكواكب» وعبدة الأصنام» أما عيدة الملائكة والكواكب فيمكن أنهم 
اعتقدوا كونها مؤثرة في عالم العناصر مدبرة لأمور قدية بالزمان» شفعاء العباد عند الله 
تعالى مقربة إياهم إليه تعالى 20 وأما الأصنام ‏ فلا خفاء فى أن العاقل لا يعتقد فيها 


قال الامام : فلهم في ذلك تأويلات باطلة: 
الأول: أنها صور أرواح تدبر أمرهم وتعتني بإصلاح حاهم على ما سبق . 


الثاني : أنها صور الكواكب التي إليها تدبير هذا العالم فزينوا كلاً منها با 
يناسب ذلك الكوكب . 


الثالث : أن الأوقات الصالحة للطلسمات القوية الآثار لا توجد إلا أحياناً من 


أزمنة متطاولة جداً فعملوا في ذلك الوقت طلسماً لمطلوب خاص يعظمونه 
ويرجعون إليه عند طلبه. 


الرابع : أنهم اعتقدوا أن الله تعالى جسم على أحسن ما يكون من الصورة» 
وكذا الملائكة, فاتخذوا صوراً بالغوا في تحسينها وتزيينها وعبدوها لذلك . 


الخامس: أنه لما مات منهم من هو كامل المرتبة عند الله تعالى اتخذوا تمثالاً 


= لصرف . قال أبو إسحاق: فلم) لم يصرف دل على أنه أعجمي. قال ابن جرير: لم يصرف وإن كان 
عربياً لقلة نظره من كلامهم فشبهوه بالأعجمي . وقال الواحدي: الاختيار أنه ليس بمشتق لاجقاع 
النحويين على أنه تمن يملع من الصرف للعجمة والعلمية . 
واختلفوا هل هو من الملائكة أم لا. .؟ فرُوي عن طاوس ويجاهد عن ابن عباس أنه من الملائكة وكان 
اسمه عزازيل فلا عصى الله تعالى لعنه وجعله شيطاناً مريداً وساہ إبليس وبهذا قال ابن مسعود 
وسعيد . 
)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (تعال) . 
)في (ب) الأجسام بدلا من الاصنام . 


٤١ 


على صورته وعظموه تشفعاً إلى الله تعالى وتوسلاً”'. ومنهم اليهود القائلون: إن 
عزيراً ابن الله”“؛ لما أحياه الله تعالى بعد موته وكان يقرأ التوراة عن ظهر قلبهء 
ومنهم النصارى القائلون بأن المسيح ابن الله حيث ولد بلا أب» وورد في الإنجيل 
ذكرهما بلفظ الأب والابن. 


والجواب : أنه إن صح النقل من غير تحريف, فمعنى الأبوة الربوبية» وكونه 
المبدأ والمرجع » ومعنى النبوة التوجه إلى جناب الحق عز وجل بالكلية كابن 
السبيل أو قصد التشريف والكرامة» ولهذا نقل في الانجيل مثل ذلك في حق الأمة 
أيضاً حيث قال : إني صاعد إلى أبي وأبيكم وإلهي وإلهكم . 

وبالجملة فنفي الشركة في الألوهية ثابت عقلاً وشرعاً وفي استحقاق العبادة 
شرعاًء © وما أمروا إلا ليعبدوا إلهاً واحداً لا إله إلا هو سبحانه عما يشركو ن ي٠‏ 


)1١(‏ وبهذا المعنى فسرما جاء في صحيح مسلم من حديث عائشة ‏ رضي الله عنها أن أم حبيبة» وأم سلمة 
ذكرتا كئيسة رأينها بالحبشة تسمى مارية فيها تصاوير لرسول الله يك فقال رسول الله ل : إن أولئك 
إذا كان فيهم الرجل الصالح فمات بنوا على قبره مسجداً وصوروا فيه تلك الصور أولئك شرار الخلق 
کر الفعلي عن أبن عنام فال : هله الأصنام أسماء رجال صالحين من قوم نوح فلما هلكوا أوحى 
الشيطان إلى قومهم أن انصبوا في مجالسهم التي كانوا يجلسون فيها أنصاباً وسمُوها بأسمائهم 
تذكرونهم بهاء > ففعلوا فلم تعبد حتى إذا هلك أولئك ونسخ العلم'عبدت من دون الله . 

(؟) قد رو ىأن سبب ذلك القول أن اليهود قتلوا الأنبياء بعد موسى عليه السلام فرفع الله عنهم التوراة 
ومحاها من قلوبهم » > فخرج عزير يسيح في الأرض فأتاه جبريل فقال: أين تذهب ر قال: : أطلب 
العلمء » فعلمه التوراة كلها فجاء عزير بالتوراة إلى بني إسرائيل فعلمهم» وقيل: بل حفظها الله عزيراً 
كرامة منه له: فقال لبني إسرائيل إن الله حفظني التوراة فجعلوا يدرسونها من عنده» وكانت التوراة 
مدفونةء كان دفنها علماؤهم حين أصابهم من الفتن والجلاء والمرض» وقتل بختنصر إياهم ثم إن 
التوراة المدفونة وجدت فإذا هي متساوية لما كان عزير يدرس فضلوا عند ذلك وقالوا : إن هذا لم 
يتهيأ لعزير إلا وهو ابن الله . حكاء الطبريٰ . وظاهر قول النصارى أن المسيح ابن الله ء » إنما أزادوا نبوة 
النسل كما قالت العرب في الملائكة» وكذلك يقتضي قول الضحاك والطبري وغيرهما وهذا أشنع 
الكفر. 
قال أبو المعالي: أطبقت النصارى على أن المسيح إله وأنه ابن إله قال ابن عطيةء ويقال إن بعضهم 
يعتقدها نبوة حنو ورحمة» وهلا المعنى أيضاً لا يحل أن.تطلق النبوة عليه وهو كفر. 


() سورة التوبة آية رقم .١‏ 


۲ 


المبحث الثاني 


(أنه تعالى ليس بجسمء ولا جوهر» ولا عرض» ولا في مكان وجهة. 

فالحكاء20©: لأن الجسم محناج إلى جزئه. والعرض إلى عله والجوهر 
وجوده زائد على ماهيته, والمكان والجهة من خواص الجسم . 

والمتكلمون: لأن الجوهر ينبىء لغة عمّاهو أصل الشيء والعرض: عمًا 
تنم بقاؤه , وإد دار ممع القائم بنفسه والقائم بغيره» والجسم حادب لما سبق 
ومتحيز بالضر و رة ومتصف ببعض الامتداد والاشكال لمخصص فتحتاج» ولو كان 
الواجب متحیراً لزم قدم الحادث» أعني الخين ولزم إمكان الواجب ووجوب 
المكانء لأن التحيز محتاج إلى الحيز دون العكس ولكان إما في كل حيز فيخالط 
مالا ينبغي مع لزوم التداحل» وإما ف البعض بمخصص فيحتاج أولا فيلزم 
الترجيح بلا مرجح) . 

قال: الواجب ليس بجسم لأن كل جسم مركب من أجزاء عقلية هي 
ا لجنس والفصل› ووجودية هي الهيولي والصورة. أو الجواهر الفردة ومقدارية 


)١(‏ الحكيم: صاحب الحكمة» ويطلق على الفيلسوفيء والعالم والطبيب وعلى صاحب الحجة القطعية 
المسماة بالبرهان والحكياء السبعة عند قدماء اليونانيين هم طالسن. وبيتاكوس» وبياس 
وصولون» وکلیوبول» وميزون» وشيلون. 
راجع : كتاب بروتاغوراس لأفلاطون. 

(7).الجسم في باديء النظر هو هذا الجوهر الممتد للأبعاد الثلاثة الطول» والعرض» والعمق. وهو ذو 
شكل ووضع» وله مكان إذا شغله منع غيره من التداحل فيه معه» فالامتدادء وعدم التداخل ها 
إذاً المعنيان المقومان للجسم ويضاف إليهما معنى ثالث وهو الكتلة. والجسم الطبيعي عند قدماء 
الفلاسفة هو مبدأ الفعل والانفعال» وهو الجوهر المركب من مادة وصورة . 


4۳ 


هي الأبتعاض» وكل مركب تاج إلى جزئه. ولا شيء من المحتاج بواجب» 
ولیس بعرض لأن كل عرض محتاج إلى محل يقومهء إذ لا معنى له سوى 
ذلك ولا جوهر؛ لأن معنى الجوهر ممكن يستغني عن امحل أو ماهية إذا وجدت 
كانت لا من موضوع فيكون وجوده زائداً عليهء والواجب ليس كذلك على ما 
سبق » ولیس ف مكان وجهه؛ لأن المكان<١١)‏ اسم للسطح الباطن من الحاوي 
المماس للسطح الظاهر من المحوى أو للفراغ الذي يشغله الجسم والحهة اسم 
المنتتهى مأخل الإشارة. ومقصد المتحرك فلا يكونان إلا للجسم والجسماني 
والواجب ليس كذلك . 

وللمتكلمين خصوصا القدماء منهم في هذه التنزيبات مسلك آخحر ففي 
نفي الجوهرية والعرضية أن الجوهر اسم لما يتركب منه الشىء. والعرض لما 
يستحيل بقاؤه وإن كان يصح في الشاهد أن كل جوهر قائم بنفسه وكل قائم 
بنفسه جوهرء وکل عرض قائم بالغير وکل قائم بالغير عرض» إلا أن إطلاق 
الاسم ليس من هذه اللجهة. بل من جهة ما ذكرنا بدلالة اللغة. 

يقال: فلان يجري عل جوهره الشريف› أي: أصله وهذا الثوب جوهريٌ . 
أي محكم الأصل جيد الصنعة وهذا الأمر عارض أي يزول» وعرض لفلان أمر 


)١(‏ المكان الموضع» وجمعه أمكئة وهو المحل المحدد الذي يشغله الجسم تقول مكان فسيح» ومكان 
ضيق» وهو مرادف للامتداد» ومعناه عند ابن سينا السطح الباطن من الجرم الحاوي المماس 
للسطح الظاهر للجسم المحوي (راجع رسالة الحدود 44). وعند المتكلمين: الفراغ المتوهم الذي 
يشغله الجسمء وينفذ فيه أبعاده (تعريفات الجرجاني) . والمكان عند. الحكماء الإشراقيين هو البعد 
المجرد الموجود» وهو ألطف من الجسمانيات» وأكثف من المجردات» ينفذ فيه الجسم وينطبق 
البعد الخال فيه على ذلك البعد في أعماقه وأقطاره» فعلى هذا يكون المكان بعداً منقسياً في جميع 
الجهات. مساوياً للبعد الذي في الجسم. بحيث ينطبق أحدههما على الآخر» سارياً فيه بكليته 
(كشاف اصطلاحات الفئون للتهانوي) . والمكان عند المحدثين وسط مثالي غير متداخل الأجزاءء 
حاو للأجسام المستقرة فيه» محيط بكل امتداد متناه» وهو متجانس الأقسام متشابه الخواص في 
جميع الحهات . 


4 


أي معنى لا قرار له ولا يدوم ومثله: العارض للسحابء ومن هاهنا لا يجعلون 
الصفات القديمة القائمة بذات الله تعالى أعراضاً. وفى نفى الجسمية وجوه: 

الأول: أن كل جسم حادث لما سبق . 0 

الثاني : أن كل جسم متميز”") بالضرورة . والواجب ليس كذلك لا سيأتي. 

الثالث : أن الواجب لو كان جسما. فإما أن يتصف بجميع صفات الأجسام. 
فيلزم اجتاع الضدين كالحركة والسكون ونحوهم| » وإما ألا يتصف بشيء فيلزم 
انتفاء بعض لوازم الجسم » مع أن الضدين قد يكونان بحيث يمتنع خلو الجسم 
عنهم| » وإما أن يتصف بالبعض دون البعض » فيلزم احتياج الواجب في صفاته إن 
كان ذلك لمخصص ”" » ويلزم الترجيح بلا مرجح» إن كان لا لمخصص. 


الرابع : أنه لو كان جس لكان متناهياً لما مر من 7 تناهي الأبعاد» فيْدرن 
شكلاًء لأن الشكل عبارة عن هيئة إحاطة النهاية با لجسم » وحينئذ”؟» إما أن يكون 
على جميع الأشكال وهو محال »أو على البعض دون البعض لمخصص فيلزم الاحتياج 
أو لا لمخصص فيلزم الترجيح بلا مرجح . 

لا يقال هذا وارد في اتصاف الواجب بصفاته دون أضدادها . 

لأنا نقول: صفاته صفات كال يتصف ما لذاته. وأضدادها صفات نقص تنزه 
عنها لذاته بخلاف الأضداد المتواردة على الأجسام» فإهها قد تكون متساوية 
الأقدام» وفى نفي الحيز والجهة وجوه. 

الأول : أنه“ لو كان الواجب متحيزاً للزم قدم الحيز ضرورة امتناع المتحيز 
بدون الحيز”"2 واللازم باطل لامر من حدوث ما سوى الواجب وصفاته. 


. في (أ) متحيز بدلا من (متميز)‎ )١( 
(؟) في (ب) بمخصص.‎ 

(۳) في (أ) في بدلا من حرف الجر (من) . 
)٤(‏ في (ب) وهي بدلا من (حينئذ) . 
() سقطمن (ب) لفظ (آنه) . 

(5) سقطمن (أ) لفظ (الحيز) . 


10 


الثاني : أنه لو كان في مكان لكان محتاجاً إليه ضرورة. والمحتاج إلى الغير ممكن 
فيلزم إمكان الواجب. ولكان المكان مستغنياً عنه لإمكان الخلاء والمستغشي عن 
الواجب يكون مستغنياً عا سواه بطريق الأولى فيكون واجباً والمفروض أن« . 
الواجب هوالمتمكن لا الإمكان” ومعنى الوجهين على أن الحيز موجود لا متوهم . 

الثالث : لو كان الواجب فى حيز وجهة. فإما أن يكون في جميع الأحياز 
والجهات فيلزم تداخل المتحيزات» ومخالطة الواجب بما لا ينبغي كالقاذورات. وإما 
أن يكون فى البعض دون البعض» فإن كان لمخصص لزم الاحتياج» وإلا لزم 
الترجيح بلا مرجح . 


. سقط من (ب) حرف (أن)‎ )١( 
. في (أ) المكان بدلاً من (الإمكان)‎ )( 


15 


المخالفون فى تنزيه الله تعالى 


(قال: وأما المخالفون : فمنهم أطلق الجسم بمعنى الموجود والجوهر بمعنى 
القائم بنفسه. والحق المنع شرعاً واحتياطاً ومنهم ٠‏ المجسمة : القائلون بأنه جسم 
على صورة شاب أمرد أو شيخ أشمط أو شبيكة بيضاء تتلألاً . 


والمشبهة 29 : القائلون : بأنه فى جهة العلو وفوق العرش مماس اله أو محاذياً ببعد 
متناه أو غير متناه متمسكين بأن كل موجود جسم أو جساني أو متحي ز أو حال فيه 
ومتصل بالعالم أو منفصل وداخل العالم أو خارجه. و بظواهر النصوص.المشعرة 
بالجهة والجسمية والجواب ظاهراً) . 


أما المخالفون إجراء الجسم مجرى الموجود فمخالف للعرف واللغة . ولما 
اشتهر من الاصطلاحات» لكن إطلاق الجوهر بمعنى الموجود القائم بنفسه , 
وبمعنى الذات والحقيقة اصطلاح شائع فيما بين الحكماء. 


فمن ها هنا يقع في كلام بعضهم إطلاق لفظ الجوهر على الواجب . 
وف كلام ابن كرام”" أن الله احدى الذات» احدى الجوهر» ومغ هذا فلا ينبغي 


(1) المجسمة : أتباع محمد بن كرام ويري الشهرستاني: أن ابن كرام بدأ صفاتياً ثم غلا في إثبات الصفات 
والجهة فالله عنده مستقر على العرش وأنه بجهة فوق ذاتأء ولايمكن هذا إلا لجسم . 

(؟) المشبهة: اتباع مقاتل بن سليمان. والمقدسي يرى أن مقاتل بن سليمان زعم أن الله جسم. من 
الأجسام - لحم ودم وأنه سبعة أشبار بشبر نفسه. 

ز[فة هو محمد بن كرام ولد بسجستان ثم انتقل حين شب إلى حراسان نشا في موطن الحشوية والمشبهة. 
ارض مقاتل بن سليان القديمة وكانت خرسان ملتقى المذاهب الغنوصية القديمة وقد بشر محمد بن 
كرام بجانب مذهبه في التجسيم بروح الزهد والتنسك توفي عام ۲۵۵ ه. 


4۷ 


أن يجزأ على ذلك» ولا على إطلاق الجسم عليه بمعنى الموجود. إما سمعاً فلعدم إدن 
الشارع» وإما عقلا فلإيهامه با عليه المجسمة من كونه جس بالمعنى المشهورء 
ولا" عليه النصارى من أنه جوهر واحدء ثلاثة أقانيم (» على ما سيجيء. وأما 
القائلون بحقيقة الحسمية والحيز والحهة» فقد بنوا مذهبهم على قضايا وهمية كاذبة 
تستلزمها. قل ظواهر آيات وأحاديث مشير ا. أما الأول : فكقوخم كل 
موجود فهو إما جسم أو حال في جسم والواجب يمتنع أن يكون حالاً في الجسم 
لامتناع احتياجه فيتعين أن يكون جسم . وكقوهم : كل موجود إما متحيز أو حال في 
التحيز ويتعين كونه متحيزاً لما مر وكقوهم : الواجب إما متصل بالعالم أو منفصل 
عنه» وأياً ما كان يكون في جهة منه. 


وكقوهم : الواجب إما داخل في العالم فيكون متحيزاً أو خارجاً عنه فيكون في 
جهة منه» ويدعون فى صحة هذه المنفصلات» وتمام انحصارها الضرورة والحواب: 
المنعم كيف وليس تركيبها عن الشيء ونقيضهء أو المساوى لنقيضه. وأطبق أكثر 
العقلاء على خحلافهاء 'وعلى أن الموجود إما جسم أو جسمانيء أو ليس بجسم» ولا 
جسم ني » وكذا باقي التقسوات المذكورة, والجزم بالانحصار في القسمين» إغا هو 
من الأحكام الكاذبة للوهم » ودعوى الضرورة مبنية على العناد والمكابرةء أو على أن 
الوهميات كثيراً ما تشتبه بالأوليات. 


وأما الثاني : فلقوله تعالى: #وجاء ربك» 27 هل ينظرون إلا أن يأتيهم 


(١)ءني‏ (ب) وبما بدلاً من (ولا) . 

(۲) يراجع في ذلك ما كتبه الإمام الجويني في كتابه (الشامل في أصول الدين) حيث تكلم عن الأقانيم 
وذكر مذاهب النصارى فيها مع استقصاء وجوه الرد فيها. وناقشهم مناقشة العام الفاهم لأمور 
دينه وفتد مذاهبهم في الاتحاد ودرع اللاهوت بالناسوت ص ٥۷١‏ وما بعدها وقد قمنا بالتعريف 
بالأقانيم فيا تقدم فن هذا الكتاب. 

(5) في () تشعر بها. 

(5) سورة الفجر أية رقم ۲ 


۸ 


ات4“ «الرحمن على العرش استوى» 27 إليه يصعد الكلم الطيب ي" 
«ويبقى وجه ربك 274 «إيد الله فوق أيديهم 2214 ط ولتصنمع على عيني 004 
«خلقت بيدي4”" « والسموات مطويات بيمينه 7 «يا حسرنا على ما فرطت 
فى جنب اله . إلى غير ذلك وكقوله عليه الصلاة والسلام للجاريةالخرساء: 


«أين الله ) فأشارت إلى السماء فلم ینکر عليهاء وحكم بإسلامها() 1 


«إن الله تعالى ينزل إلى سماء الدنيا»(١'‏ الحديث . 
«إن الله خلق آدم على صورته ”'. 
«إن الجبار يضع قدمه في اللا ". 


«إنه يضحك إلى أوليائه حتى تبدو نواجذهم9" , 


)١(‏ سورة البقرة آية رقم 7١١‏ وقد جاءت هذه الآية محرفة في المطبوعة بزيادة (الفاء) وفي المخطوطة بزيادة 
(الواو) . 

(؟) سورة طه آية رقم ۵ . 

)۳( سورة فاطر آية رقم ٠١‏ . 

(4) سورة الرحمن آية رقم ٠۷‏ . 

602 سورة الفتح آية رقم 0١‏ 

(1) سورة طه آية رقم ۳۹. 

)¥( سورة ص آية رقم ملا 

(۸) سورة الزمر آية رقم 1۷ . 

69 سورة الزمر آية رقم . 

هله الحديث رواه مسلم في المساجد ۳۳ وأبوداود في الصلاة ١ ١1‏ والإيمان ١7‏ والنسائي في الوصايا۸ صوم 
۲. والموطأ في العتق ٩‏ وأحمد بن حنبل ۰۲۹۱:۲ ": ٤١١‏ . 

15 وأبوداود في السئة‎ 17١ +174 ومسلم في المسافرين‎ ١4 الحديث رواه البخاري في التهجد‎ )۱١( 
والدعوات ۷۸ وابن ماجه في الإقامة ۱۸۲ والدارمي في الصلاة 114 والموطأً‎ ۲٠١ والترمذي في الصلاة‎ 
. ۲۸۲ ۰۲۹۷ ۰۲۹٤:۲ وأحمد بن حنبل‎ ٠ في القرآن‎ 

(؟١)‏ الحديث رواه البخاري في التفسير سورة ٠ه‏ والايمان؟١‏ وتوحيد لا ۲۵ ومسلم في اللبئة (Fo‏ للا 
٨۸‏ والترمذي في احئة ٠١‏ وتفسير سورة 5٠‏ وأحمد بن حنبل 23754:37 ۵۰۷ "171:1 . 

)١180(‏ الحديث رواہ امد ين حنيل فى مسنده ١ ۰۲٤٤:۲‏ والبخاري في الاستئذان .١‏ ومسلم في البر 
داك والجنة م؟. 

)١15(‏ الحديث رواه الامام أحمد في مسنده ح ١‏ :۲۷۸ ولم يعثر على هذا الحديث في غير هذا الكتاب. 


٤۹ 


«إن الصدقة تقع في كف الرحمن»“ إلى غير ذلك . 
على ظواهرهاء ويفوض العلم بعانيها إلى الله تعالى مع اعتقاد حقيقتها(" . جريا 
على الطريق الأسلم الموافق للوقف على إلا اله في قوله تعالى : وما يعلم 
تأويله إلا الچ , 

أو تأول تأويلات مناسبة موافقة لمادلت عليه الأدلة العقلية على ما ذكر في 
كتب التفسير» وشروح الحديثسلوكاً للطريق الأحكم الموافق للعطف في إلا الله 
والراسخون في العلم ي٠٠‏ . 

فإن قيل : إذا كان الدين الحق نفي الحيز والجهة ”“' فا بال الكتب السا وية! 
والأحاديث النبوية مشعرة في مواضع لا تحصى بثبوت ذلك؟ من غير أن يقع في موضع 
منها تصريح بنقي ذلك وتحقیق ىا قررت . الدلالة على وجود الصانم ووحدته 
وعلمه وقدرته » وحقية المعاد وحشر الأجساد في عدة مواضع › وأكدت غاية التأكيد» 
مع أن هذا أيضاً حقيق بغاية التأكيد» والتحقيق لما تقرر في فطرة العقلاء مع احتلاف 
الآديانء والآراء من التوجه إلى العلو عند الدعاء ورفع الأيدي إلى إلى السماء. 


)١(‏ الحديث رواه مسلم في الركاة ۳ والنسائيّ في الزكاة م4 وابن ماجه في الزكاة ۲۸ وأحمد بن حنبل 
05 ۳۸ ولفظه عند مسلم وما تصدق أحد بصدقة من طيب ولا يقبل الله إلا الطيب إلا أحذها 
الرحمن بيديه وإن كانت ثمرة فتربو في كف الرحمن حتى تكون أعظم من ابل كما يربى أحدكم فلوه أو 

فصيله, 

(۲) في (ب) حقيقيتها: 

)۳( سورة آل عمران آية رقم ۷. 

() في (ب) دل بدلاً من (دلت) . 

(8) سورة آل عمران آية رقم ۷. ٠‏ 

(1) الجهة : هي الجانب والناحية والموضع الذي تتوجه إليه وتقصده قال ابن سينا : إننا نعنى بالجهة شيئاً 
إليه مأخذ حركة أو إشارة راجع جامع البدائع 164 . 
والجهة والحيز متلازمان في الوجود لأن كلاً منهما مقصد للمتحرك الأينيء إلا أن الحيز مقصد للمتحرك 
بالحصول فيهء والحهة مقصد له بالوصول إليها. والقرب منها فالجهة منتهى الحركة لا ما تصح فيه 
الخر كة (را ابجع كليات أبي البقاء) . 


أجيب : بأنه لما كان التنزيه عن الحهة )١‏ ما تقصر عنه عقول الغامة حتى يكاد 
يجزم بنفي ما ليس فى الجهة كان الأنسب في خطاباتهم » والأقرب إلى اصطلاحهم » 
والأليق بدعوتهم إلى الحق» ما يكون ظاهراً في التشبية وكون الصانع في أشرف 
الحهات مع تنبيهات دقيقة على التنزيه المطلق عما هو من سمات©2) الحدوث» 
وتوجه العقلاء إلى السماء» ليس من جهة اعتقادهم أنه في السياءء بل من جهة 
أن الساء قبلة الدعاءء إذ” منها يتوقع الخيرات والبركات» وهبوظ الأنوار» 
ونزول الأمطار. 


(۱) في (ب) عا بدلا من (عا) . 
(۲) في (ب) مسمات بدلا من (سمات) . 
(۴) في (ب) أو بدلا من (إذ). 


۵۱ 


الواجب لا يتصف بالكميات ولا الكيقيات 


(قاں : تنبيه فلا يتصف بشىء من الكميات والكيفيات من الطول والعسرض 
والصورة واللون والطعم والرائحة والفرح والغم والغضب واللذة والألم . 
وقول الحكماء : باللذة العقلية لما أنه يدرك كالاتها فيبتهج بها إنما يتم لو ثبت أن 
إدراك الملائم في الغائب لذة أو ملزوم ها كما فى الشاهد) . 
تنبيه : لما ثبت أن الواجب ليس بجسم ظهر أنه لا يتصف بشيء من الكيفيات 
المحسوسة بالحجواس الظاهرة أو الباطنة مثل الصورة» واللون» والطعم » والرائحة» 
واللذة» والألم» والفر 7 والغم , والغضب» ونحو ذلك إذ لا يعقل منها إلا ما 
يخص الأجسام» وإن كان البعض منها مختصاً بذوات الأنفس . ولأن للبعض منها 
تغيرات وانفعالات وهی على الله تعالى محال 29 . 
وأثبت الحكاء اللذة العقليةء لأن ك| لاته أمور ملائمة وهو مدرك هاء فيبتهج 
بها. 
واعترض بأنه إن أريد أن الحاجة التي تسميها اللذة هي نفس إدراك الملائم فغير 
دون إدراكه. فإنها مختلفان قطعا. 
واعلم أن بعض القدماء بالغوا في التنزيه حين امتنعوا عن إطلاق اسم الشيء بل 
العالم والقادر وغيرهم| على الله تعالى زعا منهم أنه يوجب إثبات المثل لهء وليس 
كذلك 7" » إذ الماثلة إنما تلزم لو كان المعنى المشترك بينه وبين غيره فيهها على 
)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (والفرح) . 


(؟) في (أ) بزيادة لفظ (تعالى) . 
9) في (أ) لأن بدلاً من (إذ) . 


o۲ 


السواءء ولا تساوي بين مشيئته ومشيئة(" غیره» ولا بين علمه وعلم غيرهء وكذا 
جميع الصفات. وأشنع من ذلك امتناع الملاحدة عن إطلاق اسم الموجود عليها ° 
وأما الامتناع عن إطلاق الماهية» فمذهب كثير من المتكلمين. لأن معناها 
المجانسة 7" » يقال ما هذا الڻيء من أي جنس هو؟ . 


قالوا : وما روى أن أبا حنيفة ° رحمه الله كان يقول: «إن لله تعالى مشيئة ©» 


لا يعلمها إلا هو» ليس بصحيح » إذ لم يوجد في كتبه» ولم ينقل عن أصحابه 
العارفين بمذهبه. ولو ثبت فمعناه أنه يعلم نفسه بالمشاهدة لا بدليل أو خبر أو أن له 
اسا لا يعلمه غيره» فإن لفظة ”° ما قد يقع سؤالاً عن الاسم . 

قال الشيخ أبو منصور ‏ رحمه الله : إن سألنا سائل عن الله تعالى 9» ماهو؟. 

قلنا : إن أردت ما اسمه؟ فالله الرحمن الرحيم. وإن أردت ما صفته؟ ؤم 

: من اريم و ا 

بصير» وإن أردت ما فعله؟ فخلق المخلوقات ووضع كل شيء موضعه» وإن أردت 
ما ماهيته“ ؟ فهو متعال عن المثال والجنس . 


)١(‏ في (آ) شيئيته وشيئية غيره. 

(؟) سقطمن (ب) لفظ (عليه). 

(۳) التجانس وكذا المجانسة : بحسب الاصطلاح الكلامي الاتحاد في الجنس كالإنسان والفرس» وها 
من أقسام الوحدةء كذا في شرح المواقف والأصول . وهكذا عند الحكاء على ما يفهم من 

استعما لاتهم . 
راجع كشاف اصطلاحات الفنون ج ١‏ ص ۳۲۸. 

(4) هو النعان بن ثابت» أبو حنيفة إمام الحنفية» الفقيه المجتهد المحقق أحد الأئمة الأربعة عند أهل 
اسنه ولد عام ١٠م‏ ه بالكوفة» وكان يبيع الخز ويطلب العلم في صباه» ثم انقطع للتدريس والافتاء 
من كتبه (مسند فى الحديث) والفقه الأكبر توفي عام ١6٠١‏ ه. راجع تاريخ بغداد ١"‏ ۳۲۲ وابن 
خلكان :21717 والنجوم الزاهرة 11:7١‏ والبداية والنهاية ٠٠١:٠٠١‏ . 

(6) في (آ) ماهية بدلا من (مشيئة) . 

إلى سقطمن (ب) كلمة (لفظة) . 

)¥( هو تحمد بن محمد بن محمود أبو منصور الماتريدي» من أثمة علماء الكلام نسبته الى مائريد محلة 
بسمرقند من كتبه التوحيد» وأوهام المحتزلة » والرد على القرامطة» ومآخذ الشرائع في أصول الفقه 
وشرح الفقه الأكبر المنسوب للامام أبي حنيفة . مات بسمرقند عام 8 ه. راجع الفوائد البهية ٠۹١‏ 
ومفتاح السعادة ۲ ۲٠:‏ والجواهر اللضية ۲: ٠١١‏ وفهرس الؤلفين 7714 . 

(۸) في (آ) بزيادة لفظ (تعالى) . 

(9) سقطمن (ب) لفظ(ما). 


or 


المبحث الثالث 


الواجب لا يتحد بغيره 


(قال : في أنه لا يتحد بغيره لما سبق ولامتناع كون الواحد واجباً مکنا ولا يحل فيه 
لأن الحال في الشيء حتاج إليه. ولأنه إن احتاج إلى المحل لزم إمكانه وإلا امتنع حلوله, 
وقد يستدل بأن الحلول إما صفة كمال فيلزم الاستكمال بالغير أو لا فيجب نفيه 
وبأن ما اتفق العقلاء عليه من الحلول هو التبعية في التحيز وبأنه لو جاز حلوله 
في الأجسام لما وقع للقطع وبعدم حلوله في أصغرها) . 

المبحث الثالث : الواجب لا يتحد بغيره» ولا يحل فيه. أما الاتحاد فليا سبق من 
وذلك محال بالضرورة وأما الحلول فلوجوه: 

الأول : أن الحال في الشيء يفتقر إليه في الجملة. سواء كان حلول جسم في 
مكان» أو عرض في جوهر أو صورة في مادة كما هو رأي الحكماءء أو صفة في ٠‏ 
موصوف. كصفات المجردات » والافتقار إلى الغبر ينای الوجوب . 

قلنا : ذلك من خواص الأجسام» ومفضي إلى الانقسام» وعائد إلى حلول 
الجسم في المكان . 

الثاني . أنه لو حل في محل فإما مع وجوب ذلك وحينئد يفتقر إلى المحل ويلزم 
إمكانه» وقدم المحل» بل وجوبهء لأن ما يفتقر إليه الواجب أولى بأن يكون واجباً 
وإمامع جوازه وحينئذ يكون غنياً عن ا حل . 


(۱) في (ب) من بدلاً من (في). 
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والحال يجب افتقاره إلى المحل فيلزم انقلاب الغني عن الشيء محتاجاً إليه, هكذا 
قرره الامام رحمه الله . 

ثم اعترض بأنه على التقدير الأول لا يلزم الافتقار لجواز أن توجب ذاته ذلك 
المحل » والمحل الحلول» أو توجب ذاته المحل» والحلول خا و وجوت اللوازم 
لا نسل )٩(‏ أن الحال في الشيء يكون محتاجاً إليه كالجسم المعين بحل في الحيز المعين 
مع عدم احتياجه في ذاته إليه. 

وقد تقرر بأنه 29 إذا كان مستغنياً بالذات لزم إمكانه وقدم المحل وهو ظاهر. 
واعترض : بأن عدم الاستغناء بالذات لا يستلزم الاحتياج بالذات» ليلزم إمكانه في 

وأجيب: بأن عدم جرد الاستغئاء بالذات يستلزم الإمكان (الأنالواجب 
مستغني بالذات ضرورة9") ولا حاجة إلى توسيط الاحتياج بالذات» وقد يقرر بأنه 
إن كان حتاجاً بالذات لزم إمکانه» ولا امتنع حلوله . 

ورد : بأن عدم الاحتياج الذاتي لا ينافي عروض الاحتياج» فلا يناني الحلول. 

الثالث : أن الحلول في الغير إن لم يكن صفة كمال» وجب نفيه عن الواجب. 
وإن كان لزم كون الواجب مستكملاً بالغير وهو باطل وفاقاً. 

الرابع : أنه لوحل في شيء لزم تحيزه . لأن المعقول من الحلول باتفاق العقلاء هو 
حصول الفرض في الحيز تبعاً حصول الجوهر. 

وأما صفات الباري عز وجل ”2 فالفلاسفة لا يقولون بها. والمتكلمون لا 


. سقطمن (ب) لفظ رلا نسلم)‎ )١( 
. في (ب) إن بدلاً من (إذا)‎ )۲( 
, ما بين القوسين سقطمن (ب)‎ )۳( 
. في (أ) بزيادة (عز وجل)‎ )٤( 


ليان 


يقولون بكونها أعراضاً ولا بكونها(؟ حالة في الذات» بل قائمة بها بمعنى 
الااختصاص الناعت © . 


الخامس : أنه ”“ لو حل في الجسم على ما يزعم الخصم» فإما في جميع أجزائه 
فيلزم الانقسام أو فى جزء منه فيكون أصغتر الأشياء» وكلاه) باطل بالضرورة 
والاعتراف. 


السادس : لو حل في جسم والأجسام متاثلة لتركبها من الجواهر الفردة المتفقة 
حلوله في مثل البعوض وهو باطل بلا نزاع . 


)١(‏ سقطمن (ب) ولا بكونها. 

(؟) مذهب السلف وآئمتها آنہم يصفون الله سبحانه وتعالى بما وصف به نفسه» وبما وصفه به رسوله 
من غير تحريف ولا 7 عصل ٠‏ ومن غير تكييف ولا تمثيل يثبتون الأساء والصفات وينفون عنه عاثلة 
المخلوقات إثباتأ بلا تمثيل وتنزيه بلا تعطيل كما قال تعالى: #ليس كمثله شيء وهو السميع 
البصير». الشورى آية .1١‏ ونفاة الصفات آخذوا قولوة: إثبات الصفات يقتفي التركيب 
والتجسيم . إما لكون. الصفة لا تقوم إلا بجسم في اصطلاحهم : والجسم مركب في اصطلاحهم» 
وإما لأن إثبات العلم والقدرة ونحوه| يقتضى إثبات أمور متعددة وذلك تركيب. 
راجع كتاب الصفدية ص ٠٠١٤-٠٠۳‏ . 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (اه) . 


لحن 


الحلول والاتحاد محكى عن النصارى 


(قال: والاتحاد محكى عن النصارى فى حق عيسى عليه السلام »وعن بعض الغلاة 
في حق أئمتهم ٩‏ وعن بعض المتصوفة في حق كلمتهم » وأما ما يدعي بعضهم من 
ارتفاع الكثرة عند الفئاء في التوحيد» أو آنه لا كثرة فى الوجود أصلاً فبحث آخر) . 
والقول بالحلول يعني كما قامت الدلالة على امتناع الحلول والاتحاد على الذات 
فكذا على الصفات » بل أولى لاستحالة انتفاء”“ الصفة عن الذاتء والاحتّالات التي 
يذهب إليها أوهام المخالفين في هذا الأصل ثمانية" . 
حلول ذات الواجب أو صفته في بدن الإنسان أو روحه» وكذا الاتحاد. 
والمخالفون منهم نصارى ومنهم !» منتمون إلى" الإسلام. أما النصارى: 
فقد ذهبوا إلى أن الله تعالى جوهر واحد» ثلاثة 
أقانيم لق > ھی الوجود والعلم والحياة» المعبر عنها عندهم » بالآبء والابن. 
وروح القدس على ما يقولون: آباً ابن روحاً قدسأء ويعنون بالجوهر القائم بنفسه» 
وبالآقنوم الصفة. وجعل الواحد ثلاثة جهالة» أوميل إلى أن الصفات نفس الذات» 
واقتصارهم على العلم واللحياة دون القدرة وغيره جهالة أخرى » وكأنهم يجعلون 
القدرة راجعة إلى الحياة» والسمع والبصر إلى العلم ثم قالوا : إن الكلمة وهي أقنوم 
1 العلم» اتحدت يجسد المسيح. وتدرعت بناسوته بطريق الامتزاج کالخمر با لاء زل 
(۱) في (ج) في حق على بدلاً من (أثمتهم) . 
(۲) في (ب) انتفاء بدلا من (انتقال) . 
(*) في (أ) بريادة لفظ (ثماانية) . 
(4) في (ب) وهم بدلا من (ومنهم) . 
ره) في (ب) في بدلا من حرف الجر( إلى) . 


(Y‏ الأقانيم : الصفات» كالوجود والحياة والعلم» وسموها الأب والأبن > ودوح القدس . وإغا العلم 
تدرع وتجسد دون سائر الأقانيم 
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الملكانية) . وبطريق الإشراق کا ت تشرق الشمس من قوة على بلور عند علك 
النسطورية 29 » وبطريق الانقلاب لحا ووا حك عبان الإله هو المسيح عند 
اليعقوبية ضف 00 
ومنهم من قال: ظهر اللاهر ت © بالناسوت © » كما يظهر الملك في صورة 
وقيل : إن الكلمة قد تداخل الحسد ”© فيصدر") عنه خوارق 9 للعادات. 


وقيل : تفارقه فتحله الآلام والآفات إلى غير ذلك من المهذيانات. 


(1) 


فم 


(۳) 


(4) 
(2 


فى 
زفف3 
(A)‏ 
إلى 


وأما المنتمون إلى الإسلام» فمنهم بعض غلاة الشيعة“ 'القائلونء بأنه لا 


الملكانية : أصحاب ملكاً الذي ظهر بأرض الروم واستولى عليها ومعظم الروم ملكانية قالوا: إذ 
الكلمة اتحدت بجسد المسيح وتدرعت بناسوته ويعنون بالكلمة أقنوم العلم ويعنون بروح القدسر 
قنوم الحياة. 

النسطورية : أصحاب نسطور الحكيم الذي ظهر في زمان المأمون وتصرف في الأناجيل بحكه 
رأيه» وإضافته إليهم إضافة المعتزلة إلى هذه الشريعة . قال: إن الله تعالى واحد ذو أقانيم ثلاثا 
الوجود؛ والعلم والحياة. وهذه الأقانيم ليست زائدة على الذات ولا هي.هو . . الخ. 

اليعقوبية : أصحاب يعقوب قالوا بالأقانيم الثلاثة إلا أنهم قالوا انقلبت الكلمة لحي ودماً فصا 
الاله هوالمسيح وهو الظاهر بجسده بل هو هو ا القرآن الكريم ]9 لقد كفر الذين قالوا 
إن الله هو المسيح ابن مريم- سورة المائدة آية لإلا. 

راجم الملل والنحل للشهرسثاني ج ۲ ص 258 ۲۹ء ٠١‏ . 

اللاهوت : كلمة سريانية بمعنى الألوهية . وقيل أصله لاه . بمعنى إله زيدت فيه الواو والتاء. 
الناسوت : كلمة سريانية الأصل ومعناها طبيعة الإنسان وقيل أصلها الناس زيد في آخرها واو وتا 
مثل ملكوت وجبروت . 

في (ب) الجسم . 

في (ب) فيصور وهو تحريف. 

في (ب) فوارق بدلا من (خوارق) . 

الشيعة: هم الذين شايعوا عليا رضي الله عنه على الخصوص» وقالوا بإمامته وخلافته نصاً ووصية : 
إما جلياًء وإما خفياً» واعتقدوا أن الامامة لا تخرج من أولاده وإن خرجت فبظلم يكون من غيره 
أو تقية من عنده .ويجمعهم القول بوجوب التعيينوالتنصيص وثبوت عصمة الأنبياء والأئمة وجو ب 
عن الكبائر والصغائر وهم خمس فرق منهم الغالية :وهم الذين غلوا في حق أئمتهم حتى أخرجوهو 
من حدود الخلقية وحكموافيهم بأحكام الالهية. فرعا شبهوا واحداً من الأقمة, بالاله. الخ" 
اراجع ما كتبه الشهرستاني عنهم في كثابه الملل والنحل ج ۲ ص 1097#.' 
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يمتنع ظهور الروحاني بالجسماني كجبريل في صورة دحية الكلبي”'2 » وكبعض 
الجن أو الشياطين في صورة الأناسى “فلا يبعد أن يظهر الله تعالى في صورة بعض 
الكاملين . وأولى 6 الناس بذلك علي وآولاده المخصوصون الذين هم خير البريةء 
والعلم ؛ وني الكلمات العلمية» والعملية © فلهذا كان يصدر عنهم في العلوم 
والأعمال ما هو فوق الطاقة البشرية . 


ومنهم بعض المتصوفة القائلون بأن السالك إذا أمعن“ فى السلوك» وخاصة 
لجهة الأصولء فر بمايحل الله فيه تعالى الله" عمايقول الظالمون عل وأكبيراً» وكالنار 
في الحجر. بحيث لا يتمايز أو يتحد به بحيث لا اثنينية ولا تغاير. 


آاخران يوههان بالحخلول والاتحادى وليسا منه ف شيء. 


الأول : أن السالك إذا انتهى سلوكه إلى الله تعالى وفي الله يستغرق في بحر 
التوحيد والعرفان بحيث تضمحل ذاته في ذاته تعالى 9» وصفاته في صفاته. 
ويغيب .عن كل ما سواه ولا يرى في الوجود إلا الله تعالى وهذا الذي يسمونه 
الفناء في التوحيد ©“ وإليه يشير الحديث الإلهي «إن العبد لا يزال يتقرب إلي حتى 


)١(‏ هو دحية بن خليفة بن فروة بن فضالة الكلبي. صحابي بعثه رسول الله صلى الله عليه وسلم 
برسالته إلى قيصر يدعوه للإسلامء وحضر كثيراً من الوقائع » وكان يضرب به الل في حسن الصورة» 
وشهد اليرموك ثم نزل دمشق وسكن المزة وعاش إلى خلافة معاوية توفي نحوه؛ ه. 
راجع الاصابة ؟/ا4 » وتهذيب ابن عساكر 758 وفيه دحية بفتح الدال وفي القاموس بالكسر وتفتح . 

() سقطمن (ب) في صورة. 

م) ف (ب) وأقل وهو تحريف. 

(4) في (آ) بزيادة العملية. 

(ه) في (ب) أمضى بدلا من (أمعن) . 

(5) سقطمن (ب) لفظ(فيه). 

(۷) في (أ) بزيادة لفظ (تعالى) . 

(A)‏ الفناء : زوال الشىء والفرق بيه وبين الفساد أن فناء الشيء عدمه على حين أن فساده تحوله إلى شيء 
آخر. 5 
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أحبهء فإذا أحببته كنت سمعه الذي به يسمع › وبصره الذى به يبصرع () وحينئل 
را يصدر عنه عبارات تشعر بالحلول أو الاتحادء لقصور العبارة عن بيان تلك 
الخال وتعذر فق الكشف عنها بالمقال. ونحن على سبيل التمني » نفترق من بحر 
التوحيد بقدر الإمكان» ونعترف بأن طريق الفناء فيه العيان دون البرهان والله الموفق . 


الثاني : أن الواجب هو الوجود المطلق »وهو واحد لا كثرة فيه أصلاً» وإغا 
الكثرة في الإضافات والتعينات التي هي ممنزلة الخيال والسراب» إذ الكل فى الحقيقة 
واحد يتكرر على مظاهر لا بطريق المخالطة» وبتكثره في النواظر, لا بطريق الانقسام» 
فلا حلول ها هناء ولا اتحاد لعدم الاثنينية والغيرية. وكلامهم في ذلك طويل خارج 
عن طريق العقل والشرح . وقد أشرنا في بحث الوجود إلى بطلانه ولكن من يضلل 
الله فا له من هاد. 


= والفناءعند الصوفية : عدم شعور الشخص بنفسه» أو بشيء من لوازم نفسه وقيل الفناء تبديل الصفات 
البشرية بالصفات الالحية. وقيل : الفناء سقوط الأوصاف المذمومة » والبقاء ثبوت النعوت المحمودة 
وعلامته عندهم ذهاب حظ المرء من الدنيا والآخرة إلا من الله تعالى . والبقاء الذي يعقبه هو أن يفنى 
أعماله . ويبقى با لله تعالى . وعلامة فنائك عن الخلقٌ انقطاعك عنهم وعن التردد إليهم » وعلامة فنائلك 
عن نفسك وعن هواك . تركك التعلق بالأسباب التي تجلي النفع وتدفع الضر وآخر الفئاء عند الصوفية 
أن لا ترى شيئا إلا الله , 
راجع المعجم الفلسفي ج 7 ص 1517 . 

)0 الحديث رواه الامام البخاري في الرقاق 8" وأحمد بن حنبل ج 5 : 767 ولفظه عند البخاري: إن 
الله قال: من عادى لي ولیاً فقد آذنته بالحرب وما تقرب إل عبدي بشىء أحب إل ما افترضته عليه وما 
يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به وبصره الذى يبصر به 
ويده التي يبطش بها ورجله الي يشي بها وان سألني لاعطينه ولئن استعاذ بي عبدي لأعيذنه وما 
ترددت عن شيء أنا فاعله ترددي عن نفس المؤمن يكره الموت وأنا أكره مساءته». 

(۲) في (ب) وبعد بدلاً من (وتعذر) . 
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الملبحث الرابع 
امتناع اتصاف الواجب بالحوادث 


( ي امتناع اتصافه بالحادث بمعنى الموجود بعد العسدم خلافاً للكرامية. وأما 
الاتصاف با له تعلقات حادثة أو بما يتجدد من السلوب والاضافات والأحوال 
فليس من المتنازع فلا يصلح تمسكاً هم . والاستدلال بأن المصحح للاتصاف هو 
مطلق الصفة إذ لا عبرة بالقدم لكونه عدمياً فاسد لجواز أن يكون المصحح حقيقة 
الصفة القيدية أو يكون القدم شرطاً أو الحدوث مانعاً. لنا وجوه: 


الأول : الاجماع على أن ما يصح عليه إن كان صفة كمال لم يخل عنه وإلا لم 


يتصف به . 
الثانى : أن الاتصاف بالحادث تغير. وهو عليه محال . 


الثالث : أنه لو جاز لجاز فى الأزل لاستحالة الانقلاب وهو يستلزم جواز 
وجود الحادث ف الأزل لامتناع الاتصاف بالشيء بدونه. 


الرابع : أنه لو جاز لزم عدم خلوه عن الحادث لاتصافه قبل ذلك الحادث بضده 
الحادث لزواله وبقابليته الحادث لما مر. واستضعف الأول بأن يجوز أن تكون 
الحوادث كمالات متلاحقة مشر وطأ ابتداء الكل بانقضاء الآخر وفيه نظر. والثاني: 
بأن التغيير بمعنى تبدل في الصفات من غير تأثر"“ عن الغير نفس المتسازع, 
والثالث: بأن اللازم أزلية الجواز. والمحال جواز الأزليةء والرابع : منع مقدمات 
الملازمة) . 


. في (ج) تبر بدلاً من (تأثر)‎ )1١( 
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المبحث الرابع : الجمهور على أن الواجب يمتنع أن يتصف بالحادث أي الموجود 
بعد العدم خلافاً للكرامية2'» . وأما اتصافه بالسلوب والإضافات الحاصلة بعد ما 
لم تكن» ككونه غير رازق لزيد الميت» رازقاً لعمرو المولود وبالصفات الحقيقية") 
المتغيرة المتعلقات ككونه عالماً هذا الحادث قادراً عليه فجائز» وكذا بالأحوال المتحققة 
بعد ما لم تكن كالعالميات المتجددة بتجدد المعلومات عند أبي الحسين البصريٌ 09 
على ماسيجيء ٩‏ تحقيق ذلك» وبهذا يندفع ما ذكره الامام الرازيٌ من أن القول 
بكون الواجب محلاً للحوادث لازم على جميع الفرق الإسلامية وإن © كانوا يتبرءون 


تنه , 


أما الأشاعرة ٩”‏ : فلأن زيداً إذا وجد» كان الواجب غير قادر على خلقه بعدما 
كان وفاعلاً له؛ عالاً بأنه موجود» مبصراً لصورته. سامعاً لصوته ع آمراً له بالصلاة 
بعد ما لم يكن كذلك . 


)1١(‏ أصحاب أبي عبدالته محمد بن كرام . وهم طوائف بلغ عددهم إلى اثنتي عشرة فرقة وأصوها ست. 
العابدية. والتونية والزرينية والاسحاقية والواحدية وأقربهم الهيصمية ولكل واحدة منهم رأي قال أبو 
عبد الله في كتانه المسمى (عذاب القبر) إنه أحدى الذات أحدى الجوهر وأنه ماس للعرش من الصفحة 
العليا. وجوز الانتقال والتحول والنزول. . الخ. 
راجع الملل والئحل ج ١‏ ص ٠٠١۹ 23١8‏ . 

(۲) في (ب) الخفيفة بدلاً من الحفيقة . 

() هو مد بن علي الطيب أبو الحسير البصري أحد أثمة المعتزلة . ولد في البصرة وسكن بغداد وتوفي بها 
عام 475ه له تصانيف وشهرة بالذكاء والديانة على بدعته من كتبه «المعتمد في أصولءالفقه» وشح 
الأصول الخمسنة كلها في الأصول. 
راجع وفيات الآعیان 541:١‏ . 

(4) في (ب) ماايجب. 

(ه) في (أ) بزيادة لفظ (وإن) . 

(7) أصحاب أبي الحسن علي بن إسماعيل الأشعريٰ ت سنة 974 ه المتتسب إلى أبي موسى| الأشعري. 
رضي الله عنه وسمعت من عسجيب الاتفاقات أن آبا موسى الأشعريّ ‏ رضي الله عنه ‏ كان يقرر عن ما 
بقرره الأشعريٌ| أبو الحسن فى مذهنه قال أبو الحسن: الباري تعالى عالم هعلم» قادر بقدرة» حي 
بحياة؛ مريد متكلم بكلام الخ. 

.راجم الملل والنحل ج ١‏ ص ۰۹٤‏ 48. 
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وأما المعتزلة9 : فلقوهم بحدوث المريدية والكارهية لا يراد وجوده أو عدلمهع 
والسامعية » والمبصرية» لما محدث من الأصوات والألوانء وكذا بتجدد العالميات عند 


وأما الفلاسفة : فلقوهم بأن لله تعالى إضافة إلى ما حدث» ثم فنى بالقبلية ثم 
المعية» ثم البعديةء ؛ وهم لا يقولون بوجود كل إضافة» حتى يلزم اتصافه 
بموجودات حادثة على ما هو المتنازع» وهذه الشبهة هي" العمدة في تمسك 
المجوزين فلا تكون واردة في محل النزاع» وقد يتمسك بأن المصحح لقيام الصفة 
بالواجب» إما كونها صفة » فيعم القديم والحادث» وإمامع قيد القدم. أعني كونه 
غير مسبوق بالعدم» وهو عدمي لا يصلح جزءاً للمؤثر. 


وجوابه : منع. الحصر لحواز أن يكون المصحح ماهية الصفة القديمة المخالفة 
لماهية الصفة الحادئة» على أن يكونا أمرين متخالفين متشاركين فى مفهوم الوصفية» 
ولوسلم: جوز أن يكون القدم شر طا أو الحدوك فاتعاء احتتج المانعون بو چوه : 


الأول : أنه“ لو جاز اتصافه بالحوادث لجاز النقصان عليه وهو باطل 
بالإجماع, وجه اللزوم» أن ذلك الحادث » إن كان من صفات الكيال كان 
الخلو» عنه» مع جواز الاتصاف به نقصا بالاتفاق. وقد حلا عنه قبل حدوثه» 
وإن لم يكن من صفات الكمال امتنع اتصاف الواجب به للاتفاق على أن كل ما 
يتصف هو به يلزم أن يكون صفة الكمال. 


)١(‏ المعتزلة : ويسمون أصحاب العدل والتوحيد ويلقبون بالقدرية والعدلية وهم قد جعلوا لفظ القدرة 
مشتركاً وقالوا: لفظ القدرية يطلق على من يقول بالقدر خيره وشره من الله تعالى. احترازاً من وصمة 
اللقب إذ كان الذم به متفقاً عليه لقول النبي بل (القدرية حوس هذه الأمة) . 
راجع الملل والنحل ج ١‏ ص "8 وما بعدها. 

(۲) في (أ) بزيادة لفظ (هي) . 

(۳) في (أ) بزيادة لفظ (شرطاً) . 

(5) فى (أ) بزيادة لفظ (انه) . 

(©) ,في (ب) حلوله بدلا من (الخلو) . 
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واعترض بانا لا نسلم ' أن الخلوعن صفة الكبال نقص» وإنمايكون لولم يكن 
حال الخلو متصفاً بكمال ء يكون زواله شرطاً لحدوث هذا © الكمال. وذلك بأن 
يتصف دائ بنوع كمال (" يتعاقب أفراده من غير بداية ونهاية! ويكون حصول كل 
لاحق مشروطاً بزوال السابق على ما ذكره الحكماء ء في حركات الأفلاك فالخلو عن كل 
فرد يكون شرطاً لحصول كيال آخرء 9 بل لاستمرار كمالات غير متناهية» فلا 
يكون نقصاً. 

وأجيب : بأن المقدمة إجماعية بل ضروريةء والسند مدفوع بأنه إذا كان كل فرد 
حادث» كان السوع خافتا ضرورةء لأنه لا يوجد إلا ف جي فرد. وبأن 
الواجب “ على a‏ لا خلو عن الحادث» فيكون حادثاً ضرورة. وبأنه في 
الأزل يكون خالياًعن كل فرد ضرورة امتناع الحادث في الأزل فيكون ناقصاً. 

الثاني : وهو العمدة © عند الحكماء أن الاتصاف بالحادث تغير وهو على الله 
تعالى محال . 

وجوابه : أن اللازم من استحالة الانقلاب جواز الاتصاف في الأزل على أن 
يكون في الأزل قيداً للجواز» وهو لا يستلزم إلا أزلية ٩”‏ جواز الحادث لا جواز 
الاتصاف في الأزل على أن يكون قيداً للاتصاف ليلزم جواز أزلية الحادث» ولا خفاء 
في أن المحال جواز أزلية الحادث. بمعنى إمكان أن يوجد في الأزل» لا أزلية جوازه» 
بمعنى أن يمكن في الأزل وجوده في الجملة . 

وهذا كا يقال : إن قابلية الإله لإيجاد العالم متحققة في الأزل بخلاف قابليته 
الس ل ل ريد يوجده. ولا يمكن أن يوجده فى الأزل» 
ومبنى الکلام» على أن يعتبر0» الحادث بشرط الحدوث» وإلا فلا خفاء في إمكان 


وجوده ف الأزل 
)00 في (ب) ثم بدلاً من (نسلم) . () سقطمن (ب) لفظ (الواجب) . 
(۲) ف () بزيادة (هو) . (5) في (ب) العتمد بدلا من (العمدة) . 
(۳) سقطمن (ب) جملة (بنوع كمال) . (۷) في (ب) الاستلزام بدلاً من الأزلية . 
(4) في () بريادة (آخر). (۸) سقطمن (أ) لفظ (يعتبر) . 
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الرابع : أنه لو جاز اتصافه بالحادث› لزم عدم حلوله) عن الحادث فيكون 
حادثا لما سبق في حدوث العالم ولساعدة الخصم على ذلك . 

وأما الملازمة فلوجهين : 

أحده] : أن المتصف بالحادث لا يخلوعنه؛ وعن ضده. وضد الحادث 
حادث» لأنه منقطع إلى الحادث» ولا شيء من القديم كذلك. لما تقرر أن ما يثبت 
قدمه امتنع عدمه, 

وثانيههما : أنه لا يخلو عنه وعن قابليته. وهي حادثة لما مر من ع أن أزلية القابلية 
تستلزم جواز أزلية المقبول» فيلزم جواز أزلية الحادث وهو حال» وكلا الوجهين 
|تضصعيفا . 

أما الأول : فلأنه إن أريد بالضد ما هو المتعارف› فلا نسلم ) أن لكل صفة 
ضد أو أن الموصوف لا يخلو عن الضدين» وإن أريد أن جرد“ ما ينافيه وجودياً 
كان أو عدمياً حتى إن عدم كل شيء ضد له؛ ويستحيل الخلو عنهم| » فلا نسلم ) 
أن ضد الحادث حادث . فإن القدم 29 والحدوث إن جعلا من صفات الموجود 
خاصة؛ فعدم الحادث قبل وجوده ليس بقديم ولا حادث وإن أطلقا على المعدوم أيضاً 
باعتبار كونه غير مسبوق بالوجود أو مسبوقاً به فهو قديم » وامتناع زوال القديم إنما 
هو في الموجود لظهور زوال العدم الأزلي لكل حادث. 

وأما الثاني : فلأن القابلية اعتبار عقلي معناه» إمكان الاتصاف ولوسلم 
فأزليتهما إغا تقتضي أزلية جواز المقبول أي إمكانه لا جواز أزليته ليلزم المحال. وقد 


عرف الفرق . 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (حلوله) . (5) في (ب) بزيادة (أن). 
() في (ب) ثم بدلا من (نسلم) . )٤(‏ في (ب) ثم بدلا من (نسلم) . 


)5( القدم : ضد الحدوث» والقدم: وجود فا مضى : والبقاء: وجود فيا يستقبل » ولم يرد في التنزيل 
ولا في السنة ذكر القديم في وصف.الته تعالى» والمتكلمون يصفونه به. وقد ورد: يا قديم الاحسان 
وأكثر ما يستعمل القديم يستعمل باعتبار الرمان. نحو قوله تعالى : «كالعرجون القديم سورة يس 
آية رقم . 
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لقص لالعالت 
فى الصفات الوجودية 
فيه مياحث : 
الأول : الصفات زائدة على الذات 
الثانى : فى أنه تعالى قادر 
الثالث : في أنه تعالى عالم 
الرابع : فی أنه تعالى مريد 


السادس :. فی أنه تعالى متكلم 
السابع : في صفات اختلف فيها. 


1¥ 


المبحث الأول 
الصفات زائدة على الذات 


المبحث الأول: 


(صفاته زائدة على الذات فهو عالم له علمء قادر له قدرة حي له حياة إلى غير 
ذلك. خلافاً للفلاسفة والمعتزلة) . 

في الوجودية لا خفاء ولا نزاع في أن اتصاف الواجب بالسلبيات 
مشل كونه واحداً ليس في جهة وحيز لا يقتضى ثبوت صفات له 
وكذا بالإضافات والأفعال» مثل كونه تعالى" العلي والعظيم » والأول» والآخرء 
0-7 والباسطاء». والخافض والرافع » ونحو ذلك. وإما الخلاف في الصفات 
ثبوتية الحقيقية » مثل كونه العالم والقادر. فعند أهل الح له صفات أزلية زايدة 
0 الذات» فهو عالم له علم قادر له قدرة. حي له حياة» وكذا في السميع والبصير 


)١(‏ مامن شك في أن البحث في الذات والصفات الالهية من ناحية الصلة بينهما توحيداً أو تغايراً» والبحث 

في الصفات الموهمة للتشبيه نفياً أو تأويلاً غا هو تهجم من الإنسان على مقام لا يرقى إليه وهم متوهم 
ولا خيال متخيل » وإنه احق أن كل ما حطر ببالك فالله بخلاف ذلك. 

وقد كان من الطبيعي أن يقدر الباحثون أنفسهم باعتبارهم من البشر حق قدرهاء وأن يقدروا الله حق 
قدره. 

ولو سار الأمرعلى هذا النسق لما تطاول البشر إلى مقام الله ء ولا تجاوزوا حدودهم, وبالتالي لما كان 
هناك احتلاف وتنازع وافتراق في موضوع الصفات الالمية . 
التوحيد الخالص أو الإسلام والعقل ص ١4٠‏ . 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (تعالى) . 

(۳) (4) قال تعالى :ا والله يقبض ويبسط» جزء من الآية ۲٤٠١‏ سورة البقرة وفيه مسائل : الأولى: تقوية 
أحدهم| بالآخر الأحسن في مثل هذين الاسمين أن تقوى أحدهما في الذكر بالآخر ليكون ذلك أدل 
على القدرة والحكمة» ولهذا السبب ذكرت الآية السابقة . وإذا ذكرت القابض مفرداً عن الباسط كنت 

قد وصفته بالمنع والحرمان وذلك غير جائز. والقبض في اللغة الأخذ والبسط التوسع والنشرء وهذان 
الأمران يعمُان جميع الاشياء فكل أمر ضنيقه فقد قبضهء وكل أمر وسعه فقد بسطه, الخ. 
راجع شرح أسماء الله الحستى للرازي ص ۲۳۲ . 
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والمتكلم وغير ذلك . مع اختلاف في البعض » وفي كونها غير الذات» بعد الاتفاق 
على أنها ليست عين الذات» وكذان العفات تعضها مخ CE‏ وهذا لفرط تحرزهم 
عن القول بتعدد القدماء» حتول' منع بعضهم أن يقال: صفاته قديمة» وإن كانت 
أزلية بل يقال هو لتم فاته راثروا أن يقال من قالخ اا ارو ا . ولا 
يقال هي فيه أو معه أو مجاورة 3" ' أو حالة فيه لاام التغايرء وأطبقوا على أنها لا 
توصف بكونها أعراضاً. 
وخالف فى القول بزيادة الصفات أكثر الفرق كالفلاسفة والمعتزلة » ومن يجري 
مجراهم من أهل ل والأهواءء وسموا القائلين بها بالصفاتية“ ثم اختلفت 
عباراتهم فقيل: هو حي عالم قادر لنفسه. وقيل بنفسه. وقبل لكونه على حالة هي 
أخص صفاته» وقيل لا لنفسهء ولا لعلل . وكلام الامام ‏ “الرازي في تحقيق إثبات 
الصفات» وتحرير محل النزاع» رما ييل الى الاعتزال. 
قال في المطالب العالية"“: أهم المهمات في هذه المسألة» البحث عن محل 
الخلاف فمن المتكلمين من زعم أن العلم صفة قائمة بذات العالم» وها تعلق 
بالمعلوم فهناك أمور ثلاثة : الذات والصفة والتعلق. ومنهم من زعم أن العلم صفة 
:توجب العالمية » وأن هناك تعلقاً بالمعلوم من غير أن يعين أن المتعلق هو العلم أو 
العالمية ليكون هناك أمور أربعة» أو كلاه ليكون هناك أمور خمسة: ثم قال: 
وأما نحن فلا نثبت إلا أمرين الذات والنسبة المسماة بالعالمية» وندعي أنها أمر 
زائد على الذات» موجود فيه للقطع , بأن المفهوم من هذه النسبة ليس هو المفهوم من 
(۱) في (ب) حيث بدلاً من (حتى) . 
(؟) سقطمن (ب) لفظ (له) . 
() الصفاتية : يثبتون لله تعالى صفات أزلية » ولا يفرقون بين صفات الذات وصفات الفعل» حتى لقد 
بلغ بعضهم في إثبات الصفات الى حد التشبيه. والمعتزلة: يقولون ينفي الصفات لامتناع تعدد 
القديم . لذلك قيل: إن المعتزلة» نفاة الصفات معطلة الذات. 
(4) في (أ) بزيادة لفظ رالامام) . 
E 02)‏ الجررال). 


عبد ال الف ربجا زاده) . 


Ve 


الذات» وإن من اعترف بكونه عالاً لم يمكنه نفي هذه النسبة إذ لا معين للعالم إلا 
الذات الموصوفة هذه النسبة, ولا للقادر إلا الذات الموصوفة بأنه يصح منه الفعل. 

هذا : وقد عرفت أنه لا يجوز أن يكون العلم نفس الإضافة. وقد صرح هو 
أيضاً بذلك . حيث قال فى نهاية العقول» لو كان عالما وقادرا جردا من إضافي لتوقف 
ثبوته"“ على ثبوت المعلوه”" والمقدور لأن وجود الامور الاإضافية مشر وط بوجود 
المضافين. لكن المعلوم قد يكون حالأء وقد يكون مكنأ لا يوجد إلا بإيجاد الله تعالى 
المتوقف على كونه عالما قادرا . 


. ف (أ) بزيادة لفظ (ثبوته)‎ ) 1١) 
. في (ب) المعلول بدلا من (المعلوم)‎ ) ۲( 


۷١ 


الرد على الفلاسفة والمعتزلة ف عدم زياد 
الصفات 


(لنا وجوه الأول : أن حد العالم من قام به العلم» وعلة العالمية أعني كونه عالماً هو 
العلم. وهذا لا يختلف شاهداً وغاثباً بخلاف ما ليس من الوجوه”2 التي توجب 
كون العالم عالما كالعرضية والحدوث ونحو ذلك . 

الثاني : أنه لا يعقل من العالم إلا من له العلم. ومن المعلوم إلا ما تعلق به العلم 
فالبضر ورة إذا كان عالاً وكان له معلوم كان له علم, فإن قيل : علمه ذاته قلنا فلا 
يفيد مله على الذات ولا تتميز الصفات ولا يفتقر إلى الإثبات » ويكون العلم مثلاً 
واجباً معبوداً صانعاً للعالم موصوفاً بالكمالات فإن قيل يكفي تغاير المفهوم كا في 
سائر المحمولات . قلنا: ليس الكلام فى مثل العالم والقادر والح بل في العلسم 
والقدرة والحياة. فإن قيل ذانه من حيث التعلق بالمعلوسات عالم بلا علسم, 
وبالمقدورات قادر بلا قدرةء كالواحد نصف الاثنين ين وثلث الثلائة وهكذا مع أن 
الموجود واحد لا غير قلنا: معلوم قطعاً أن الذات لا تكون علياً وقدرة بل عالاً 
وقادراً . ويبقى الكلام فى المعنى الذي هو مأخذ الاشتقاق ولا يفيدك تسميته بالتعلق 
للقطع بأنه من الصفات الحقيقية لا الاعتبارات العقلية9 . 


الثالث: قوله تعالى  :‏ أنزله بعلمه4".«أنما أنزل بعلم الله ©, طذي القوة 
المتين 00 , « أن القوة له 0 ). 


(1) في (ج) الوجود بدلا من (الوجوه) . 
(۲) ف (ج) الفعلية بدلا من (العقلية) . 
2 سورة النساء آية رقم 155 . 

(4) سورة هود آية رقم 14 . 

6 سورة الذاريات اية رقم 54 . 
)5(١‏ سورة البقرة آية رقم ٠١١‏ . 


Ai 


لتا وجوه : 
الأول : طريقة بقة القدماء وهو اعتبار الغائب بالمشاهدى وتقریره على ما ذكره إمام 
الحرمين”" أنه لا بد في ذلك من جامع للقطع بأنه لا يصح في الغائب الحكم بكونه 
جس محدوداً بناء على أنا لا نشاهد الفاعل إلا كذلك. 
والجوامع أربعة : العلة والشرط. والحقيقة والدليل . 


فإنه إذا ثبت في الشاهد كونه الحكم معللاً بعلة كالعالية بالعلم أومشر وطأ بشرط 
كالعالمية بالحياة» أو تقررت حقيقة ' '' في محقق ككون حقيقة العالم من قام به العلم؛ 


أو دل دليل على مدلول عقلاٌ كدلالة الأحداث على المحدث لزم المراد ذلك في 
الغائب. 


ْ وقد ثبت في الشاهد أن حقيقة العالم من قام به العلم . وأن الحكم بكون العالم 
عالماً معلل بالعلم > فلزم القضاء بذلك في الغائب. 


وكذا الكلام ف القدرة والحياة» وغيرهما . وهذا احتجاج على المعتزلة القائلين 
بصحة قياس الغائب على الشاهد عند شرائطه. 


وقد تكون هذه الأحكام ف الشاهد معللة بالصفات كالعالية بالعلم . فلا يتوجه 
منع الأمرين" . نعم يتوجه ما قيل : إن هذه الأحكام إنما تعلل في الشاهد لجوازهاء 
فلا تعلل في الغائب لوجوبها. وإن من شرط القباس“ أن يتاشل أمران فيثبت 


)١(‏ راجم ترجمة له في وفيات الأعيان ١‏ : ۲۸۷ ودمية القصر والفهرس التمهيدي ۲٠۹‏ و١551؛‏ والسبكي 
۲ء وسير النبلاء المجلد الخامس عشر ومفتاح السعادة 41:١‏ 

(۲) ف (ب) حقيقته. 

)۳( في (ب) الآخحرين بدلاً من (الأمرين) ولعله تحريف. 

)٤(‏ القياس : التقديرء يقال: قاس الشيء إذا قدرهء ويستعمل أيضاً في التشبيه» أي في تشبيه الڻيء 
ٻالئيء . يقال هذا قياس ذاك إذا كان بينهما تشابه. 
والقياس اللغوي :رد الشيء إلى نظيره؛ والقياس الفقهي: حمل فرع على أصله لعلة مشتركة بينهها . 
والقياسٍ المنطقي : قول مؤلف من أقوال إذا وضعت لزم عنها بذاتها لا بالعرض قول آخر غيرها 
اضطراراً. (راجع النجاة لابن سينا ص )٤۷‏ . 
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لأحده) مثل ما يثبت للآخرء وهذه الأحكام مختلفة غائباً وشاهداً بالقدم والحدوث 
والشمول واللاشمول وغ ذللك: 

وكذا الصفات التى أثبتوها عللاً لها . 

وأجيب : بأن الوجوب لا ينافى التعليل » غايته أنه لا يعلل إلا بالواجب والجائز 
يعلل با لحائز» وأنه لا احتلاف هذه الأحكام» ولا للصفات فما يتعلق بالمقصود. فإن 
العلم إنما يوجب كون العالم عالماً من حيث كونه علا لا من حيث كونه عرضاً أو 
حادثاً أو نحوذلك. 

الوجه الثاني : أن الله تعالى عالمء وكل عالم فله علم . إذ لا يعقل من العالم 
إلا ذلك وكذا القادر وغيره. 
إلا ما تعلق به العلم . 

فإن قيل : سلمنا أن له عل لکن لم لا يجوز أن يكون علمه نفس ذاته لا زايداً 
عليه. وكذا سائر الصفات؟ . 

قلنا : لأنه يلزم منه حالات أحدها أن لا يكون حمل تلك الصفات على الذات 
مفيدة بمنزلة قولنا : الإنسان بشرء والذات ذات» والعالم عالم» ؛ والعلم علم . 

وثانيها: أن يكون العلم هو القدرة والقدرة هي الحياة» وكذا البواقي من غير 
تمايز أصلاًء لأنها كلها نفس الذات فينتظم قياس هكذا. العلم هو الذات» 
والذات هي القدرة لأن القدرة إذا كانت نفس الذات» كانت الذات نفس القدرة 
ضرورة. 

وثالثها : أن يجزم العقل بكون الواجب عالاً قادراً. حياً سميعاً بصيراً من غير 
افتقار إلى إثبات ذلك بالبرهان, لأن كون الشيء نفسه ضروري. 

ورابعها : أن يكون العلم مثلاً واجب الوجود لذاتهء قائ بنفسه. صانعاً 
للعالمء معبودا للعباد» چا قادراً, ويفا بصيراً إلى غير ذلك من الىماللات. 


Vt 


وليس كذلك وفاقاًء حين صرح الكعبي“ . بأن من زعم أن علم الله يعبد فهو 
كافر. 

فإن فيل : يكفي ف عدم لزوم هذه المحالاات» كون الممهوم من الذات» غير 
المفهوم من الصفات. وكون المفهوم من كل صفة مغايرا للمفهوم من الأخرىء 
وهذا لانزاع فيه » ولا يستلزم الزيادة بحسب الوجود كما هو المطلوب. 

ألا نری أن حمل مثل الكاتب. والضاحك» والعالم » والقادر على الإنسان 
يفيد. ورعا يحتاج إل البيان» مع اتحاد الذات» وعدم لزوم كون الكتابة وهو 
الضحك » والضاحك والناطق . 


قلنا : ليبن الكلام في العالم والقادر والجي ونحو ذلك» ما حمل عل الذات 
بالمواطأة بل في العلم والقدرة والحياةء ونحوها ما لا يحمل إلا بالاشتقاق. فإنها إذا 
كانت نفس الذات كان لزوم المحلات المذكورة ظاهراً. 


فإن قيل : إنما يلزم ذلك لولم تكن الذات مع الصفات» وكذا الصفات بعضها 
مع البعض» متغايرة بحسب الاعتبارء وإن كانت متحدة بحسب الوجودء وذلك 
بأن تكون الذات من حيث التعلق بالمعلومات عالاً بل عل » ومن حيث التعلق 
بالمقدورات قادراً بل قدرة © > ومن حيث كونه بحيث يصح أن يعلم ويقدرحياً 
بل“ حياة وعلى هذا القياس ؛ » ويكون معنى الحمل » أن الذات متعلق بالمعلومات 
وبالمقدورات مثلاًء ولا حفاء في إفادته » وافتقاره إلى البيان» ولا في تايز الاعتبارات 


)١(‏ الكعبي: هو عبد الله بن أحمد بن حمود الكعبيّ البلخيّ الفرساني, أبو القاسم أحد أئمة المعتزلة» كان 
رأس طائفة منهم تسمى (الكعبية) وله آراء ومقالات في الكلام انفرد بهاء وهو من أهل بلخ وتوفي بها 
عام 19 "اه له كتب منها «التفسير وتأييد مقالة أبي الهذيل». ود أدب الجدل» ووالطعن على المحدثين . 
قال السمعاني: من مقالته: إن الله تعالى ليس له إرادة وأن جميع أفعاله وافعة منه بغير إرادة ولا مشيئة 
منه لماع . 
راجع تاريخ بغداد ۳۸٤:۹‏ ووفيات الأعيان ,»7617:1١‏ ولسان الميزان ٠٠٠:۴‏ وهدية العارفين 
KI‏ 

(۲) فی (ب) بلا علم . 

(۳) في (ب) بلا قدرة. 

. في (ب) بلا حياة‎ )٤( 


بعضها عن البعض من غير تكثر فى الذات أصلاً بحسب الوجودء وهذاكا أن 
الواحد نصف الاثنين » ثلث للثلاثة» ربع للأربعة» وهكذا إلى غير النهاية» مع أن 
الموجود واحد لا غيرء والمحمل مفيل » والنصفية متميزية عن الثلثية . 


قلنا: كون الذات نفس التعلق الذي هو العلم والقدرة مثلاً ضروري البطلان 
ككون الواحد» نفسر() النصفية» والثلثيةء وإنما هو عالم وقادر فيبقى الكلام في 
مأخحذ الاشتقاق › أعني العلم والقدرة فإنه لا بد أن يكون معنى وراء © الذات لا 
نفسه » ولا يفيدك تسميته بالتعلق » لأن مثل العلم والقدرة ليس من الاعتبارات 
العقلية التي لا تحقق لما في الأعيان بمنزلة الحدوث والإمكان» بل من المعاني 
الحقيقية فلا بد من القول بكونها نفس الذات فيعود المحذور أو وراء الذات فيثبت 
المطلوب . 


وأيضاً وصف العالية أو القادرية» وكذا المعلومية » أو المقدورية إنما تتحقق بعد 
تمام التعلق. فعلى ما ذكر يكون كل من العلم والقدرة عبارة عن تعلق الذات بأمر 
فلا بد في التمايز من خصوصية, بها يكون أحد التعلقين علا والآخر قدرة» وهو 
المراد با معنى الزائد على الذات . والحاصل أنه لا نزاع في أن الله تعالى عالم قادر حي 
ونحوذلك. وهذه الألفاظ ليست أسماء للذات» من غير اعتبار معنى » بل هي أسماء 
مشتقة معئاها إثبات ما هو مأخل الاشتقاق» ولا معنى له سوى إدراك المعاني, 
والتمكن من الفعل والترك » ونحوذلك» فلزم بالضرورة ثبوت هذه المعاني للواجب. 


كيف. والخلو عنها نقص › وذهاب إلى أنه لا يعلم ولا يقدر. ثم هذه المعاني ْ 
يمتنع أن تكون نفس الذات لامتناع قيامها بأنفسهاء ولما سبق من المحالات فتعين 
كونها معانى وراء الذات. 


والمعتولة مع ارتكايهم شناعة العالم بلا علم » والقادر بلا قدرةء لا يرضون رأساً 


. في (ب) نصف بدلاً من (نفس)‎ )١( 
(؟) لی (إب) ولا الذات.‎ 


۷٦ 


برأس» بل يباهون بنفي الصفات ويعدون إثباتها من الجهاللات2 , 


«إأنزله بعلمه)“ وقوله ط فاعلموا أنما أنزل بعلم اله أي متلبساً بمعنى 


أنه تعلق به العلمء لا معنی مقارناً للعلم لثلا يلزم کون العلم منزلاً فيجب تأويله 
وكقوله تعالى : 


« أن القوة للهي “ وقوله تعالى : طإن الله هو الرزاق ذو القوة المتين )4 . 


)1١(‏ يقول ابن تيمية : كل كمال ثبت للمخلوق فا خالق أحق به» وكل نقص تنزه عنه خلوق فالخالق أحق 


إفة 
0( 


بتنزيبه عنه لأن الموجود الواجب القديم أكمل من الموجود الممكن والمحدث, ولأن كل كيال ٤‏ 
المفعول المخلوق. هومن الفاعل الخالق. وهم يقولون: كال المعلول من كمال العلة. فيمتنع وجود 
كال في المخلوق إلا من الخالق » فالخالق أحق بذلك الكمال. 
ومن المعلوم بضرورة العقل أن المعدوم لا يبدع موجوداً والناقص لا يبدع ما هو أكمل منه فإن النقص 
أمور عدمية وهذا لا يوصف الرب من الأمور السلبية إلا با يتضمن أموراً وجودية. وإلا فالعدم 
المحض لا كمال فيه. كما قال تعالى: «الله لا إله إلا هو الحي القيوم لا تأخذه سئة ولا نوم» البقرة 
/ ؟/ فنزه نفسه عن السئة والنوم لأن ذلك يتضمن كمال الحياة والقيومية وكذلك قوله: ‏ وما مسنا 
من لغوب» ق ۳۸ يتضمن كمال القدرة. 

راجع كتاب الصفدية ص ٠۹٠‏ ۹۱ 

سورة»النساء آية رقم ٠١١‏ . 

سورة هود اية رقم ١4‏ . 

هذا جزء من آية من سورة البقرة رقم ٠٠١‏ وهي: ولو يرى الذين ظلموا إذ يرون العذاب أن القوة 
لله جميعاً» . 

سورة الذاريات آية رقم ٩۸‏ . 


YY 


أوجه المخالفين فى زيادة الصفات 
على الذات 
(قال: سك المخالف بوجوه: 
الأول : أن الكل مستند إليه سيا صفاته فيلزم كونه قابلاً وفاعلاً. ورد بمنع 
بطلانه . 
الثاني : ہا صفات كمال فيستلزم استكياله بالغير. ورد بأنها ليست غيره» ولو 
سلم فاستحالة اللاستكمال بمعنى ثبوت صفة الكمال له نفس المتنازع . 
الثالث : أن عالميته مثلاً واجبة. والواجب لا يعلل ورد بعد تسليم كون العالمية 
غير العلم . بأن الواجب بمعنى''2 ما يمتنع خلو الذات عنه. لا نسلم استحالة تعليله 
فد نا* (Do e‏ الذا 8 MM‏ 
الرابع : أن القول بتعدد القدماء كفر بإجماع . ورد بأنه لا تغاير ههنا فلا تعدد. 
ولو سلم فليس“ أزلى قدياً بل إذا كان قائ بنفسه. ولو سلم فالكفر إجماعاً تعدد 
تمسك المخالف بوجوه للقائلين بنفي الصفات شبه بعضها على أصول 
الفلسفة تمسكا للفلاسفة» وبعضها على قواعد الكلام تمسكاً للمعتزلة» وبعضها 
من مخترعات أهل السنة على أحد الطريقين دفعاً هاء ولم يصرح في المتن بنسبة كل 
إلى من يتمسك به لعدم خحفائه على الناظر في المقدمات . 
الأول : وهو للفلاسفة. لو كانت له صفة زائدة لكانت ممكنة 2 , لأن الصفة لا 
)١(‏ في (أ) و (ب) بزيادة (بمعنى) . 
(۲) في (ج) غير بدلا من رعين) . 
5) في (ج) بزيادة (كل) . 


ر٤‏ أمثال القرامطة والباطنية والمتفلسفة راجع رد ابن تيمية عليهم في كتاب الصفدية من ص ٠١١-۸‏ : 
(5) في (ب) مكلفة وهو تحريف. 


۷۸ 


تقوم بنفسهاء »> فضلاً عن الوجود. كيف: وقد ثبت أن الواجب واحد» وما وقع في 
بعض كلام بعض العلماء من أن واجب الوجود لذاته هو الله تعالى وصفاتهء فمعناها 
أنها واجبة لذات الواجب أي مستندة إلى الله تعالى بطريق الإيجاب لا بطريق الخلق 
بالقصد والاختيار ليلزم كونها حادثة ‏ وكون القدرة مثلاً مسبوقة بقدرة أخرى» وما 
ثبت من کون الواجب مختاراً لا موجباً » إما هوني غير صفاته؛ وأما استناد الصفات 
عنذ من يثبتها فليس إلا بطريق الإيجاب . 

وكذا قوهم علة الاحتياج إلى المؤثر هو الحدوث دون الإمكان ينبغي أن يخص ”") 
بغير صفاته » ولا يخفى أن مثل هذه التخصيصات في الأحكام العقلية بعيد جداً ثم 
صفاته على تقدير تحققها ولزوم | إمكانها يجب أن يكون أثرأله ) لامتناع افر 
الواجب فى صفاته وك لانه إلى الخير» فيلزم كونه القابل والفاعل وهو باطل لا مر. 


وأجيب بالمنع ىا ) مرء وقد يقرر لزوم كونه الفاعل» بأن جميع الممكنات 
مستندة إليه وكأنه إلزامي» وإلا فأكثر الممكنات عند الفلاسفة أثر.للغيره وإن كانت 
بالآخرة منتهية إلى الواجب» مستندة إليه بالواسطة » وهذا لا يوجب© كون 
الفاعل . 
الثاني : الصفة الزائدة إن لم تكن كمالاً يجب نفيها عند“ لتنزهه عن النقصان» 
وإن کان يلزم استكاله بالغير» وهو يوجب النقصان بالذات فيكون الاً. 


وأجيب : بأنالا نسلم أن مالا يكون كالاً يكون نقصاناً. وأن مالا يكون عين 
الشيء يكون غيره» بل صفاته. لاهو ولا غيره. ولوسلم فلا نسلم استحالة ذلك إذا 
كانت صفة الكيال ناشكة عن الذات» دائمة بدوامه» بل ذلك غاية الكيال. 


(1) سقطمن (ب) لمظ (فليس). 
(۲) فى (ب) مختص بدلا من (يخص). 
(۳) في (ب) انزاله وهو تحريف. 

(4) في (ب) لا بدلاً من (كما) . 

(۵) سقطمن (ب) حرف (لا) . 

(5) في (ب) منه بدلا من (عنه) . 
).في (ب) قائمة بدلاً من (دائمة) . 


۷۹ 


الثالث : وهو للمعتزلة أن عالميته واجبةء لاستحالة الجهل عليهء ولاستحالة 
افتقاره إلى فاعل يجعله عالاًء وكذا البواقي , والواجب لا يعلل » لأن سب الاحتياج 
إلى العلةء هو الجواز لترجيح جانب الوجود» فعالميته مثلاً لا تعلل بالعلم» بل 
يكون هو عالم بالذات بخلاف عالميتنا فإنها جائزة . 

والجواب : بعد تسليم كون العالمية أمراً وراء العالم معللاً به كما هو رأى مثبتي 
الآحوال» أن وجوبها ليس بمعنى كونها واجبة الوجود لذاتهاء ليمتنع تعليلهاء بل 
بمعنى امتناع خلوالذات عنهاء وهو لا يناف كونها معللة بصفة ناشئة عن الذات» فإن 
اللازم للذات قد يكون بوسط. 

الرابع : وهو العمدة الوثقى لنفات؟ الصفات من المليين”"» أنها إما أن تكون 
حادثة فيلزم قيام الحوادث بذاته» وخلوه ف الأزل عن العلم والقدرة والحياة وغيرها 
من الكيا لات وصدورهاعنه بالقصد والاختيار أو بشرائط حادثة لا بداية شهاء 
والكل باطل بالاتفاق. وإما أن تكون قدية» فيلزم تعدد القدماء وهو كفر بإجماع 
المسلمين » وقد کفرت النصارى بزيادة قديعمين2)20 فكيف بأكثر. ؟ 

وأجيب : بأنا لا نسلم تغاير الذاث مع الصفات ولا الصفات بعضها مع البعض 
ليثبت التعددء فإن الغيرين هما اللذان يكن لتفكاك أحده) عن الآخر بمكان أو 
زمان» أو بوجود وعدم أو هما ذاتان ليست إحديه| الأخرى وتفسيره] بالشيئين أو 
الموجودين » أو الاثئين فاسدء لأن الغير من الأسماء الإضافية. ولا إشعار ف هذا 
التفسير بذلك. ش 
)1( في () بزيادة (أن) . 
(؟) في (ب) شقطكلمة (لنفات). 
() المليين : أصحاب الملل . والملة كالدين. وهي ما شرع الله لعباده على لسان المرسلين ليتوصلوا به إلى 

جوار الله . والفرق بيئها وبين الدين أن الملة لا تضاف إلا إلى النبي الذي تستند إليه. نحو فاتبعوا ملة 

إبراعيم »* سورة آل عمران آية ٩٩‏ . ولا تكاد توجد مضافة إلى الله تعالى ولا إلى آحاد أمة مدي ولا 

تستعمل إلا في جملة الشرائع دون آحادها. 

راجع بصائر ذوي التمييزج ٤‏ ص ۱۸ء . 
(4) قال تعالى : ملقد كفر الذين قالوا إنالله ثالث ثلاثة) . 

وقال تعالى: ایا عيسى ابن مر يم أأنت قلت للناس اتخذوني وأمي إلمين من دون الله؟ قال:. 

سېحانك 4 . : 


A۹ 


قال صاحب التبصرة “ » وكذا تفسيره| بالشيئين من حيث إن أحده| ليس هو 
الآخرء لصدقه على الكل مع الجزء كالعشرة مع الواحد» وزيد مع رأسه مع أنه لم 
يقل أحد بكون الجزء غير الكل إلا جعفر بن حرب ”2 من المعتزلة» وعد هذا من 
جهالاته» لأن العشرة اسم للمجموع لا يتناول لكل فرد مع أغياره” فلو كان 
الواحد غير العشرة لصار غر“ نفسهء لأنه من العشرة؛ ولن تكون العشرة بدونه 
وقال أيضاً: كل الشيء ليس غيره» لأن الشيء لا يغاير نفسه. 
وأعجب من هذا من قال: لو كان الغيران هما الاثنان لكان الغيران والاثنان ليس 
بمستعمل ١‏ والغير مستعمل . 
والقول ما قال إمام الحرمين : إن إيضاح معنى الغيرين ما لا يدل عليه قضية 
عقلية » ولادلالة قطعية سمعية › 0 « کل شيئين غبران» 
. نعم يقطع بالمنع من إطلاق الغيرية'فيصفات الباري وذاته لاتفاق الأمة على ذلك 


ثم قال : ولا يتحاشى من ! إطلاق القول» بأن الصفات موجودات . والعلم مم 


الذات موجودان» وكذا نيع الصفاتي فظهر أن القول بالتعدد لا يتوقف عل 
القول بالتغاير. 


(50) هو أبرالمعين ميمون بن محمد النسفي المتوق سنة ٠٠۸‏ ه وكتابه جلد ضخم أوله؛ أحمد الله تعالى على 
)١(‏ مننه. . الخ مع فيه ماجل من الدلائل في المسائل الاعتقادية وبين ما كان عليه مشايخ أهل السنة 
وأبطل مذاهب خصومهم ومن نظر فيه علم أن متن العقائد لعمر النسفي كالفهرس هذا الكتاب, 
)۲( هوجعفر بن حرب الهمداني : من أئمة المعتزلة . من أهل بغداد. أخذ الكلام عن أبي الهذيل العلاف 
بالبصرة. وصنف كتباً. قال الخطيب البغداديّ إنها معروفة عند المتكلمين . وإن له اختصاص بالوائق 
العبابى . 
قال المسعوديٌ وإلى أبيه يضاف شارع «باب حرب» في الجانب الغربي من مدينة السلام توفي سنة 
۹ ها 
راجع تاريخ بغداد ۱۹۳۷ء ومروج الذهب ۲۹۸:۲ . 

(۳) ف (ب) مع اعتباره . 

() في (أ) بزيادة (غير) . 


۸١ 


فالقول بأزلية الصفات لا تستلزم القول بقدمها لكونه أحص» فإن القدي “ هو 
الأزل القائم بنفسه» ولو سلم أن كل أزلي قديم . فلا نسلم أن القول بتعدد القديم 
مطلقاً كفر بالاإجماع » بل في القدم الذاتي بمعنى عدم المسبوقية بالغير» وقدم الصفات 
زماني» بمعنى كونها غير مسبوقة بالعدم. 

ولو سلم أن القول بتعدد القديم كفر ذاتياً كان أو زمانياًء فلا نسلم ذلك في 
الصفات. بل فى الذوات خاصة. أعني ما تقوم بأنفسها. والنصارى وإن لم يجعلوا 
الأقانيم القديمة ذوات» لكن لزمهم القول بذلك حيث جوزوا عليها الانتقال! » وقد 
سبق بيان ذلك» وقوله تعالى : « وما من إله إلا إله واحدي” بعد قوله : «لقد كفر 
الذين قالوا إن الله لله ثالث ثلاثة » " شاهد صدق على أنهم كانوا يقولون بآهة ثلاثة. 
فأين هذا من القول باله واحد له صفات كيال كما ا 


)0 القديم في اللغة : ما مضى على وجوده زمان طويل؛ ويطلق في الفلسفة العربية على الموجود الذي ليس 
لوجوده ابتداء ويرادفه الأول: قال ابن سينا : «يقال قديم للشيء إما بحسب ذاته وإما بحسب الزمان 
فالقديم بحسب الذات هو الذي ليس لذاته مبدأ هي به موجودة . والقديم بحسب الزمان لا أول 
لزمانه» . 
راجع النجاة لابن سينا ص ٣۵۵‏ . 

©( سورة المائدة أية رقم “ا/ا. 

(۴) سورة المائدة آية رقم ۷۳ . 


AY 


شبهة أخرى للمخالفين والرد 
عليها 

(قال: وأما التمسك بأنه لو اتصف بالصفات لزم التركيب ف الحقيقة الإلهية 
وتأن القدم أخص أوصاف الاله والكاشف عن حقيقته. فلو اشتركت 
الصفات فيه لكانت آلمة, وبأنه لا دليل على الصفات فيجب نفيها وبأنه لايعقل 
من القيام إلا التبعية في التحيز فيلزم تحيز الباري فضعيف جدا) . 

قال : وأما التمسك إشارة إلى شبه أخرى ضعيفة جداً. 

الأولى : أنه لو كان موصوفاً بصفات قائمة بذاته؛ لكانت حقيقة الإلهية مركبة 
من تلك الذات والصفات » وكل مركب ممكن لاحتياجه إلى الأجزاء. والجواب: منم 
الملازمة بل حقيقة الإله تلك الذات الموجبة للضفات . 

الثانية : أن القدم أخص أوصاف الإله. والكاشف عن حقيقته» إذ به يعرف 
تميزه عن غيره» فلو شاركته الصفات في القدم» لشاركته في الإلهية » فيلزم من القول 
بها القول بالإلهية كما لزم النصارى . 

والجواب : منع الأخص كون الكاشف هو القدم بل وجوب الوجودية . 

الثالثة : أنه لا دليل على هذه الصفات لأن الأدلة العقلية لا ثتمء والسمعية لا 
تدل إلا على أنه حي عالم قادر إلى غير ذلك . والنزاع لم يقع فيه» وما لا دليل عليه 
يجب نفيه کا سبق مراراً. 

الرابعة : أنه لا يعقل من قيام الصفة بالوصوف إلا حصوها فى الحيز تبعاً 
حصوله» والتحيز على الله تعالى محال» فكذا قيام الصفات به. 

والجواب : أن معنى القيام هو الاختصاص الباعث على ما هو مرادكم باتصافه 
بالأحوال والأحكام . 


A 


من شبه المخالفين 

(قال: والقوي إلزاماً لزوم قيام المعنى بالمعنى في بقاء الصفات والدفع بأنها 
ل تتصف بالبقاء أو باقية ببقاء الذات أو بقاؤها نفسها ضعيف) . 

قال : والقوي إلزاماً يعني أن من الشبه القوية في هذا الباب» وإن كانت 
مقدماتها إلزامية لا تحقيقية» أنها لو كانت له صفات قدية. لزم قيام المعنى بالمعنى لأن 
القديم يكون باقياً بالضرورة. وعندكم أن بقاء الثىء صفة زائدة عليه قائمة به وأن 
قيام 9) المعنى بالمعنى باطل . فمن الأصحاب من لم يجعل البقاء صفة زائدة» بل 
استمرارا للو- دء ومنهم من جوز في غير المتحينز قيام المعنى بالمعنى. وإنها الممتنع 
قيام العرض بالعرض. لأن معناه التبعية ف التحيز» والعرض لا يستقل بالتحيز» 3 
فلا يتبعه غبره » بل كلاها يتبعان الحوهر. ومنهم من امتنع عن وصف الصفات 
بالبقاء فلم يقل علمه باق وقدراته باقية » بل قال: هو باق بصفاته» وهذا 
عفدا لأن الدائم الموجد أزلاً وأبداً من غير طريان فناء عليه أصلاً» اتصافه 
بالبقاء صروري» ولا يفيد التحرز عن التكلم به. ومنهم من قال: هي باقية ببقاء هو 
بقاء الذاتء فإنه بقاء للذات وللصفات» وللبقاء لآنها ليست غير الذات بخلاف 
بقاء الجوهر. فإنه لايكون بقاء لأعراضه» لكونها مغايرة له والبقاء القائم بالشىء لد 
يكون بقاء لا هو غيره. 

بهذا صرح الشيخ الأشعريٌ 29 واعترض عليه: 
)١(‏ سقطمن (أ) و(ب) لفظ (لا) . 
(؟) سقطمن (ب)لفظ (قيام) . 
() هوعلي بن إسماعيل بن إسحاق» أبو الحسن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري » مؤسس مذهب 

الأشاعرة . كان من الأئمة المتكلمين المجتهدين . ولد ف البصرة عام 71 ه وتلقى مذهب المعتزلة 

وتقدم فيهم ثم رجع وجاهر بخلافهم . وتوفي ببغداد عام ۳۲٢‏ ه قيل بلغت مصنفاته ثلاثيائة كتاب 

منها «الإبانة» «ومقالات الإسلاميين» و«ومقالات الملحدين». 

راجع طبقات الشافعية ۲ : ه؛؟ والمقريزي 7 : ۳۰۹ وابن خلكان 895:1. 


At 


بأن الصفات کا أنها ليست غير الذات» ليست عينهاء فكيف يجعل البقاء 
القائم بالذات بقاء لما ليس بالذاتء وما لم يقم به البقاءء وهذا لا يتصف بعض 
سات الات مع أنها ليست غير الذات بالبعض» فلا يكون العلم مثلاًحياً 
قادراً. فظهر أن علة امتناع جعل بقاء الجوهر بقاء العرض ليست تغايرها » بل كون 
أحدهم| ليس الآخر ومنهم من قال : إن الصفة ”“ باقية ببقاء وهل" هو نفسهاء 
والعلم مثلاً »عل للذات» فيكون به عالاً وبقاء لنفسه» فيكون به باقياً کیا أن بقاء 
الله تعالى بقاء له وبقاء للبقاء أيضاًء وهذا كاللجسم يكون کاثناً بالکون» والكون 
يكون كائناً بنفسه, وجاز حصول باقيين ببقاء واحد» لأن أحدههما كان قائ بالآخرء 
فلم يرد إلى قيام صفة بذاتين بخلاف حصول متحركتين, بحركة » وأسوديين بسواد. 

فإن قيل : معلوم أن الشيء إنغا يكون عالاًا هوعلم » قادراً ما هو قدرة» باقيابما 
هو بقاء إلى غير ذلك . وها هنا قد لزم كون الذات عالاًء وقادراً ما هو بقاء» والعلم 
باقيا بما هو علم » والقدرة باقية بما هو قدرة وهو محال . 

قلنا: اختلاف الاإضافة بدفع الاستحالة» فإن المستحيل هوأن يكون الشيء عالاً 
1 وكادر ماقو يفا له وباقياً ا هو علم أو قدرةله. 


واللازم هو أن الذات عالم أوقادر بما هوبقاء للعلم أو للقدرةء والعلم أو القدرة 
باق بجا هو علم أو قدرة للذات . 

ولقائل أن يقول : فحينئذ 29 حتى لا يبقى قولكم بقاء الباقي صفة زائدة عليه» 
قائمة به على إطلاقه . وأيضا إذا جازكون بقاء العلم نفسه مع القطع بأن مفهوع البقاء 
ليس مفهوم العلم . فلم لا يجوز مثله في الصفات مع الذات بأن يكون عالاً بعلم هو 
نفسه» قادرً بقدرة هي نفسهء باقيا ببقاء هو نفسه إلى غير ذلك » ولا يستلزم | إلاكون 
الجميع واحداً بحسب الوجود لا بحسب المفهوم والاعتبار. 


)١(‏ سقطمن (ب) جملة (إن الصفة). 
(۲) في (أ) بزيادة (جوهر). 
) سقطمن (أ) فحينئد. 


ادعاء المعتزلة نفى القدرة عن الله تعالى 

(قال: وهم ف نفي القدرة. 

أنه لو كانت له قدرة لما تعلقت بخلق الأجسام لأن قدرة الشاهد ليست كذلك إلا 
لعلة مشتركة هي كونها قدزةولأنها إما أن تماثل قدرة الشاهد أو تخالفها بقدر 
تخالفها”» , قلنا: لعل العلة أخص والمخالفة أشد) . 

قال : وهم في نفي القدرة تمسك المعتزلة في امتناع كون البارى تعالى قادراً 
بالقدرة بأنه لو كان كذلك لما كان قادراً على خلق الأجسام» واللازم باطل وفاقاً 
ببيان الملازمة من وجهين: ش 

أحدها : أن عدم صلوح قدرة العبد لخلق الأجسام حكم مشترك» لا بد له من 
علة مشتركة ‏ وما هي إلا كونها قدرة» فلو كان للباري أيضاً قدرة» لكانت كذلك. 

وثانيهها : أن قدرة الباري على تقدير تحققهاء إما أن تكون مماثئلة لقدرة العباد 
فيلزم أن لا تصلح لخلق الأجسامء لأن حكم الأمثال واحد» وإما أن تكون مخالفة 
لهاء وليست تلك المخالفة أشد من خالفة قدرة العباد بعضها للبعض » ومع ذلك لا 
يصلح شيء منها خلق الأجسام» فكذا الني تخالفها هذا القدر من المخالفة . 

والجواب : آنا لا نسلم أنه لا بد للحكم المشترك من علة مشتركة. بل يجوز أن 
يعلل عدم صلوح قدرة العباد خلق الأجسام بخصوصياتها. 

ولو سلم» فلا نسلم أنه لا مشترك بينها سوى كونها قدرة للجواز أن تكون أمراً 
أخص من ذلك بحيث تشمل قدرة العباد “ولا تشمل قدرة الباري. ولا نسلم أن 
مخالفة قدرة الباري لقدرة العبادء ليست أشد من مخالفتها فيا بينها لحواز أن تنفرد 


. سقطمن (خ) جملة (بقدر تخالفها)‎ )١( 


۸٦ 


ادعاء المعتزلة نفي العلم عن الله تعالى 
(قال: وفى نفي العلم . 
أنه لو كان عالماً بعلم كما في الشاهد لكان العلمان معاثلين لتعلقهم| بالمعلوم من وجه 
واحد. فيلزم اشتراكههما في القدم أو الحدوث بخلاف العالمية فإنها فيه يتعلق الذات 
وفينا تعلق العلم . ولكانت علومه “ غير متناهية لكونه عالاً ما لا نباية له ولكان 
فوقه عليم لقوله تعالى : 
«وفوق كل ذي علم عليم 4 2( قلنا لا يلزم من الاشتراك في اللازم العاثل ولا 
من الهاثل الاستواء فى الصفات. ولا يمتنع كثرة تعلقات الواحد ولو إلى غير نهاية ولا 
تخصيص العمومات) . 
قال : وفي نفي العلم تمسكوا في امتناع كونه عالما بالعلم”" بوجوه: 
الأول : أنه لو كان كذلك لزم حدوث علمه» أو قدم علمناء وکلاھ) ظاهر 
البطلان» وجه اللزوم أنه إذا تعلق علمنا بثيء محصوص تعلق به علمه كان كلاه 
على وجه واحد» وهو طريق تعلق العلم بالمعلوم. لا أن يكون علمه به“ بطريق 
تعلق الذات» وعلمنا به بطريق تعلق العلم كا في عالميته» وعالميتنا. وإذا كان 
كلاه]| على وجه واحد كانا متائلين , فيلزم استواؤه) 2 القدم أوالحدوث. 
والحراب : أن تعلقه| من وجه واحد لا يوجب تماثلھے| لحواز اشتراك المختلفات 


. ۷١ في (ج) له علوم . (۲) سورة يوسف آية رقم‎ )١( 
العلم ضربان : إدراك ذات الشي . والثاني: الحكم على الشيء بوجود شيء هو موجود له. أو نفي‎ )۴( 
. شيء هو منفي عنه‎ 


فالأول : هو المتعدى إلى مفعول واحد. قال تعالى: لا تعلمونهم اله يعلمهم». 

والثاني : المتعدى إلى مقعولين: نحو قوله تعالى: «إفإن علمتموهن مؤمنات ) 

وقوله : يوم يجمع اله الرسل فيقول ماذا اجبتم قالوا : لا علم لنا# إشارة إلى أن عقوم قد طاشت. 
0( في () بزيادة (به) . (ه) سقطمن (ب) لفظ ربه) . 


AY 


ولو سلّم ء فالقائل لا يوجب تساويه) في القدم أو الحدوث لجواز اختلاف 
المعاثلات في الصفات»! كالوجودات على رأي المتكلمين. 

الثاني : لو كان عالاً بالعلم لكان له علوم غير متناهية لأنه عالم بما لا خباية له 
والعلم الواحد لا يتعلق إلا بمعلوم واحدء وإلا لما صح لنا أن نعلم كونه عالاً بأحد 
المعلومين» مع الذهول عن علمه بالمعلوم الآخرء ولجاز أن يكون علمه الواحد» قائ 
مقام لعلو المختلفة في الشاهد للقطع ‏ بأن علمنا بالبياض الك علا ياواد 
ولو جاز هذا لجاز أن يكون له صفة واحدة تقوم مقام الصفات كلها بأن يكون علا 
وقدرة وحياة وغير ذلك» بل تقوم الذات مقام الكل . 


ويلزم نفي الصفات. وإذا لم يتعلق العلم الواحد [ إلا لمعلوم واحد لزم أن 
حردالة خسم بولرماه الغير المتناهية علوم غير متناهية. وهو باطل وفاقاً 
واستدلالاً ا مر مراراً من أن كل عدد يوجد بالفعل فهو متناه . 

فإن قيل: فكيف جاز أن تكون المعلومات غير متناهية. . ؟ 

قلنا : لأن المعلوم لا يلزم أن يكون موجوداً في الخارج . والجواب : أنه لا يمتنع 
تعلق العلم الواحد بمعلومات كثيرة » ولو إلى غيرنهاية وما ذكر في بيان الامتناع ليس 
بشيء لأن الذهول إنما هو عين التعلق بالمعلوم الآخرء وعلمنا أيضاً بالسواد والبياض 
لا يختلف إلا بالإإضافة ¢ ولو سلم فيقام علمه مقام علوم ختلفة لا يستلزم جواز ز قیام 
صفة واحدة له مقام صفات مختلفة الجنس . 

النالث: لو كان الباري ذا علم لكان فوقه عليم لقوله تعالي: «وفوق كل ذي 
علم عليم )7 . 

واللازم باطل قطعاً. والجواب منع كونه على عمومه. والمعارضة بالآيات 29 
الدالة على ثبوت العلم كا مر. 


)1( سورة يوسف أية رقم كل 
زفة فال تعالى : ل وسع ربي كل شيء عل سورة الأنعام آية رقم وم 
وقال أيضاً : «لكن الله يشهد با أنز ل إليك أنزله يعلمه» سورة النساء ء آية . 


A۸ 


المبحث الثانى 
إثبات القدرة لله تعالى 


(قال: بمعنى تمكنه من الفعل والترك, وصحتهم| عنه بحسب الدواعي. فأصل 
الباب, أن قدم الصائع مع حدوث المصنوع لا يتصور في القادر لامتناع التخلف, فإذا 
ثبت حدوث الكل أو صدور الكل عنه بواسطة فظاهر وإلا فلا بد من نفي أن 
تتعاقب حوادث لا بداية لها يكون شيء وطأني صدور الحوادث عن الموجب 
القديم.وقد سبسق, وأن يوجب الموجب قدياً ختاراً يستند إليه الحوادث فهو وفاق) . 


المشهور أن القادر''» هو الذي إن شاء فعل» وإن شاء ترك . ومعناه : أنه يتمكن, 

من الفعل والترك. أي يصح كل منه) عنه بحسب الدواعي المختلفة. وهذا لا ينان 
لزوم الفعل عنه. عند خلوص الداعي بحيث لا يصح عدم وقوعه ولا استلزام عدم 
الفرق بينه وبين الموجب» لأنه الذي يجب عنه الفعل نظراً إلى نفسه. بحيث لا 
يتمكن من الترك أصلاًء ولا يصدق أنه إن شاء ترك كالشمس ف الإشراق . والنار في 
الاحراق. ر 

وميل الأمام الرازي إلى أن الداعي من جنس الإدراكات وهو العلم أو الطن أو 
الاعتقاد أن في الفعل مصلحة ومنفعة مثلاً. وقيل : من جنس الإرادة وقيل: نفس 
المصلحة والمنفعة» ولا خفاء في فى أنها لا يلزم أن تكون كذلك في نفس الأمرء 0 
يظن المفسدة مصلحة» فيقدم على الفعل» ثم الأصل المعول عليه في باب إثبات 
قادرية الباري أنه صانع قديم له صنع حادث» وصدور الحادث عن القديم إغا 
يتصور بطريق القدرة دون الإيجاب . وإلا فيلزم لف الغلول عن تام عليه حيث 
وجدت ف الأزل العلة دون المعلول» ولا يتم هذا إلا بعد إثبات أن شيئاً من الحوادث 


)١(‏ هو قادر ومقتدر. ذو قدرة ومقدرة» والقدير: هو الفاعل لما يشاء على فدر ما تقتضي حكمته لا زانداً 
عليها ولا ناقصاً عنه ولذلك لا يصح أن يوصف به إلا الله تعالى ولا أحد يوصف بالقدرة من وجه إلا 
ويصح أن يوصف بالعجز من غير وجه الله تعالى فهو الذي ينتفي عنه العجر من كل وجه تعالى شانه . 
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يستند إلى البارى بلا واسطة. وذلك بأن يبين أنه قديم بذاته وصفاته. وأن العالم 
حادث بجميع أجزائه على ما قرره المتكلمون. أو يبين امتناع أن يكون موجباً 
بالذاتء ويكون في سلسلة معلولاته لأنه"“ قديم مختار يستند إليه الحوادث » وهذا 
مما وافقنا عليه الخحصمء أوحركة سرمدية"“ يكون جزئياته الحادئة شر وطاً ومعدات 
في حدوث الحوادث على ما زعمت به الفلاسفة . وقد سبق في بحث التسلسل بيان 
استحالة وجود ما لا <باية لما مجتمعة كانت أو متعاقبة . وفي بحث حدوث العالم بيان 
استحالة أزلية الحركة . 

قال إمام الحرمين رحمه الله تعالى: دخحول حوادث لا نهاية لها لإمدادها على 
التعاقب في الوجود معلوم البطلان بأوائل العقول» وكيف ينصرم بالواحد على أثر 
الواحد. ما انتفت عنه النهاية كالدورات “° التي قبل هذه الدورة التي نحن فيها 
على ما تزعم الملاحدة من أن العالم لم يزل على ما هو عليه ولم تزلدورة قبل دورة 
إلى غير أولء ووالد قبل ولدء وبذر قبل زرع» ودجاجة قبل بيضة» وهذا بخلاف 
إثبات حوادث لا آخرلماء كنعيم الجنان» فإنه ليس قضاء بوجود ما لا يتناهى . 
وهكذا كما إذا قال: لا أعطيك درهما إلا أعطيك قبله ديناراً» أو لا أعطيك ديناراً إلا 
أعطيك قبله درهم)ً فلم يتصور أن يعطيه على حكم شرطه درهم ولا ديناراً ببخلاف 9) 
ما إذا قال: لا أعطيك درهيا» إلا أعطيك بعده ديناراً» ولا أعطيك ديناراً إلا أعطيك 


بعده درهيا . 


(1) في (أ) بزيادة ( لانه ). 
(۲) سرمدا: أي دائا ومنه قول طرفة:. 
لعمرك ما أمري علي بغمة هاري ولا ليلي علي سرمد 
وهو من السرد أي المتابعةء ومنه قولهم في الأشهر الحرم» ثلاثة سرد وواحد فردء والميم زائدة. ووزنه 
فعمل . 
أن يوصف بالعجز من وجه غير الله تعالى فهو الذي ينتمي عنه العجز من كل وجه تعالى شأنه. 
(9؟) الدورة في الفلك : فترة تتكرر بعدها المواقع النسبية أو خصائص الأجرام السماوية » كحركة الأرض 
حول الشمسء والقمر حول الأرضء والدورة الشمسية أن تعود بعدها الشمس إلى نفس الموقع 
بالدسبة للأرض فيتكرر ترتيب الأيام في التقويم » ودورات أخرى للبقع الشمسية» والنجوم المتغيرة . : 
راجم ال موسوعة الميسرة ص 816. 
(۶) سقطمن (أ) بخلاف. 


وبالجملة فالحدوث ينافي نفي () الأولية » ولا ينافي نفي الآخرية. 

لا يقال: قد يمكن تقرير هذا الاستدلال بحيث لا يفتقر إلى أحد الأمرين 
المذكورين» كما ذكر تي المواقف من أنه لولم يكن قادرا لزم إما نفي الحادث أو عدم 
استناده إلى المؤثر > أو التسلسلء أو تخلف الآثرعسن المؤثر التام لأنه إن لم يوجد 
حادث أصلاً فهو الأمر الأول. وإن وجد فإن لم يستند إلى مؤثر فهو الثاني» وإن 
استند فإن لم ينته إلى قديم فهو الثالثء وإن انتهى فلا بد من قديم يوجب حادثا بلا 
٠‏ واسطة دفعاً للتسلسل وهو الرابع » لأنا نقول هذا أيضاً تقرير الاستدلال المشهور 
بزيادة مقدمات لا حاجة إليها وهي الشرطيات الثلاث . 


الأول: لأن الكلام في قادرية القديم الذي إليه ينتهي الكل » مع أن التالي في كل 
من الأولين عين المقدم. ولذا عدل عنه. وقال: وإن ششت قلت 500 
الاستدلالء لوكان الباري موجبا بالذات لزم قدم الحادث» إذ لو حدث لتوقف على 
شرطحادث وتسلسل »› ٠‏ ثم إنه لا يتم إلا ما ذكرنا على ما اعترف به حيث قال: واعلم 
أن هذا الاستدلال يغني على التقديرين لا يتم إلا إن تبين حدوث ما سوى الله تعال» 
وامتناع قيام جوادث متعاقبة لا اية لها بذاته» أوتبين في الحادث اليومي أنه لا يستند 
إلى حادث مسبوق بآخ رلا إلى نهاية محفوظاً بحركة دائمة » وذلك لأنه لولم يتبين ما 
ذكر لم تصح الشرطية الرابعة من التقرير الأول» ويلزم المحال المذكور في التقرير 
الثاني لحواز أن تنتهي الحوادث إلى قديم يوجب قدياً يستند إليه الحوادث بطريق 
الاختيار دون الإيجاب . فلا يلزم التخلف ولا التسلسل» وأن لا يثبت قديم يوجب 
حادثاً بلا واسطةء بل يكون كل حادث مسبوقاً بآحر من غير بداية کا هو رأبهم في 
الحركات؛ ولا يكون هذا من التسلسل المسلم استحالته» أعني ترتب العلل 
والمعلولات لا إلى نهايةء فلا بد من بيان استحالة النوع الآخر من التسلسل. أعلي 
کون كل -حادث مسبوق بآخر لا إلى نهاية ليتم به الاستدلال. 


(۱) سقطمن (ب ) لفظ (نفى). 
(۲) سقطمن ( ب ) لفط( كون). 
(۳) سقطمن ( ب ) لفظ( به ). 


۹۱ 


إيراد الأدلة فى كونه تعالى قادراً 
(قال: ولنعد من الأدلة عدة . 
الأول: لما ثبت انتهاء الحوادث إلى الواجب لزم كونه قادراً وإلا فإما أن يوجب 
حادثاً بلا وسط 2١‏ فيلزم التخلف أو لا فيلزم التسلسل . 
الثاني : تأثيره فى وجود العالم إن كان بطريق الايجاب فإما بلا وسط أو بوسط 
قديم فيلزم قدم العالم؛ وإما بوسط حادث فتتسلسل الحوادث . 
الثالث: اختلاف الأجسام بعوارضها ليس للجسمية ولوازمها لكونها مشتركة 
وإلا لعوارض أو ذاتيات؛ أو أجسام ها نوع اختضاص لامتداع التسلسل و بتعسين 
الفاعل المختار. لأن نسبة الموجب إلى الكل على السواء . 
الرابع : لو كان موجد العالم موجبألزم من ارتفاعه ارتفاعه لأن ارتفاع الملزوم 
من لوازم ارتفاع اللازم لكن ارتفاع الواجب محال. 
الخامس: اختصاص الكواكب والأقطاب بمحافاء والأفلاك بأماكنها لو لم يكن 
بإرادة القادر, لزم الترجح لأن نسبة الموجب إلى الكل على السواء . 
السادس : فاعل أعضاء الحيوان وأشكاله إن كانت (2 طبيعة أو مبدأ موجباً لزم 
كونه كرات مجردة أو متغامة فتعين القادر المختار وقد يتمسك بالأدلة السمعية من 
الإجماع وغيره. و بأن القدرة وغيرها صفات كمال وأضدادها سات نقص. وبأن صانع 
العالم على أحكامه وانتظامه لا يكو ن إلا عالماً قادراً بحكم الضر ورة, وهذه الوجوه 
مع ما فيها من جال" المناقشة ربما تفيد باجتاعها البقين ‏ ). 
)١(‏ في (ج ) واسطة. 
(۲) سقطمن (ج ) كانت. 


م فی (أ) و(ب) : محال بدلاً من (مجال ) , 
)٤(‏ في (ج ) التعين بدلا من ( اليقين ). 


۹۲ 


قال ٠‏ : ولنعد من الأدلة عدة بعد التنبيه على أصل الباب يريك إيراد عدة تقريرات 


الأول: لما ثبت بما سبق في إثبات الصانع وإبطال التسلسل انتهاء الحوادث إلى 
الواجب لزم كونه قادراً حتارأًء وإلا فإما أن يوجب حادثاً بلا واسطةء فيلزم 
التخلف. حيث وجد في الأزل» ولم يوجد فی الحادث أولا فيلزم أن يكون كل 
حادث مسبوقا باحر لا إلى نهاية وقد بين بطلانه . 

الثاني : تأثير الواجب في وجود العالم يجب أن يكون بطريق القدرة والاختيار» إذ 
لو كان بطريق الايجاب, فإما أن يكون بلا واسطة» أو بوسط قديم فيلزم قدم العالم 
وقد بين حدوئه. وإما بوسط حادث» فينقل الكلام إلى كيفية صدوره» وتتسلسل 
الحوادث وقد بين بطلانه . 

الثالث: اختلاف الأجسام بالأوصاف» واختصاص كلا با له من الشكل 
واللون» والطعم والرائحة. وغير ذلك لا بد أن ا 
التخصيص بلا محصص . فذلك المخصص لا يجوز أن يكون نفس الجسمية أو شيئا 
من لوازمهاء لكونها مشتركة بين الكل» بل أمر آخرء دبل لكام إن ي 
بذلك الجسم » > فإما أن تتسلسل المخصصات وهو تحال» أو ي ينتهي إلى قادر مختار بناء 
على أن نسبة الموجب إلى الكل على السواء وهو المطلوب . 

الرابع : لو كان موجد العالم وهو الله تعالى موجباً بالذات لزم من ارتفاع العالم 
ارتفاعه » بمعنى أن يدل ارتفاعه على ارتفاعه. لأن العالم حينئذ ‏ يكون من لوازم 
ذاته» ومعلوم بالضرورة أن ارتفاع اللازم يدل على ارتفاع الملزوم» لان ارتفاع 
الواجب محال. فتعين أن يكون تأثيره في العالم بطريق القدرة والاختيار دون اللزوم 
والإيجاب. 

الخامس: اختصاص الكواكب والأقطاب”" لمحالها لو لم تكن بقادر مخنار بل 


() في (ب) بزيادة حرف الجر( في ). 
0( 'في ( ب ) حتى بدلا من ( حینئذ ) . 
)۳( في ( ب ) الأقطار بدلاً من (الاقطاب) . 


۳ 


بموجب لزم الترجيح بلا مرجح, لأن نسبة الموجب إلى جميع أجزاء البسيط على 
السواء . 

السادس: فاعل الحيوانات ”“ وأعضائها ”“ على صورها وأشكالهاء يجب أن 
يكون قادراً مختاراً . إذلوكان طبيعة النطفة أو أمرأًخارجياً موجباً لزم أن يكون الحيوان 
على شكل الكرة» إن كانت النطفة بسيطة. لأن ذلك مقتضى الطبيعية» ونسبة 
الموجب إلى أجزاء البسيط على السوية» وعلى شكل كرات مضمومة بعضها إلى 
البعض إن كانت النطفة مركبة» من البسائط بمثل ما ذكر. 


وقد يتمسك في إثبات كون الباري قادراً عالاً بالإجماع » والنصوص القطعية من 
الكتاب والسنة.")ء وبأن القدرة والعلم والحياة ونحوذلك صفات كيال . وأضدادها 
من العجز والجهل والممات سمات نقص يجب تنزيه الله عنها. وبأن صانع العالم على 
ما فيه من لطائف الصنع وكمال الانتظام والإحكام عالم قادر بحكم الضرورة. وهذه 
الوجوه لا تخلو عن محال مناقشة : 


أما الستة © الأول : قلما* لا يخفى على ال متأمل فيهاء الواقف على قواعد الفلسفة 
وأما السابع : فلان مرجع الأدلة السمعية إلى الكتاب. ودلالة المعجزات» وهل يتم 
الإقرار مهاء والاإذعان ها قبل التصديق بكون الباري قادراً عالماً فيه تردد وتأمل » ۴ 
الثامن: فلأنه فرع جواز اتصافه بها وكونها الات في حقه ووجوب اتصافه] بكل 
كمال ونحو ذلك من المقدمات التي“ ريبما يناقش فيها. وأما التاسع : فلابتنائه7 على 


رو فى (آ) الحيوان بدلا من ( الحيوانات ) , 

(۲) ف (!) وأعضائه'بدلاً من (أعضائها). 

(۳) قال تعالى: « قل هو القادر على آن يبعث عليكم عذاباً من فوقكم »# سورة الأنعام آية رقم وى وقال 
تعالى: يو عالم الغيب والشهادة الكبير المتعال# سورة الرعد اية رقم 5. 

(5) في (ب) الشبه ومو تحريف. 

. في (ب) فلما بدلا من (قلما)‎ )٥( 

(5) ما بين القوسين سقطمن (ب). 

(۷) في ( ب ) انتهى بدلاً من ( التي ). 

(۸) في ( ب ) فلا نهاية وهؤ تحريفت. 


8 


أن ما يشاهد من أمر السماء والأرض مستند إلى الواجب بلا واسطة» إلى بعمض 
معلولاته “ على ما يزعم الفلسفي» لكن من كان طالب للحق غير هائم في أودية 
الضلال ريما يستفيد من هذه لوجوه القطع واليقين بلا احقال. 


)0( في ( ب ) معلوماته وهو تحريف. 
(۲) سقطمن ( ب ) لفظ طالبا. 


4٥ 


أدلة المخالفين فى قدرة الله تعالى 
(قال: تمسك المخالف بوجوه: 

الأول: تعلق القدرة إن افتقر إلى مرجح تسلسلء وإن لم يفتقر انسد باب 
إثبات'٠‏ الصانع» ورد بمنع الملازمتين لجواز أن يكون المرجح تعلق الاإرادة لذاتها 
ولأن ترجيح القادر أحد مقدوريه بلا مرجح بمعنى تخصيصه بلا داعية غير ترجيح 
الممكن بلا مرجح., يعني تحققه بلا مؤثر. 

الثاني : أن تعلق القدرة والاإرادة إما قديم فيلزم قدم العالم. وإما حادث 
فتتسلسل الحوادث, ورد بالمنع لجواز أن يتعلقا في الأزل بإيجاده في ما لا يزال؛ أو 
يكون حدوث تعلقههما لذاتهما. 

الثالث: أن الفاعل إن استجمع جميع ما لا بد منه وجب رده“ لامتناع التخلف 
في القادرء ورد بأن الوجوب من القادر لا يناني الاختيار بل يحققه. بخلاف الوجوب 
من الموجب فإنه لا يصح فيه إنه إن شاء ترك . 

الرابع : أن نسبة القدرة إلى الوجود نسبتها إلى العدم. وهو لا يصلح مقدوراً 
لكونه أزلياً ونفياً محضاً فكذلك الوجود . ورد بأن معنى القدرة على العدم أنه إن شاء 
لم يفعل وإن لم يشأ لم يفعل لا إن شاء فعل العدم. 

الخامس : أن المختار إن كان الفعل أولى به من الترك يّلزم الاستكبال بالغير وإلا 
فالعبث. و رد بأنه يكفي فى نفي العبث كونه أولى في نفسه أو بالنسبة إلى الغير. 

السادس : أن أثر المختار إن امتنع في الأزل لزم الانقلاب وإن أمكن لزم جواز 
استناد الأزلي إلى المختار, ورد بأنه فى الأزل ممكن لذاته ممتئع لكونه أثر المختار. 


(1) سقطمن (ج ) لفظ ( إثبات) . 
(۲) فی (ج ) اثره بدلا من ( رده ) . 


1 


السابع : أنه يعلم في الأزل وجود الأثر فيجب أو عدمه فيمتنع فلا يكون 
مقدو راء ورد بأنه يعلم وجوده بقدرته) . 

قال : مسك المخالف بوجوه: 

الأول: لو كان الباري تعالى فاعلاً بالقدرة والاختيار دون الإيجاب» فتعلق 
قدرته بأحد مقدوريه بالمتساويين» بالنظر إلى نفس القدرة دون الآخرين» افتقر إلى 
مرجح بنقل الكلام إلى تأثيره في ذلك المرجح » ولزم التسلسل في المرجحات» وإن لم 
يفتقر لزم انسداد باب ثبات“ الصانع» لأن مبناه على امتناع الترجح بلا مرجح. 
وافتقار وقوع الممكن إلى مؤثر. 

والحواب : منع الملازمتين . أي له نسلم أنه لوافتقر تعلق القدرة إلى مرح لزم 
التسلسل» لجحواز أن يكون الترجيح هو الإرادة 2 التي تتعلق بأحد المتساويين 
لذاتهاء کا في احتيار ال حائع أحد الرغيفين» والمارب أحد الطريقين» ولا يخفى أن 
هذا أولى نما قال فى المواقف اقتداء بالامام أن القدرة تتعلق لذاتها. 

ولا نسلّم أنه لولم يفتقر إلى مرجح لزم انسداد باب إثبات الصانع »فإن المفضي 
مقدوريه بلا مرجح , بمعنى تخصيصه بالايقاع من غير داعية. 

ولا يلزم من جواز هذا جواز ذلك . 

الثاني : أن تعلق القدرة والارادة بإيجاد العالم إن كان أزلياً لزم كون العالم أزلياً 
لامتناع التخلف عن تمام العلة» وإن كان حادثاً ينقل الكلام إلى تعلقه) بأحداث 
ذلك التعلق, وتتسلسل التعلقات الحادثة9 . 
)١1( )١(‏ بزيادة لفظ (بثبات) . 
32( الإرادة : هي المشيئة » وراوده على كذا مراودة» وأرادة الكلأ أي طلبه والرائد هو الذي يرسل في طلب 

الكل . وهي بمعنى القصد إلى الشيء . 
وني اصطلاح المتكلمين» عند الأشاعرة: هي صفة قدية زائدة على الذات قائمة بها تخصص الممكن ببعض 

ما يجوز عليه من الأمور المتقابلة. 


راجع شرح البهجوري على الجوهرة ص 7/8 . 
)۳( راجم المقصد الثانى من كتاب المواقف فى قدرته تعالى ج لم ص 49 وما بعدها. 


۹۷ 


والجواب : منع الملازمتين. 

أما الأولى : فلجواز أن تتعلق القدرة والاإرادة في الأزل بإيجاد العالم فيا لا يزال. 

وأما الثانية: فلجواز أن يكون حدوث تعلق القدرة والإرادة لذاتهما من غير 
افتقار إلى حدوث تعلق آخر. على أن التعلقات اعتبارات عقلية ينقطع التسلسا فيها 


الثالث: أن ال إذا استجمع جميع ما لا بد منه فى صدور الأثر عنه 
وجودياً كان أو عدمياًء وجب صدور الأثر عنه» بحيث لا يتمكن من الترك لامتناع 
عدم الأثر عند تمام المؤثر» فلا يكون مختاراً بل موجباًء وإن لم يستجمع () جميع ما 
لا بد منه امتنع صدور الأثر ضرورة امتناع وجود الأثر بدون المؤثر» وحاصل هذا 
يؤول إلى أنه لا فرق بين الموجب والمختار. 


اا د ا يي سي سر 
له» > لأنه بحيث لوشاء لترك بخلاف الموجب فظهر الفرق . 


الرابع : أن الفاعل لو كان قادرا على وجود الشيء» لكان قادراً على عدمه» لأن 
0 الطرفين على السواءء لكن اللازم باطل » ا أزلي ولا 
شيء من الأزلي بأثر للقادرء وأيضاً العدم» نفي محض لا يصلح متعلقاً للقدرة 
والإرادة. لأن معناه التأثر» وحيث لا تأثير فلا أثر. 


والحواب : أن معنى كون العدم مقدوراً . أن الفاعل إن شاء لم يفعل» أي إن 
شاء أن لا يوجد الشيء ء لم يوجده. أو إن لم يشأ لم يفعل. للف أي إن لم يشأ أن 
يوجده لم يوجده. 
(1) في ( ب) إن بدلا من ( إذا). 
:قي (ي) جتمع بدلا من eg‏ 
9 في ( ب ) لم يقم به بدلاً من ( لم يفعل ) . 


44 


ولا نسلم استحالة ذلك وإغا المستحيل هو أنه “ شاء فعل العدم» وهذان 
الوجهان لنفي كون المؤثر قادراً واجباً كان أو غيره» 3 ذكرهم) في المواقف بطريق 
السؤال والجواب بعدما قال: احتج الحكماء بوجوه ) 

الأول: ذكرنا أولاً ولم يذكره غيره. 

الخامس : أن الفاعل للشيء بطريق القدرة والاختيار» إن كان الفعل أولى به من 
الترك لزم استكما له بالغير» وإن إن لم يكن أولى لزم كون فعله عبئاً وكلا الأمرين محال 
على الواجب . 


الجواب : آنا لا نسلم أن الفعل إذا لم يكن أولى به كان عبث0» ما لا يكفي في 
نفي العبث كونه أولى فى نفس الأمر - أو بالنسبة إلى الغير من غير أن تكون تلك 
الأولوية أولى بالفاعل » وإن سمي مثله عبثاً بناء على خلوه من نفع للفاعل . فلا 
نسلم استحالته على الواجب . 

السادس : أن البارى تعالى لو كان قادراً ختاراً لزم انقلاب الممتنع ممكناً أو جواز 
كون الأزلي أثراً للقادر وكلاهم| محال. 

وجه اللزوم أن أثره إن كان ممتنعاً في الأزل» وقد صار ممكناً فيا لا يزال فهو الأمر 
الأول» وإن كان ممكناً وقد أوجده القادر فهو الثاني لأن إمكانه في الأزل. مع أن 
الاستناد إلى القادر في قوة إمكان“ استناده إلى القادر مع كونه في الأزل. 

والجواب : منع الملازمة الثانية لجواز أن يكون مكنا ني الأزل نظراً إلى ذاته وبمتنع 
وقوعه فى الأزل» نظراً إلى وصف استناده إلى القادر كالحادث ممكن في الأزل لذاته» 


رې في (ب) إن شاء بدلاً من (أنه شاء) . 

)۳( راجع ماذكره صاحب المواقف في المقصد الثاني ج ۸ ص ١6"‏ حيث قال « احتج الحكياء على 
إيجابه نعالى بوجوه كثيرة أقواها ما صرح به المصنف وعبر عنه بقوله: الأول: لأنه الذي عليه يعولون 
.. الخ. 

(5) فی ( ب) عبباً بدلاً من ( عبثا ) . 

.) سقطمن (ب) من أول: وقد. . إلى ( في الأزل‎ )٤( 

(9) في (!) بزيادة ( إمكان). 


۹۹ 


ويمتنع مع حدوثه» فلا يلزم جواز الاستناد إلى القادر لما ه وأزلي بل لما هو ممكن في 
الأزل بالذات. 


ولائسلّم استحالته . 
السابع : أن أثر الباري تعالى . إما واجب الوقوع أو ممتنع الوقوع, لأنه إما يعلم 
في الآزل وقوعه فيجب أو لا وقوعه فيمتنع » وإلا لزم الجهل ولا شيء من الواجب 
والممتنع بمقدور لزوال مكنة 7 الترك في الأول ”“ والفعل في الثاني. بل كليهما في 
كليههما . 


والحواب: أنه يعلم 6 ممتنع وقوعه بقدرته ومشل هذا الوجوب لايناني 
المقدورية بل يحققها. 


1 في (ب ) مكلة.‎ )١( 
في ( ب ) الأول بدلا من ( الأول).‎ )۲( 
.) في( ب ) متنع بدلا من (یعلم‎ )۳( 


١٠٠ 


- - 


خاتمهقة 
(قال ٠‏ خاتمة . 


قدرة الله تعالى غير متناهية . بمعنى أن جواز تعلقها لا ينقطع» وشاملة للكل بمعنى 
أن تعلقها لا يقتصر على البعضءلأن المقتضى للقادرية هو الذات. والمصحسح 
للمقدورية هو الامكان. ولا تمايز قبل الوجود بخصص البعضء والأولى التمسك 
بمثل : واه على كل شيء قدير»”) . 

قال: خائمة قدرة الله تعالى غير متناهية. إما بمعنى أا ليست لما'() طبيعة 
امتدادية تنتهي إلى حد ونهاية» أو بمعنى آنا لا يطرأ عليها العدم» فظاهر لا يحتاج إلى 
التعرض» وإما بمعنى أا لا تصير بحيث يمتنع تعلقها فلأن ذلك عجز ونقص 9) 
ولأن كثيراً من خلوقاته أبدية كنعيم الجنان» وذلك بتعاقب جزئيات لا هاية ها 
بحسب القوة والإمكان. ولأن المقتضى للقادرية هو الذات» والمصحح للمقدورية 
هو الإمكان. ولا انقطاع ليا » وبهذا استدلوا على شمول قدرة الله تعالى لكل موجود 
تمكن بمعنى أنه يصح تعلقها به» ولا توجه عليه أنه لم لا يجوز اختصاص بعض 
الممكنات بشرط التعلق القدرة, أو مانع على ومجرد9؟) وجوده 9 المقتضى» 
والمصحح لا يكفي بدون وجود الشرط وعدم المانع . 

أجيب : بأنه لا تمايز للممكنات قبل الوجود ليختص البعض بشرائط التعلق 
وموانعه دون البعض.ء وهذا ضعيف على ما سبق فالأولى التمسك بالنصوص 
الدالة على شمول قدرته مثل : والله على كل شيء قدير» 29 . 
09 سورة البقرة آية رقم 584 . 
(۲) في (1) بزيادة لفظ ر لها). 
(۳) فى ( ب ) وفع بدلا من( نقص). 


(4) في ( ب ) وتجرد بدلا من ( وجرد ) . ١‏ 
(©) سقطمن (أ) لفظ( وجوده ). (5) سورة البقرة اية رقم ۲۸ . 


٠١ 


(قال: وخالف المجحوس . 

في الشر ور حتى الأجسام المؤذية والنظام في خلق الجهل والكذب وسائر القبائح. 
وعبّاد فيا علم تعالى . أنه لا يقع لامتناع وقوعه عنه. والبلخي في مثل مقدور العبد 
لكونه عبثاً أو سفهاً أو تواضعاً . ورد بعد تسليم الحصر بأنها عوارض لا تمئع الهاثل 
والجبائي في عينه لأن المقدور بين قادرين يستلزم صحة خلوق بين خالقين. ٠‏ ونحن 
نع اللزوم بناء على أن قدرة العبد غير مؤثرة وأبو الحسن بطلان اللازم كما في حركة 
جوهر ملتصق بكفي جاذب . ودافع فعا 


قال: وخالف المجوم المنكرون لشمول قدرة الله تعالى . طوائف منهم المجوس 
القائلون بأنه لا يقدر على الشرور حتى خحلق الأجسام المؤذية . وإنما القادر كل ذلك 
فاعل آخر دعر أهرمن) لثلا يلزم كون الولحد خسيراً شريراً» وقد عرفت 
ذلك. ومنهم النظًاء ” " وأتباعه القائلون بأنه لا يقدر على خلق الجهل والكذب 
والظلم » وسائر القبائح عإذ لو كان خلقها مقدوراً له لجاز صدورها عنه» واللازم باطل 


)0 المجوس : هم عبدة النيران القائلين أن للعالم أصلين» نور وظلمة., قال قتادة: الأديان خمسة. 
أربعة للشيطان وواحد للرحمن» وقيل المجوس في الأصل النجوس لتدينهم باستعال النجاسات. 
والميم والنون. يتعاقبان كالغيم والغين» والأيم والأين. 1 
رإجع تفسير القرطبي ج ۱۲ ص٣۲‏ . 

(۲) هو إبراهيم بن سيار بن هانيء البصري أبو إسحاق النظام: من أئمة المعتزلة قال الجاحظ 
ا له ا ا a‏ 
علوم الفلسفة واطلع على أكثر ما كتبه رجالها| صاحب أ فرقة تسمى ( النظامية ) نسبة إليه في لسان 
الميزان: : أنه منهم بالزندقة وكان شاعراً أديباً ولحمد عبد الحادي أبي ربدة كتاب ( إبراهيم بن سيار ) 

توفي سنة ۲۳۱ هاء 
راجع اللباب : ۲۳١‏ وخططالمقريزي :١‏ 45" والنجوم الزاهرة ۲: ۲۳١١‏ . 


۰۲ 


لافضائه إلى السفه ٠‏ إن كان عالاً بقبح ذلك وباستغنائه عنه وإلى الجهل إن لم 
يكن عالاً. 

والجواب : لا نسلم قبح الشيء بالنسبة إليه» كيف وهو تصرف في ملكه؟ . ولو 
سلم : فالقدرة عليه لا تنافي امتناع صدوره عنه نظرا إلى وجود الصارف وعدم 
الداعي» وإن كان ممكناً في نفسه» ومنهم ابن عبّاد 29 وأتباعه القائلون بأنه ليس 
بقادر على ما علم أنه لا يقع لاستحالة وقوعه . قال في المحصل' 9) وكذاماعل © 
أنه يقع لوجوبه. 

والجواب : أن مثل هذه الاستحالة لا تناني المقدورية ومنهم أبو القاسم البلخي 
المعروف بالكعبى» وأتباعه القائلون» بأنه لا يقدر على مثل مقدور العبد حتى لو 
حرك جوهزاً إلى حيز وحركه العبد إلى ذلك الحيز لم تَاثل الحركتان» وذلك لآن 
فعل العبد إما عبث أو سفه أو تواضع بخلاف فعل الرب. وني عبارة الحصل بدل 
التواضع الطاعة . وعبارة المواقف» إما طاعة أو معصية» أو سفه» وليست على ما 
ينبغي لأن السفه» وإن جاز أن يجعل شاملاً للعبث» فلا خفاء في شمولية المعصية 
أيضاً 

والجواب: منع الحصر ككثير امن المصالح الدنيوية . 

فإن قيل: المشتمل على المصلحة المحضة» أو الراجحة طاعة وتواضع . 

قلنا: ممنوع . بل إذا كان فيه امتثال وتعظيم للغير» وهذا لا يتصف به فعل 
الرب» وإن اشتمل على المصلحة . 


دو سقطمن (ب) لفظ( السفه). 

00( هو معمر بن عباد السلمي: معتزلي من الغلاة» من أهل البصرة. سكن بخدادء وناظر النظامء 
وكان أعظم القدرية غلواء انفرد بمسائل منها أن الإنسات يدبر الحسد وليس بحال فيه. ووصف 
الانسان بوصف الاللمية تنسب إليه طائفة تسمى ( بالعمرية ) توفي سنة ۲٠١‏ ه راجع خطط المقريزي 
EV:‏ 

ولسان الميزان 5: ١لا‏ واللباب ٠١١:۳‏ . 

(۳) سبق التعريف بهذا الكتاب. ‏ . 

.) في ( بع المعلم بدلاً من ( ما علم‎ )٤( 


۳ 


ولو سلم الحصرء فالمقدور في نفسه حركات وسكنات» وتلحقه هذه الأحوال 
الهاثل» ومنهم الجبائيٌ "2 وأتباعه القائلون بأنه لا يقدر على نفس مقدور العبده لأنه 
لو صح مقدور بين قادرين لصح خلوق بين خالقین» لأنه يجب وقوعه بكل منهما 
عند تعلو الاإرادة لما سبق من وجوب حصول الفعل عند خلوص القدرة والداعى. 
وقد عرفت امتناع اجتاع المؤثرين على أثر واحد. 

والجواب عندنا :منع الملازمة بناء على أن قدرة العبد ليست بمؤثرة وسيجيء إن 
اشاء الله تعالى . 


ِ 5 
ولو سلم : فإنما يتم خلوص الداعي والقدرة لو لم يكن تعلق القدرة أو الإرادة 
لا رة اغا 


ولو سلّم فيجوز أن يكون واقعاً با جميعاًء لا بكل منهما ليلزم امحال. وعند 
أبي الحسين البصريّ ‏ » منع بطلان اللازمء فإنا إذا فرضنا التصاق جوهر واحد 
بكفي إنسانين » فجزية أحده) حال ما دفعه الآخرء فإن الحركة الحاصلة فيه مستندة 
إلى كل منهم| وفيه نظر. 


)١(‏ هوحمد بن عيد الوهاب بن سلام الجبائيّ ابوعلي: من أئمة المعتزلة» ورئيس علماء الكلام في 
عصره. وإليه نسبة الطائفة المعروفة بالحبائية له مقالات وآراء انفرد بها في المذهب سبته إلى (جبي) من 
قرى البصرة. اشتهر ف البصرة ومات سنة :اه ودفن بجبي » له تفسير حافل مطول رد عليه 
الأشعرئ.. 
راجع المقريزي ۲: .۳٤۸‏ ووفيات الأعيان 48٠١ :١‏ والبداية والنهاية .١۲١ ١‏ ومفتاح السعادة 
امي" 

(۲) - سبق الترجمة له. 


(قال: وأما شمول قدرته 
بمعنى أن الكل بإيجاده ابتداء أو بواسطة “ فلم يقع من القائلين بالصانع 
نزاع في ذلك. بل في تفاصيله وبمعنى أنه لا مؤثر سواه أصلاً فلم يذهب إليه إلا 
البعض من المتكلمين. تمسكاً بظواهر النصوص. وهو الحق. وبدليل التوارد 
والهانع. وفيهما ضعف) . 
قال: وأما شمول قدرته ما مرّمن الاختلاف كان فى شمول قدرة الله تعالى بمعنى 
كونه قادراً على كل ممكن سواء تعلق به القدرة والارادة فوجد أم لا؟ فلم يوجد أصلاء 
أو وجد بقدرة خلوق»ء وعلى هذا لا يتأتى اختلافات والفلاسفة ومن يجري مجراهم 
من لا يقول بكونه قادراً ختاراً» وقد يفسر شمول قدرته بأن كل ما يوجد من 
الممكنات فهو معلول له بالذات أو بالواسطة» وهذا ما لا نزاع فيه لأحد من القائلين 
بوحدة الواجب . وإنما الخلاف في كىفية الاستناد ووجود الوسائط وتفاصيلهاء وأن 
كل ممكن 29 أي إلى أي ممكن يستند حتى ينتهي إلى الواجب» وقد تفسر شمول 
قدرته بأن ما سوى الذات والصفات من الموجودات واقع بقدرته وإرادته ابتداء 
بحيث لامؤثر سواه» وهذا مذهب أهل الحق من المتكلمين» وقليل ما هم » وقسكوا 
وجوه . 
الأول : النصوص الدالة إجمالاً على أنه خالق الكل لا خالق سواه ”“ وتفصيلاً 
على أنه خالق السموات والأرض » والظلمات والنور». والموت والحياة» وغير , 
ذلك من الجواهر والأعراض . 
(۲) في (أ) بزيادة( أي). 
(۳) قال تعالى: «ذلكم الله ربكم لا إله'إلا هو خالق كل شيء فاعبدوه» . الأنعام آية ٠٠۴‏ . 
)٤(‏ قال تعالى: «الحمد لله الذي خلق السموات والأرض وجعل الظلمات والئو ر الأنعام آية رقم ١‏ 


0 


الثاني : دليل التوارد وهو أنه لو وقع شيء بقدرة الغير وقد عرفت أنه مقدور لله 
تعالى أيضاً فلو فرضنا تعلق الإرادتين به معأ فوقوعه إما بإحدى القدرتين» فيلزم 
الترجيح بلا مرجحء وإما بها فيلزم توارد العلتين المستقلتين على معلول واحدء لأن 
التقدير أن كلا مهما مستقل بالإيجاد» فلا يجوز أن تكون العلة هي المجموعء وهذا 
بخلاف حركة الجوهر الملتصق بكيفي جاذب ودافع » فإنه لا دليل على استقلال كل 
منهما بإيجاد تلك الحركة على الوجه المخصوص . 

نعم: يرد عليه أن قدرة الله تعالى أكمل فيقع بباء وتضمحل قدرة العبد. 

الثالث: دليل الهانع» وهو أنه لو وقع شيء بإيجاد الغبر» وفرضنا تعلق قدرة الله 
تعالى وإرادته بضد ذلك الشيء في حال إيجاد الغير ذلك الشىء كحركة جسم وسكونه 
في زمان بعينه» فإن وقع الأمران جميعاً لزم اجتّاع الضدين» وإن لم يقع شيء منهما 
لزم عجز الباريء وتخلف المعلول عن تمام العلة. وخلو الجسم عن الحركة 
والسكونء وإن وقع أحده| لزم الترجيح بلا مرجحء وفيه ما قد عرفت» لا يقال 
معنى كون قدرته أكمل أنها أشمل أي أكثر إيجاداًء ولا أثر لهذا التفاوت في المقدور 
المخصوص. بل نسبةالقدرتين إليه على السواء. لأنا نقول: بل معناه أنها أقوى. 
وأشد تأثيراًء فيترجح على قدرة العبدء ويظهر أثرها. 


خالفة الفلاسفة 


(قال: وخالفت الفلاسفة : 
فى الأفلاك والعناصر وما فيها من الحوادث بل فا سوى العقل الأول. وقد 
سبق والصائبة والمنجمون فى حوادث هذا العالم حيث أسندوها إلى الأفلاك 
والكواكب با ها من الأوضاع والحركات الطبيعية حيث أسندوها إلى الأمزجة 
والطبائع . وغاية متشبثهم الدوران . 
والمعتزلة في الشر ور والقبائح والأفعال الاختيارية للحيوانات وسيأتي) . 
وخالفت الفلاسفة القول» .بأنه لا مؤثر في الوجود سوى الله تعالى» مذهب 
البعض من أهل السنة كالأشاعرة “ ومن يجري مجراهم » وخالف فيه أكثر الفرق من 
المليبن وغيرهم . 
فذهبت الفلاسفة إلى أن الصادر عنه بلا واسطة هو العقل الأول » وهو 
مصدر عقل ونفس وفلك» وهكذا ترتيب المعلولات مستنداً بعضها إلى البعض . 
فالفاعل للأفلاك عقول» ولحركاتها نفوس » وللحوادث بعضس هذه المبادىء أو 
)١(‏ الأشاعرة: نسبة إلى ابى الحسن الأشعريٌ مؤسس الفرقة » ويرى البعض أن مذهب الأشاعرة مذهب 
أهل السئة والجماعة. والأشعرية» هع تلابيل الاكرى اللين ترجو عليه غراف كل اه يعن 
وذهب مذهبه. ٠‏ ومنهم الباقلاي وابن فورك والاسفرايينيٌ والقشيريٌ والجوينيٌ » وإمام الحرمين, 
والغزالي والأشعرية › وإن كانوا يذهبون مذهب إمامهم في ان العقل يستطيع إدراك وجود الله إلا أنه 
ليس للعقل عندهم ما له من شأن عند المعتزلة فهو لا يوجب تحسيئاً ولا تقبيحاً. 
الموسوعة العربية الميسرة ص 55 .١1‏ 
(۲) - الموجود الأول الصادر عن ذات الله تعالى - في نظر الفلاسفة ‏ هو العقل الأول» وهو ممكن 
الوجود بذاته . واجب الوجود بالكائن الأولء أي الله » وعلى هذا فالكائنات كلها ما خلا الله هكن 


الوجود الفعلي من جهته هوياتها ولكي .توجد بالفعل لا بد لها من علة فاعلة هي الله. 
راجع الفلسفة العربية ج ٣ص .١١4‏ 


1۷ 


الصور أو القوى بتوسط الحركات. ولأفعال المعدنيات صورها النوعية» ولأفعال 
النبات والحيوان و وبالحملةء فأكثر الممكنات عندهم مؤثرات» وذهب 
الصابئون“ الا إلى أن كل ما يقم 2 عالم الكون والفساد من الحوادث 
والتغيرات مستندة إلى الأفلاك والكواكب. با ها من الأوضاع والحركات والأحوال 
والاتصالات» وغاية متمسكهم في ذلك هو الدوران أعني ترتب هذه الحوادث على 
هذه الأحوال وجوداً وعدم وهو لا يفيد القطع بالعلية» لجواز أن تكون شروطاً أو 
معلومات مقارنة أو نحو ذلك . 


كيف: وكثراً ما يظهر التخلف بطريق المعجزات والكرامات . 


كيف : ومبنى علومهم على بساطة الأفلاك والكواكب» وانتظام حركاتها على نبج 
واحد» وهو يناي ما ذهيوا إليه من اختلاف أحوال البروج 25 والدرجات» 
الدوران» زعم الطبيعيون أن حوادث هذ |العالم مستندة إلى امتزاج العنناصر 
والقوى, والكيفيات الحاصلة بذلك. ثم الظاهر أن ما نسب إلى المنجمين والطبيعين 
هو مذهب الفلاسفة. إلا أنه » لما "» لم يعرف مذهب الفريقين في مبادىء 
)١(‏ الصابئون: جمع.صابيء» وقيل: صاب ولذلك اختلفوا في همزه وهمزه الجمهور إلا نافعاً فمن 
همزه جعله من صبات النجوم إذا طلعت وصبأت تنبه الغلام إذا خرجت» ومن لم بهمز جعله من صبا 
يصبوء إذا مال فالصابي في اللغة: من حرج ومال من دين إلى دين» ومذا كانت العرب تقول لمن 
أسلم قد صبأ فالصابتون قد خرجوا من دين اهل الكتاب» . 
زفة طائفة من الناس تلجأ إلى حسابات الفلك واستعمال الشعيذة والتلاعب بعقول الآخرين وفي المثل 
( كذب المنجمون ولو صدقوا ). 
)( البرج: القصر وجمعه بروج . . وقد جاء فى القران على وجوه ثلاثة. الأول: بمعنى مدار الكواكب» 
° « والسماء ذاټ البروج). -سورة البروج. آية ١‏ «تبارك الذي جعل في السياء بروجاً» الفرقان آبة 
eT‏ التاني: يمعنى القصور قال تعالى: ولو كنتم في بروج مشيدة » النساء آية ملق أي قصور 
محكمة» الثالث: جمعنى التزين والتوسع قال تعال : ولا تبرجن تبرج الجاهلية »# سورة الأحتزاب 
آية ۴۴ وهذا كله مأخوذ من (المبرج) في اعتبار حسنه. 
راجع بصائر ذوي التمييزج ۲ ص .١"4‏ 
(4) ( ب ) أما بدلا من ( إلا ). 
(©) سقطمن ( ب )(لا). 


٩۸ 


الأفلاك والعناصرء وإثبات العقول والنفوس» وكون الباري موجباً أو تارا» جعل 
كل منهما فرقة من المخالفين» وأما من المسلمين. فالمعتزلة أسندوا الشرور والقبائح 
إلى الشيطان 2١‏ وهو قريب من مذهب القائلين بالنور والظلمة» وأسندوا الأفعال 
الاختيارية للإنسان وغيره من ا البهم ء وهو مسألة خلق الأعمال وستأتي . 

فإن قيل : الفلاسفة والمعتزلة لا يقولون بالقدرة» فلا معنى لعدهم من المخالفين 
في شموها. 5 

قلنا: المراد بالقدرة ها هنا القادرية 29 » أى كونه قادرا ولا حلاف للمعتزلة فى 
ذلك» وكذا للفلاسفة» لكن بمعنى لا ينافي الايجاب على ما قيل : إن القادر هو الذي 
يصح أن يصدر عنه الفعل وأن لا يصدرء وهذه الصحة هي القدرةء وإنما يترجح 
أحد الطرفين على الآخر بانضياف وجود الاإرادة أوعدمها إلى القدرة» وعند اجتاعهم| 
يجب حصول الفعل وإرادة الله تعالى علم حاص » وعلمه وقدرته أزليان غير زائدين 
على الذات. فلهذا كان العالم قدياً. والصانع موجباً بالذات. والحق أن هذا قول 
بالقدرة والاإرادة لفظاً لا معلى . 


الشيطان: هو كل عاتمتمرد من الاإنس والجن» والدواب» والعرب تسمى الحبة شيطلا وقوله 
تعال ططلعها كأنهر وس الشياطين) فال الفرّاء : فيه اانه أوجه, احدها: آنه شبه طلعها لي قبحه 
برؤوس الشياطين لأنها موصوفة بالقبح » الثاني : أن العرب تسمى بعض الحيات شيطانا وهو ذو عرف 
قبيح » الوجه الثالث : قيل إنه نبت قبيح يسمى رؤوس الشياطين . والشيطان نونه أصلية» وقيل إنها 
ل ل صتك قسالا حر ترح د E‏ لم رد لان 
فعلان. 
(۲) في (ب ) القدرية. 


المحث الثالك 
ف 
أنه تعالى عالم 
(قال: المبحث الثالث فى أنه عالم . 
أما عندنا فإنه صانع للعالم على انتظامه,وأحكامه.ولأنه قادر ختار لما مرّ. وما 
يشاهد من بعض ال حيوانات, لو صح أنه فعلها لدل على عملهاء وأما التمسك 
بالسمعيات فدور) . 
اتفق عليه جمهور العقلاءء والمشهور من استدلال المتكلمين وجهان : 
الأول: أنه فاعل فعلاً حك متقناء وكل من كان ذلك فهو عالم» أما الكبرى 
فالبضرورة وليه عليه أن من رأى خحطوطاً مليحة» أو سمع ألفاظاً فصيحة» تنبىء 
عن معادن دقيقة » وأغراض صحيحة علم قطعاً أن فاعلها عالم » وأما الصغرى فلا 
ثبت من أنه خالق للأفلاك”'2 والعناصر با فيها من الأعراض والجواهرء وأنواع 
المعادن والنبات › وأصناف الخيوانات عل اتساق» وانتظام » واتقان» وإحكام تحار 
فيها العقول والأفهام» ولا تعفى بتفاصيلها الدفاتر والأقلام على ما يشهد بذلك علم 
الهيئة"» وعلم التشريح. وعلم الاثا: العلوية. والسفلية. وعلم الحيوان 
والنبات» مع أن الإنسان لم يؤت من العلم إلا قليلاء ولم يجد إلى الكنه سبيلاً. 
فكيف إذا رقي إلى عالم الروحانيات من الأرضيات والس) ويات» وإلى ما يقول 
)١(‏ - الفلك السفينة ويستعمل ذلك للواحد والجمع» وتقديراهما مختلفان فإن الفلك إن كان واحداً 
كان كبناء قفل » فإن كان جمعاً فكبناء حمر. 
قال: «حتى إذا كنتم في الفلك » 
والفلك مجرى الكواكب» وتسميته بذلك لكونه كالفلك قال - «إوكل في فلك يسبحون» وفلكة المغزل 
ومنه اشتق فلك ثدو, المرأة» وفلكت الحد», اذا جعلت في لسانه مثل فلكته يمنعه عن الرضاع . 
راجع معجم مفردات الفاظ القرآن ص "١‏ ؟ ٠‏ 
(۲) - في ( ب ) البيئة بدلا من ( الطيئة ). 


١٠١ 


(1) 


به ٠‏ الحكماء من المجردات. إن فى خلق السموات والأرض. واختلاف الليل 
والنهار, والفلك التي جري فى البحر با ينفع الناسء وما أنز ل الله من السماء من ماء 
فأحيا به الأرض بعد موتهاء وبث فيها من كل دابة. وتصريف الرياح والسحاب 
المسخر بين السماء والأرض لآيات لقوم يعقلون» 0 

فإن قيل : إن أريد الانتظام والاحكام من كل وجه بمعنى أن هذه الآثار مرتبة 
ترتيبً لا خلل فيه أصلاء ومحاد CS SES‏ كا بعاد ا واو و 
هر اوی مس يرايلم فظاهر أنها ليست كذلك. بل ادنا طافحة بالق و 
والآفات» وإن أريد فى الجملة ومن بعض الوجوه» فجل آثار المؤثرات من غير 
العقلاء, بل كلها كذلك» وأيضاً قد أسند جع من العقلاء الحكاء عجائب خلقة 
الحيوان» وتكون تفاصيل الأعضاء إلى قوة عديمة الشعور سموها المصورة» فكيف 
00 كون الكبرى ضرورية. .؟ 

قلنا: المراد اشهال الآثار والأفعال على لطائف الصنع وب“ الترتيب وحسن ' 

الملاءمة 9 والمطابقة للمصالح على وجه الكمال» 0 بالغرض على 
نوع من الخلل. وجاز أن يكون فوقه ما هو أكمل» والعلم ° بأن مثل ذلك لا 
يصدر إلا عن العالم ضروري» سيا إذا تكرر وتكثرء وخفاء الضروري على بعض 
العقلاء جائزء وما يقال: لم لا يكفي الظن مدفوع بالتكرر والهكثر» وبأنه يكفي في 
إثبات غرضنا التصور . 

الثاني : أنه قادر أي فاعل بالقصد والاختيار لما مر ولا يتصور ذلك إلا مع العلم 
بالقصود. 


(۱) سقطمن (ب) لفظ(به). 

)( سورة البقرة آية رقم 4 وقد جاءت هذه الآية حرفة وبذلك بنقص قوله تعالى: لط والفلك التي 
تجري في البحر ما ينفع الناس). 

(۳) في (ب) أرفق بدلاً من (أوفق) . 

(5) في (ب) طامحة بالميم لا (الفاء) . 


. في 0( والحكم بدلا من (العلم)‎ )٥( 


١١١ 


متقنة في ترتيب مساكنهاء 0 و 0 
الوحوش والطيور على ما هو في الكتب مسطور. ونيا ين الئاس میور يع أنها 
ليست من أولى العلم . 


قلنا: لو سلّم أن موجد هذه الآثار هو هذه الحيوانات» فلم لا يجوز أن يكون 
فيها من العلم قدر ما تهتدي به إلى ذلك. بأن يخلقها الله تعالى عالمة بذلك» أو 
يلهمها هذا ال حي جلف المج > ثم المحققون من المتكلمين على أن طريقة 
القدرة والاختيار أوكد» وأوثق من طريقة الإتقان واكم لأن عليها سؤالاً 
صعب وهو أنه لم لا يجوز أن يوجب الباري تعالى موجداً يستند إليه تلك الأفعال 
المخقنة المحكمة. ويكون له العلم والقدرة» ودفعه بأن إيجاد مثل ذلك ا 


وايجاد العلم والقدرة فيه أيضاً © > فعلاً محكيا» بل أحكمء > فيكون فاعله عالماً لا 
يتم إلا ببيان أنه قادر مختار» إذ الايجاب بالذات من غير قصد لا يدل على العلم » فيرجع 
طريق الاإيقان إلى طريق القدرة مع أنه كاف في إثبات المطلوب» وقد يتمسك في كونه 
عالما بالأدلة السمعية من الكتاب والسنة والاجماع . 


)١(‏ النحل سمي نحلاً لان الله عز وجل نحله العسل الذي يخرج منه قاله الزجاج . والنحل والنحلة الدبر 
يقع على الذكر والانثى حتى يقال : يعسوب والنحل يؤنث في لغة آهل الحجاز» وروی ابن عباس قال: 
هى رسول الله َة عن قتل النملة والنحلة والمدهد والصرد. أخرجه أبو داود وذكره الترمذى عن 
الحكيم في نوادر الاصول» ومن عجيب ما خلق الله في النحل أن ألهمهالإتخاذبيوتها مسدسة » فبذلك 
اتصلت حتى صارت كالقطعة الواحدة» وذلك أن الأشكال من المثلث إلى المعشرء إذا جمع كل واحد 
منها إلى أمثاله لم يتصل وجاءت بينهما فرج إلا الشكل المسدسء» فإنه إذا جمع إلى أمثاله اتصل كأنه 
كالقطعة الواحدة. 

(9) قالوا: العنكبوت: الدويبة المعروفة التي تنسج نسجاً رقيقاً مهلهلاً بين الهواء وهي عناكيب وعناكب 
وعكاب وعكُب قال عطاء الخراسان نسجت العنكبوت مرتين مرة على داود حين كان جالوت يطلبه »ومرة 
على النبي ل » ولذلك هى عن قتلها. وقال النحاة: إن تاء العنكبوت في آلحرها مزيدة لاما تسقطفي 
التصغيز واللحمح وهي مؤنئة وحكى الغراء تذكيرها فأنشد: ا 

على هطاهم منهم بيوت كأن العنكبوت قد ابتناها 
راجع تفسير القرطبي ح ۱۳ ص ۳٤٤‏ 840. 
(۴) سقطمن (أ) لفظ( فيه ). 


1۲ 


ويرد عليه أن التصديق بإرسال الرسل» وإنزال الكتب يتوقف على التصديق 
بالعلم والقدرة فيدور» وريا يجاب بمنع التوقف, فإنه إذا ثبت صدق الرسل 
با معجزات. حصل العالم بكل ما أخبروا به » وإن لم يخطر بالبال كون المرسل عانا. 
والظاهر أن هذا مكابرة. 


نعم يتجه ذلك في صفة الكلام على ما صرح به الايمام . 


11۳ 


أدلة الفلاسفة 
(قال: وعند الفلاسفة . 


مستلزم للعلم بذي المبدأً). 


قال : وعند الفلاسفة. أورد "من استدلالهم على علم الباري وجهان: 


الأول: أنه جرد أي ليس بجسم ولا جساني لما مرّء وكل مجرد عاقل» أي عالم 
بالكليات لما وقعت الاشارة إليه في مباحث المجردات من أن التجرد يستلزم التعقل » 
وبيانه أن التعقل يستلزم إمكان العقولية لأن المجرد بريء عن الشوائب ال ماديةء 
واللواحق الغريبة وكل ما هو كذلك لا يجحتاج إلى عمل يعمل به حتى يصبر معقولاً . 
فإن لم يعقل» كان كذلك من جهة القوة العاقلة. لا من جهته. وإمكان المعقولية 
يستلزم إمكان المصاحبة 2 بينه» وبين العاقل إياهء وهذا الإمكان لا يتوقف على 
حصول المجرد ف جوهر العاقل » لأن حصوله فيه نفس الاح فتوقف إمكان 
المصاحبة على حصول المجرد فيه توقف إمكان الشيء على وجوده المتأخر غنهء وهو ' 
محال. 


إذ المجرد سواء وجد في العقل أو في الخارج يلزمه إمكان مصاحبة المعقول, ولا 


)0 في (!) ورد بدلاً من ( أورد ) . 
(۲) الصاحب اللازم إنساناً كان أو حيواناً أو مكاناً أو زماناً ولا فرق بين أن تكون مصاحبته بالبدن 
وهو الأصل والأكثر أو بالعناية والممة وعلى هذا قال : 
لعن غبت عن عيني لا غبت عن قلبي 
ويقال للمالك للشيء هو صاحبه وكذلك لمن يلك التصرف فيه . والمصاحبة والاصطحاب أبلغ من الاجتاع 
لأجل أن المصاحبة تقتصي طول لبثه فكل اصطحاب اججاع وليس كل اجهاع اصطحابأء والأصحاب 
للشىء' الانقياد له. , 
راجع معجم مفردات ألفاظ القرآن. ص ۲۸۲. 


۱114 


معنى للتعقل إلا المصاحبة» فإذاً كل جرد يصح أن يعقل غيره» وكل ما يصح للمجرد 
يجب أن يكون بالفعل لبراءته عن أن يحدث فيه ما هو بالقوةء لأن ذلك شأن 
الماديات» ولا خفاء في ضعف بعض هذه المقدمات» وفيه أنه لو صح أن مصاحبة 
المجرد للمعقولات فى الوجود تعقل 20 هاء لكفى ذلك في إثبات المطلوب من غير 
احتياج إلى سائر المقدمات . 

الثاني: أنه عالم بذاته لأنه لا معنى لتعقل المجرد ذاته» سوى حضور ذاته عند 
ذاته» بمعنى عدم غيبته عنه لاستحالة حصول امال لكونه اجتاعاً للمثلين» وهذا 
القدر وإن كان مبنياً على أصوهم » كان في إثبات كونه عالماً في الجملة. إلا أنهم حالوا 
إثبات علمه با سواه. فقالوا: 

هوعالم بذاته الذي هومبداً الممكنات لما ذكرنا. والعلم بالمبدأ أعني العلة. عالم 
بذي المبدأ أعني المعلول لأن العلم بالشيء يستلزم العلم بلوازمه» والعلية وهي التي 
لا تعقل 29 بدون المعلول» بل المعلؤل نفسه» وما يتبعه من المعلولات كلها من؛ ”0 
لوازم الذات . 

واعترض : بأن لازم الذات » وإن كان بلا وسطفي الثبوت من لا يجب أن يكون 
لازماً بيناً يلزم من تعقل الذات تعقله لتساوي الزوايا الثلاث للقائمتين للمثلث» ولو 
وجب ذلك لزم من العلم بالشيء العلم بجميع لوازمه القريبة والبعيدة لاستمراره 


الاندفاع من لازم إلى لازم. 


.) في ( ب) تعلق بدلاً من ( تعقل‎ )١( 
.) (؟) سقط ومن ( آ) لفظ( التي‎ 
.) في (أ) بزيادة حرف الجر( من‎ )( 


أدلة القائلين بأن البارى لا يعلم ذاته 

(قال: وقيل لا يعلم ذاته. 

لأن العلم إضافة أو صفة ذات”“ إضافة فلا بد من الاثنيئية, ولا عبرة لافضائه 
إلى كثرة فى الذات وأيضاً لزم کون الواحد قابلاً وفاعلا. 

وأجيب بأن تغاير الاعتبار كاف كا في علمنا بأنفسنا ولا استحالة في كثرة 
الاضافات. وف القابلية مع الفاعلية). ١ ٠‏ 

قيل: إنه لا يعلم ذاته القائلون بأنه ليس بعالم أصلا تمسكوا بوجهين : 

أحده] : أنه لا يصح علمه بذاته ولا بغيره. أما الأول فلأن العلم إضافة أو 
صفة ذات إضافة» وأيا ما كان يقتضى اثنينية وقغايرا بين العالم والمعلوم» فلا يعقل في 
الواحد اللتقيقى. 1 

وأما الثاني : فلأنه يوجب كثرة في الذات الأحدى من كل وجهء لأن العلم 
بإحدى ال معلومين » غير العلم بالآخر للقطع بجواز العلم هذاء مع الذهول عن 
الآخر. ولأن العلم صورة مساوية للمعلوم» مرتسمة في العالم ».أو نفس الارتسام» 
ولا خفاء في أن صور الأشياء المختلفة مختلفة. فيلزم بحسب كثرة المعلومات » كثرة 
الصور في الذات. 

وثانيه| : أن العلم مغاير للذات لما سبق من الأدلة» فيكون ممكناً معلولاً له 
ضرورة امتناع احتياج الواجب في صفاته» وكمالاته إلى الغير» فيلزم كون الشيء 
قابلاً وفاعلاً وهو محال. 

وأجيب عن الوجه الأول أولاً بعد تسليم لزوم التغاير على تقديركون العلم صفة 
ذات إضافة» بأن تغاير الاعتبار كاف 7( كما في علمنا بأنفسنا على ما سبق في بحث 
العلم » لا يقال التغاير الاعتباري» إثما هو بالمعلولية والمعلومية» وهو فرع حصول 
)۱( سقطمن زج أو صفة ذات إضافة . 
(؟). فی ( ب ) كان بدلا من ر( کاف). 


العلم» فلو توقف حصول العلم على التغاير لزم الدورء وإنغا يرد النقص بعلمنا 
بأنفسنا لو كانت النفس واحدة من كل وجه» كالواجب وهو ممنوع . فيجوز كونها 
عالمة من وجهء معلومة من وجه. 

لأنا نقول: إنما يلزم الدور لو كان توقف العلم على التغاير توقف سبق واحتياج» 
وهو ممنوع > بل غايته أنه لا ينفك عن العلم» > كا لا ينفك المعلول عن علته . والمراد 
بالنقص» أن النفس تعلم ذاته التي هي عالمةء لا أن يكون العالم شيك والمعلوم 
شيئاً آخر. 

وثانياً: بأن علمه ليس إلا تعلقاً بالمعلوم من غير ارتسام صورة في الذات فلا كثرة 
إلا في التعلقات والإضافات». وتحقيقه على ما ذكر بعض المتأخرين أن حصول 
الأشياء له حصول للفاعل» وذلك بالوجوب» وحصول الصور”“ المعقولة لناء 
حصول للفاعل وذلك بالوجوب» وحصول الصور المعقولة لناء حصول للقابل» 
وذلك بالامکان» ومع ذلك فلا يستدعي صوراً مغايرة لهاء فإنك تعقل شيئاً بصورة 
يتصورها ويستحضرهاء فهي صادرة عنك بمشاركة ما من غيرك وهو الشيء 
الخارجي. ومع ذلك» فإنك لا : تل تلك الصورة بغيرهاء بل كما تعقل ذلك الشيء 
مباء كذلك ”29 تعقلها أيضاً بنفسها من غير أن تتضاعف الصور فيك» وإذا كان 
حالك مع ما يصدر عنك بمشاركة غيرك هذه الالء فا بنك بحالمن يمقلا 
يصدر عنه لذاته من غير مداخلة الغيرفيه» ثم ليس كذلك محلا لتلك الصور شرطً في 
التعقل بدليل أنك تعقل ذاتك بدون ذلك» بل المعتبر حضور الصورة لكل 9 حالة 
كانت» أو غير حالة» والمعلولات الذاتية للعاقل الفاعل لذاته حاصلة له من غير 
حلول فيهء فهو عاقل إياها من غير أن تكون حالة فيه» على أن كثرة الصفات في 
الذات لا تمنع عندناء بل عند الفلاسفة وأتباعهم . 

وأجيب: عن الثاني بمنع استحالة كون الشيء © الواحد قابلاً أو فاعلاً. 


)0( في ( ب ) التصور بدلاً من ( الصور ). 
(۲) في( ب) ذلك بدلاً من ( كذلك ). 
9) في( ب) الصورلكل. 

(5) في( ب ) بزيادة ( الشيء). 
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خامقة 
(قال: خائمة . 

علمه لا يتناهى وغيط ما لا يتناهى كالأعداد والأشكال وبكل موجود ومعدوم 
وكلي جزئي لعمومات النصوص ولأن المقتضى للعالمية الذات وللمعلومية صحتها 
من غير مخصوص لتعاليه عن أن يفتقر في كباله[ وخالف بعضهم في العلم بالعلم“] 
لاقتضائه إلى صفات غير متناهية وبعضهم ف العلم با لا يتناهى لاستحالة وجوهها 
مع المحذور السابق وبعضهم في العلم بالمعدوم لأنه نفي محض لا تميز فيه والمعلوم 
متميز وضعف الكل ظاهر) . 

قال: خاتمة علم الله تعالى غير متناه بمعنى أنه لا ينقطع » ولا يصير بحيث لا 
يتعلق بالمعلوم » وحيط بما هو غير متناه كالأعداد والأشكال» ونعيم الجنان» وشامل 
لجميع الموجودات والمعدومات الممكنة والممتنعة وجميع الكليات والجزئيات إما سمعاً 
فبمثل قوله تعالى  :‏ والله بكل شيء عليم 4”" لإ عالم الغيب والشهادة لا يعزب عنه 
مثقال ذرة في السموات. ولا في الأرض4”" إيعلم خائنة الأعين, وما تخفي 
الصدور» #يعلم ما يسرون وما يعلنو ن ٠#‏ إلى غير ذلك . وإما عقلاً فلأن 
المقتضى للعالمية هو الذات إما بواسطة المعين أعني العلم على ما هو رأي الصفاتية» أو 
بدونها على ما هو رأى النفاة. وللمعلومية إمكانهاء ونسبة الذات إلى الكل على 
السو فلو انعضي عالت اعفن درن العف لكان لهمي رخو ال 
لامتناع احتياج الواجب فى صفاته» وكا لاتهء لنافاته الوجوب والغنى” المطلق . 
(۱) ما بين القوسين سقطمن (أ) و (ج). 
(۲) سورة البقرة آية رقم ۲۸۲ . 
(؟) سورة سبا آية رقم . 
)£( سورة غافر اية رقم 16 


(©) سورة ة النحل آية رقم ۲۲ والبقرة YY‏ 
ف في ( ب ) والغناء بدلاً من ( والغنى ) . 
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والمخالفون في شمول علمه منهم من قال يمتنع علمه بعلمه. وإلا لزم اتصافه بما 
لا يتناهى عدده من المعلوم وهو حال » لأن كل ما هو موجود بالفعل» فهو متناه على ما 
مرّ مراراً. وجه اللزوم: أنه لو كان جائزاً لكان حاصلاً بالفعل» لأنه مقتضى ذاته» 
ولأن الخلوعن العلم الجائز عليه جهل ونقص» ولأنه لا“ يتصف بالحوادث» وينقل 
الكلام إلى العلم بهذا العلم وهكذا إلى ما لا يتناهى. لا يقال علمه ذاته. ولو سلم 
فالعلم بالعلم نفس العلم . لأنا نقول: أما امتناع كون العلم نفس الذات فقد 
سبق . وأما امتناع كون العلم بالعلم نفس العلم» فلأن الصورة المساوية لأحد 
المتغايرين. تغاير الصورة المساوية للمغاير الآخرء ولأن التعلق بهذا يغاير التعلق 
بذلك. 

والجواب: أن العلم صفة واحدة ها تعلقات هي اعتبارات عقلية لا موحودات 
عينية ليلزم المحال » ولا يلزم من كونه اعتباراً عقلياً أن لا تكون الذات عالمًء والثيء 
معلوماً في الواقع لما عرفت من أن انتفاء مبدأ المحمول لا يوجب انتفاء الحمل » ۽ على 
أن مغايرة العلم بالشيء للعلم بالعلم» إنما هو بحسب الاعتبارء فلا يلزم كثرة 
الأعيان) الخارجية. فضلاً عن لا تناهيهاء وبهذا يندفع الاستدلال“ بهذا 
الإشكال» على نفي علمه بذاته» بل بشيىء” من المعلومات. 

وأجاب الامام بأن هذه أمور غير متناهية لا آخر لحاء والبرهان إنما قام على ما لا" 
أول لاء ومنهم من قال: لا يج ز علمه ما لا یتناهی» أماأولاً : فلأن كل معلوم يجب 
كونه متازاًء وهو ظاهرء ولا شيء من غير المتناهي بممتاز. لأن المتميز عن الشىء 
منفصل عنه محدود بالضرورة. 

وأما ثانياً: فلأنه يلزم صفات غير متناهية هي المعلوم لما عرفت من تعدد المعلوم 
بتعدد المعلومات . 

والجواب : عن الأول إنا لا نسلم أن كل متميز عن غيره يجب أن يكون متناهياًء 


.) في( أ) بزيادة لفظ لا‎ )١( 

(۲) في( أ) بزيادة ( أن). 

(۳) في ( ب ) الأعتبارات بدلاً من ( الأعيان ) . 
5( في ( ب ) الأشكال بدلاً من ( الإستدلال ) . 
'() في ( ب ) يسمى بدلاً من ( بشيء). 
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وأن انفصاله عن الغير يقتضي ذلك . كيف ولا معنى للانفصال عن الغير إلا مغايرته 


له. 

وعن الثاني : ما سبق وأجاب الامام عن الأول بأن المتميز كل واحد منها وهو 
غير متناه . ٠‏ 

واعترض : بأنه إذا كان غير المتناهي معلوماً يجب أن يكون متمیزاً» ولا يغيره هيز 
كل فرد. 


والجواب : أنه لاإ معنى للعلم بغير المتناهي إلا العلم بآحاده» وبهذا يندفع 
الإشكال على معلومية الكل» أي جميع الموجودات والمعدومات بأنه لا شيء بعد 
الجميع يعقل تهيزه عنه. وقد يجاب أن تميز المعلوم إفا هو عند ملاحظة الخيرء 
والشعور به» فحيث لا غير لا يلزم التميز. 

ولم سلَّم فيكفي التميز عن الغير الذي هو كل واحد من الآحاد» ومنهم من 
قال: يمتنع علمه با لمعدوم» لأن كل معلوم متميز» ولا شيء من المعدوم بمتميز. 

والجواب : منع الصغرى إن أريد المتميز بحسب الخارج . والكبرى إن أريد 
و ا E‏ 

بغيره تمسكاً بالشبهة المذكورة لنفي العلم مطلقاً. 


ادعاء الفلاسفة أن الله تعالى لا يعلم الحزئيات 


(قال: والفلاسفة فى العلم بالجزئيات . 
على وجه الحزئية لاستلزامه التغير فى القديم كما إذا علم أن زيداً سيدخل ثم 
دحل فإنه ينقلب جهلاً أو يزول إلى علم آخر. ورد بأن من الجزئيات ما لا يتغير 
كذات الله تعالى . وإن تغير الاضافة لا يوجب تغير المضاف إليه“ كالقديم يوجد قبل 
الحادث ثم معه ثم بعده فمن جعل العلم إضافة لم يلزمه تغير الذات ومن جعله 
صفة ذات إضافة لم يلزمه تغيره فضلاً عن الذات. و إلى هذا يشير يشير« ما فيل :إن علمٍ 
الباري بأن الشيء سيوجد نفس علمه بأنه وجد فإن من استمر إلى الغد على أن زيداً 
يدخل الدار غداً فهو بهذا العلم بعينه يعلم في الغد أنه دخل والعلم لا يتفي بتغير 
المعلوم”" كما لا يتكثر بمنزلة مرآة ة تنتكشف بها الصو ر وإنسان ينتقل الجالس عن يميئه 
إلى يساره . 
ولظهور أن هذا لا يصح على القول“ بكون العلم تعلقاً بأن العالم والمعلوم, 
رد أبو الحسين على ما قال به من المعتزلة : 
أولاً: بأن من استمر على أن زيداً يدخل البلد غداً وجلس في بيت مظلم بحيث 
لم يعلم دخول الغد لم يكن عالاً بأنه دخل . 
وثانياً: بأن متعلقهم| غتلفان وشرطهه متنافيان إذ العلم بأنه وجد مشر وط 
بوجوده؛ و بأنه سيوجد مشر وط بعدمه وإلا لكان جهاه . 


)١(‏ سقطمن (ب)و(آ) لفظ(إليه). 

(۲ ) في( ج) نسبه. 

(") سقطمن ( ب ) و( آ) لفظ (المعلوم) . 

) سقطمن ( ب ) و( أ) لفظ ( على القول‎ ) ٤( 
.) (ه ) في (ج ) لم يصر بدلا من ( لم يكن‎ 
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وثالثاً: بأهها قد يفترقان كا إذا علم أن زيداً سيقدم وعند قدومه لم يعلم أنه قدم 
و بالعكس ) . 


قال: والفلاسفة في العلم بالجزئيات المشهور من مذهبهم . أنه يمتنع علمه 
بالجزئيات على وجه كونها جزئيات .أي من حيث كونهاجزئيات 7 يلحقها التغير» لأن 
تغير المعلوم يستلزم تغير العلم » وهو على الله تعالى حال في ذاته وصفاته . وأما من 
حيث انها غير متعلقة بزمان فتعلقها يعقل بوجه كلي لا يلحقه التغير» فالله تعالى يعلم 
جنيع الحوادث الحزئية» وأزمنتها الواقعة هي فيهاء لا من حيث أن بعضها واقع 
الان» وبعضها في الزمان الماضىء وبعضها في الزمان المستقبل . ليلزم تغيره بحسب 
تغير الماضي وا حال والمستقبل بلا علا . 


ثانياً: أبد الدهر غير داخل تحت" الأزمنة. مثلاً يعلم أن القمر يتحرك كل يوم 
a‏ الل فيعلم أ نه يحصل لم| مقابلة في يوم كذا.ء وينخسف 
القمر في أ زلا" ' مثلاء وهذا العلم ثابت لهء > حال المقليلة وقبلها وبعدهاء 
ليس فی علمه کان» وکائن» ویکون» بل هي حاضرة عنده في أوقاتها أزلاً وأبدا 
وإنغا التعلق بالأزمنة في علومنا. والحاصل أن .علق العلم بالشيء الزمانيٌ المتخير لا 
يلزم أن يكون زمانياً ليلزم تغيره. 


وقال الامام: إن اللائق بأصوهم » أن الحزء إن كان متغيراًء أو متشكلا يمتنع أن 
يتعلق به علم الواجب لا يلزم في الأول من تغير العلم » وفي الثاني من الافتقار إلى 

.) في ( ب ) زمانية بدلا من ( جزئيات‎ )١( 

(؟) في( ب ) بحسب بدلا من ( تحت ). 

(۴) اسم اطلقه الفلكيون العرب على أول البروج أو منازل الشمس ERS‏ 
كتابه المجسطي المنقول إلى العربية مواقم 148 كوكباً من كواكب برج الحمل» ونقل العرب عنه ذلك 
وذكروا أن صورة ة الحمل تتكون من ١‏ كوكباً بيا توجد خمسة كواكب خارج الصورة واعتبروا بطن 
الحمل منزلاً من منازل القمر ومقدم صورة الحمل تقع إلى الغرب» ومؤخره إلى الشرق» ووجهه إلى 
ظهره» وسموا الكوكيين اللذين على قرنه الشرطين. والخارج عن الصورة الناطح . 
راجح القاموس الإسلامي ج ۲ ص ۱٦۰‏ . 


الآلة الجسم نية» وذلك كالأجراء”' الفلكية» فإنها متشكلة» وإن لم تكن متغيرة في 
ذواتهاء وكالصور والأعراض فإنها متغيرة» وكالأجرام الكائنة الفاسدة» فإنها متغيرة 
ومتشكلة» وأماما ليس بمتغير» ولا متشكل كذات الواجب» وذوات المجردات» فلا 
يستحيل » بل يجب العلم به على ما يقرره" الحكماء من أنه عالم بذاته الذي هو مبدأ 
العقل الأول بالذات» ولا شك أن كلاً منهه| جزئي والعمدة في احتجاج الفلاسفة» 
أنه لوعلم أن زيداً يدخل الدارا© غداً فإذا دحل زيد الدار في الغدء فإن نفى' 
العلم بحالهء بمعنى أنه يعلم أن زيداً يدحل غداً فهوجهل لكونه غير مطابق للواقع › 
وإن زال وحصل العلم بأنه دحل لزم التغير للعلم الأول من الوجود إلى العدم. 
والثاني من العدم إلى الوجود. وهذا على القديم محال. لا يقال ىا أن الاعتقاد الغير 
مطابق جهل » فكذا الخلو عن الاعتقاد المطابق باهو واقع . 

لأنا نقول: لو سلّمء فإذا لم يعلمه على وجه كلي . 

والحواب : إن من الحزئيات ما لا يتغير كذات الباري تعالى ‏ وصفاته الحقيقية› 
عند من يثبتهاء وكذوات العقول فلا يتناوها الدليل » وتخصيص الحكم بالبعض على 
ما يشير إليه كلام الامام» إنما يصح في القواعد الشرعية دون“ العقلية» ولا أمكن 
البعض التقص(» عن هذا بأنه يجوز أن يكون المدعي العام هو أنه لايعلم شيئاً من 
المتغيرات» أو أن يبين الامتناع في الحزئيات المتغيرة بهذا الدليل. وفي غير المتغيرة » 
بدليل آخر» وأن يقصدوا إبطال كلام الخصم. وهو أنه عالم بجميع يع الجزئيات على 


)١(‏ الجرم (بكسر الأول) جسم الشيء قدر الح رافيو ن العرب جرم الأرض بالعمليات الحسابية فذكروا أن 
طول قطر الأرض يساوي ۲/۳ 1171 فرسخاً ودورها عيطها ٠‏ فرسخاً فعلى ذلك تكون مساحة 
سطحها الخارجي ۲/۰ 14,17449147 فرسخاً . راجع القاموس الاسلامي ج ١‏ ص 4۵ . 

(۲) في ( ب ) في ما تقدره بدلا من (مايقرره). 

(۳) سقطمن ب من ( يدخل ) إلى ( دحل زيد) . 

(4) في ( ب ) بقي بدلا من ( نفى ). 

(ه) سقطمن ( ب) لفظ( دون ). 

»( في ( ب ) البعض بدلاً من (التقصي) . 

(۷) سقطمن ( أ ) الجزئية. 


يفال 


اقتصر الهمهور في الجواب على منع الملازمة مستنداً بأن العلم إما إضافة» أو 
صفة ذات إضافة» وتغير الإضافة لا يوجب تغير المضاف كالقديم يتصف بأنه قبل 
الحادث. إذا لم يوجد الحادث» ومعه إذا وجد وبعده إذا فني من غير تغير في ذات 
القديم . فعلى تقدير كون العلم إضافة لا يلزم من تغير المعلوم إلا تغير العلم دون 
الذات» وعلى تقدير كونه صفة ذات إضافة لا يلزم تغير العلم فضلا عن الذات.. 


وأجاب كثير من المعتزلة وأهل السئة : بأن علم الله تعالى بأن الشىء سيحدث هو 
نفس علمه بأنه حدث للقطع بأن من علم أن زيداً يدخل الدار غداًء واستمر عل 
هذا العلم إلى مضي الخد علم بهذا العلم أنه دخل الدار من غير افتقار إلى علم 
مستأنف فعلى هذا لا تغير في العالمية التي يثبتها المعتزلةء والعلم الذي أثبته 
الصفاتية» وهذا بخلاف علم المخلوق. فإنه لا يستمر ومرجع هذا الجواب إلى ما 
سبق من كون العلم أو العالمية غير الاضافة إذ لا شبهة في تغير الإضافة بتغير المضاف 
إليه . ولهذا أوضحوا هذا المعنى”" المدعى بأن العلم لو تغير بتغير المعلوم لتكثر بتكثره 
ضرورة. فيلزم كثرة الصفات بل لا تناهيها بحسب لا تناهي المعلومات. وبأن العلم 
صفة تنجلي بها المعلومات بمنزلة مرآةتنكشف بها الصورء فلا يتغير بتغير المعلوم» كا 
لا تتغير المرآة بتغير الصورء وبأنه صفة يعرض ها إضافات» وتعلقات بمنزلة إنسان 
جلس زيد عن يساره» ثم قام يجلس عن بينه» فإنه يصير متيامناً لزيد بعد ما كان 
متياسراً له من غير تخیر فيه أصلاًء فظاهر أن هذا لا يتم على القول» بكون العلم 
تعلقاً بين العالم والمعلوم على ما يراه جمهور المعتزلة. فلهذا رده أبو الحسين البصري 
بوجوه : 


أحدها: بأن من علم أن زيداً يدخل البلد غداء وجلس مستمراً على هذا 
الاعتقاد إلى الغد في بيت مظلم» بحيث لم يعلم دخول الغد. فإنه لا يصير عاما 
بدخول زيدء ولو كان العلم بأنه سيدخل نفس العلم بأنه دحل » لوجب أن يحصل 
هذا العلم في هذه الصورة, فإذا لم يحصل لم يكن» بل الحق أن العلم بأنه دخل 


. ) في ( ب ) بزيادة لفظ( امعنى‎ -)١1( 


علم ٠١‏ ثالث" متولد من العلم بأنه سيدخل غداًء ومن العلم بوجود الغد. 

وثانيها: أن متعلق العلم الأول هو أنه سيدخل وشرطه عدم الدخول ومتعلق 
العلم الثاني أنه دخل وشرطه تحقق الدخول» ولا خفاء في |أن الإضافة إلى أحد 
المتخلفين أو الصورة المطابقة لهء تغاير الإضافة إلى الآخر أو الصورة المطابقة له 
وكذا المشروط بأحد المنافيين تغاير المشروط بالآخر. 


وثالثها: أن كلا من العلمين قد يحصل بدون الآخرء كما إذا علم أن زيداً سيقدم 
البتة» لكن عند قدومه لم يعلم أنه قدم من غير سابقة علم له بأنه سيقدم. والحق أن 
العلمين متغايران» وأن التغير في الإضافة أو العالمية لا يقدح في قدم) الذات» ومن 
المعتزلة من سلّم تغاير العلمين, ومنع تغيرهماء وقال: تعلق عالمية الباري بعدم 
دخول زيد يوم الجمعة؛ وبدخوله يوم السبت تعلقان مختلفان أزليان لا يتغيران 
أصلاًء فإنه في يوم الجمعة يعلم دخوله في السبت» وفي يوم السبت يعلم عدم(“ 
دخوله في يوم الجمعة» غاية الأمر أنه يمكن التعبير عن العدم في الحال» والوجود في 
الاستقبال سيوجد» وبعد الوجود لا يمكن» وهذا تفاوت وصفي لا يقلح في 
الحقائق, وكذا عالميته بعدم العالم" في الأزل لا يتغير بوجود العالم فيا لا يزال. 


فإن قيل : الكلام في العلم التصديقي . ولا حفاء في أن تعلق عالميته بهذه النسبة. 
السبت» وفيا لا يزال لكان جهلاً لانتفاء متعلقه الذي هو النسبة الاستقلالية. 


أجيب : بالنم فإن ذلك التعلق حال عدمه بأنه سيوجد وهذه النسبة بحالها» وإنما 


(1) في( ب) آعلم بدلا من (علم ). 

(۲) سقطمن ( ب ) لفظ( ثالث ). 

(۳) إسقطمن ( ب ) من أول: تغاير إلى ( المطابقة له ) . 
(4) في (أ) بزيادة ( قدم ). 

(ه) سقطمن (ب) لفظ( عدم ). 

(5) في (آ) بزيادة بعدم العالم. 

(۷) فی (ب) نفى بدلاً من ( بقي ). 


الجهل هو أن يحصل التعلق حال وجوده بأنه سيوجد, وهو غير التعلق الثاني" 
والخحاصل أن التعلق العم في حال معينة » والوجود في حالة أخرى باق أزلاً وابد 
لا ينقلب جهلاً أصلا. فقد علم الباري في الآزل:عدم العالم في الأزل» ووجوده فيا 

لايزال» وفناه بعد ذلك ويوم القيامة أنضاً بعلمة كذلك: من غير تغير أصلاء وهذا 
الكلام يدفم اعتراض الاإمام» بأن الباري تعالى إذا أوجد العالم 3 وعلم أنه موجود ف 
الحال. فإما أن يبقى علمه في الأزل بأنه معدوم في الحال» فيلزم الجهل والجمع بين 
الاعتقادين المتنافيين» وإما أن يزول”" فيلزم زوال القديم» وقد تقرر أن ما ثبت 
قدمه امتنع عدمه . 


(قال: والتزم تغير علمه بالجزئيات المتغيرة كا ذهب إليه هشام من أنه عالم في 
الأزل با حقائق والماهيات, وإثما يعلم الأشخاص والأحوال بعد حدوثها) . 


والتزم يعني ذهب أبو الحسين إلى ن أن علم الباري بالحزئيات يتغير بتغيرهاء 
n is E‏ هو مذهب جهم بن 


صفوان” 'أ» وهشام بن الحکم من القدماءء وهو في أنه في الأزل | إغا يعلم الماهيات 
والحقائق . وأما التصديقات .2 أعني الأحكام بأن هذا قد وجد» وذلك قد عدم فإنما 


(1) في (ب) الباقي بدلا من (الثاني). 

(۲) في (أ) بزيادة ( وابدأ). 

99) سقطمن ( ب ) من أول ( فيلزم ) إلى قوله ( أن يزول ) . 

(۶) جهم بن صفوان السمرقندي ‏ أبومحرزء من موالي بني راسب رأس الجهمية قال الذهبيّ : الضال 
المبتدع » هلك في زمان صغار التابعين» وقد زرع شرا عظباً كان يقضي في عسكر الحارث بن سربج 
الخارج على آمراء خرسان فقبض عليه نصر بن سيار وآمر بقتله عام ۱۲۸ ه راجع ميزان الاعتدال ١‏ : 
۷, ولسان الميزان؟ : ۱٤۲‏ وخطط المقريرى ۲: 49"/, .۳٣۱‏ 

(©) هشام بن الحكم الشيبان بالولاء, أبو محمد متكلم مناظر» كان شيخ الامامية في وقته ولد بالكوفة 
ونشأ بواسط وسكن بغداد وانقطع إلى يحي بن خالد البرمكيّ. صنف كتباً منها «الامامة» 
و« القدر ووم الرد على المعتزلة » والرد على الزنادقة وغير ذلك مات نحو ٠۱۹۰‏ ه 
راجع لسان الميزان ۲: 194. 


١1 


بالشيء بشرط وجوده» فلا يحصل قبل وجوده» ولا يبقى بعد فنائه» ولا امتناع في 
اتصاف الذات بعلوم حادثة هي تعلقات وإضافات» ولا في حدوثها مع كونها مستندة 
إل القديم بطريق الإيجاب دون الاختيار لكونه مشروطة بشروط حادثة. 

وأما اعتراض الامام بأن كل صفة تعرض للواجب» فذات الواجب إما أن يكفي 
في ثبوتها أو انتفائهاء فيلزم دوام ثبوتها أو انتفائها بدوام الذات من غير تغير» وإما أن 
لا تكفى فيتوقف ثبوتها أو انتفاؤها على أمر منفصلء وبالذات لاتنفك عن ثبوت تلك 
الصفة أو انتفائها الموقوف على ذلك الأمر. فيلزم توقف الذات عليه؛ لآن الموقوف 
على الموقوف على الشيء موقف على ذلك الشيء؛ فيلزم إمكان الواجب. لأن الموقوف 
على الممكن أولى بأن يكون مكناً» ففي غاية الضعف لأن ما لا ينفك عن الشيء لا 
يلزم أن يكون متوقفاً عليه كما في وجود زيد مع وجود عمرو أو عدمه إلى غير ذلك مما 
لا يحصى» وقد يستدل على علمه بالجزئيات» بأن الخلوعنه جهل » ونقص» وبأن كل 
أحد من المطيع والعاصي يلجأ إليه في كشف الملمات» ودفع البليات» ولولا أنه مما 
تشهد به فطرة جميع العقلاء لما كان كذلك. وبأن الحزثيات مستندة إلى الله تعالى 
ابتداء وتوسطا. وقد اتفق الحكماء على أنه عالم بذاته» وأن العلم بالعلة» يوجب 
العلم بالمعلول. 


1Y۷ 


المبحث الرابع 
في أنه تعالى مريد 
(قال: 


فى أنه مريد, اتفقوا على ذلك ودل عليه كونه فاعلاً بالاختيار, فعندنا بصفة قديمة 
قائمة بذاته على قياس سائر الصفات للقطع بأن تخصيص أحد طرف المقدور 
بالوقوع يكون لصفة خاصة نجدها من أنفسنا ليست هي العلم والقدرة ونحوهما. 
وتعلقها لذاتها فلا يلزم تسلسل الاإرادات و وجوب المراد بها لا يناف الاختيار وقدمها 
لا يوجب قدمه. ولا ینای حدوث تعلقها) . 


اتفق المتكلمون والحكماء وجميع الفرق على إطلاق القول بأنه مريد» وشاع ذلك 
في كلام الله تعالى وكلام الأنبياء عليهم السلام”"» ودل عليه ما ثبت من كونه تعالى 
فاعلاً بالاختيار» لأنه معناه القصد والإرادة مع ملاحظة ما للطرف الآخر» فكأن 
المختار ينظر إلى الطرفين ويميل إلى أحدهما » والمريد ينظر إلى الطرف الذي يريده. 
لكن كثرة الخلاف في معنى إرادته . 


فعندنا صفة قديمة زائدة على الذات قائمة به على ما هو شأن سائر الصفات 
الحقيقية. وعند الحبائية'» صفة زائدة قائمة لا محل » وعند الكرامية صفة حادثة 


)1( في (1أ) بزيادة ( عليهم السلام ) . 

9 الحبائية: أصحاب أبي محمد بن عبد الوهاب الخبائي » وابنه أبي هاشم عبد السلام وهما من معتزلة 
البصرة انفردا عن أصحابها بمسائل : فمنها: أنهما ' ہا إرادات حادثة لا فى حل» يكون البارى تعالى 
بها موصوفاً مريداً وتعظياً لا في محل إذا آراد ان يعظم ذاته وفناء لا في حل إذا اراد ان يفنى العالم» 
وأخص أوصاف هذه الصفات يرجع إليه من حيث أنه تعالى أيضالا في محل . 
راجع الملل والنحل للشهر ستاني ج ١‏ ص .8١‏ 


۲۸ 


قائمة بالذات» وعند ضرارا" نفس الذات» وعند التجار(؟» صفة سلبية هي كون 
الفاعل ليس بمكرهء ولا ساو وعند الفلاسفة العلم بالنظام الأكمل» وعند الكلبي 
إرادته لفعله تعالى العلم به ولفعل غيره الأمر به وعند المحققين من المعتزلة هي 
العلم بما في الفعل من المصلحةء تمسك أصحابنا بأن تخصيص بعض الأضداد 
بالوقوع دول البعض»› وف بعض الأوقات دون البعض مع استواء نسبة الذات إلى 
الكلء لا بد أن يكون لصفة شأنها التخصيص لامتناع التخصيص بلا مخصص»ء 
وامتناع احتياج الواجب في فاعليته إلى أمر منفصل وتلك الصفة هي بالإرادةء 
وهو معني واضح عند العقل»؛ مغاير للعلم والقدرة As‏ 
الت لتخصيصم والترجيح لأحد طرفي المقدور من الفعا والترك على الآخر. ويليه 
على مغايرتها للقدرة آن نسبة القدرة إلى الطرفين على السواء بخلافها وللعلم أن مطلق 
العلم نسبته إلى الكل على السواء. والعلم با فيه من المصلحة . أو بأنه سيوجد في 
وقت كذاء سابق على الاإرادة والعلم بوقوعه تابع للوقوع المتأحر عنها وفيه نظر. إذ قد 
لا يسلم الخصم سبق العلم بأنه يوجده فى وقت كذا عل إرادته ذلك ولا تآخر 
علمه بوقوعه حالاً عن إرادته» الوقوع حالاً . ومايقال أن العلم تايع للوقوع » فمعناه 
أنه أنه يعلم الشيء ىا يقع › وأن المعلوم هو الأصل ف التطابق لأنه مثال وصورة له. لا 
بمعنى تأخره عله في الخارج البئة . والحق أن مغايرة الحالة التي نسميها بالإرادة 
للعلم والقدرة وسائر الصفات ضرورية› ثم لف تين قدمها» وزيادتها على الذات 
)١(‏ ضرار بن عمرو صاحب فرقة الضرارية من المعتزلة؛ وافق الأشاعرة في أن أفعال العباد تحلوقة لله 
تعالى وإكساب للعباد وي إبطال القول بالتولد» ووافق المعتزلة في أن الاستطاعة قبل الفعل ومع الفعل 
وبعد الفعل » وأنها بعض المستطيع ووافق النجار في دعواه أن الجسم أعراض مجتمعة من لون وطعم 
ورائحة ونحوها. 
؟) النجار: هو الحسين بن محمد بن عبد الله النجار الرازي أبو عبد الله : رأس الفرقة النجارية من 
المعتزلة » كان حائكاً وقيل : كان يعمل الموازين من أهل قم وهومن متكلمي المجبرة وله مع النظام عدة 
مناظرات » والنجارية يوافقون أهل السنة في مسألة القضاء والقدر ويوافقوت المعتزلة في نفي الصفات 
وخلق القرآن وفي الرؤية له كتب: منها البدل في الكلام ووالمخلوق» ودالإرجاء؛ توفي 
سنة ١٠7لا‏ ها , 
راجع فهرست ابن النديم واللباب ۳: ۲٠٠١‏ والمقريزي ۲۰: ٠ه"‏ 
(۳) في ( ب ) عن بدلا من ( على ). 
(4) سقطمن ( ب ) لفظ( لقد). 


1۹4 


بمثل ما مر في العلم والقدرة. وقد يرد ههنا إشكالات : 

الأول: أن نسبة الاإرادة أيضاً إلى الفعل والترك وإلى جميع الأوقات على السواءء 
إذ لزلم جز تعلقها بالطرف الآخرء وفي الوقت الآخر لزم نفس القدرة والاختيارء 
وإذا كانت على السواء فتعلقها بالفعل دون الترك. وفي هذا الوقت» دون غيره» 
يفتقر إلى مرجح ومخص ص" لامتناع وقوع الممكن بلا مرجح كا ذكرتم » ويلزم 
تسلسل الاإرادات . 

والجواب : أنها إنما("© تتعلق بالمراد لذاتها من غير افتقار إلى مرجح آخر لأنها صفة 
شأها التخصيص والترجيح» ولو للمساوي» بل المرجوح. وليس هذا من وجود 
الممكن بلا موجد» وترجيحه بلا مرجح في شيء. 

فإن قيل : مع تعلق الاإرادة ل يبقل 'التمكن من الترك وينتفي“ الاختيار. 

قلنا: قد مره“ غير مرة أن الوجوب بالاختيار محض الاختيار. 

الثاني: أن الاإرادة لا تبقى بعد الإيجاد ضرورة» فيلزم زوال القديم وهومحال. 

والجواب : أنها صفة قد تتعلق بالفعل ء وقد تتعلق بالترك» فيخصص ما تعلقت 
به ويرجحهء وعند وقوع المراد يزول تعلقها الحادث, وبهذا يندفع ما يقال: إنها لا 
تكون بدون المراد فيلزم من قدمها قدم المرادء فيلزم قدم العالم على أن قدم المراد لا 
يوجب قدم العالمء لأن معناه: أن يريد الله تعالى في الأزل إيجاد العالم وإحداثه في 
وقته» ويشكل بإيجاد الزمانء إلا أن يجعل أمرأً مقدوراً لا تحقق له في الأعيان. 

فإن قيل : نحن نردد في الأثر الذي هو المراد كالعالم مثلاء بأنه إما لازم للإرادة 
فيلزم قدمه أو لا فيكون مع الاإرادة جائز الوجود والعدم» فلا تكون الإرادة مرجحة. 

قلنا: هو جايز الوجود والعدم بالنظر إلى نفس الاإرادة» وأما مع تعلقها بالوجود» 


)١(‏ في( ب) تخصص بدلاً من ( غخصص). 
(5 ) ف (1) بزيادة لفظ ( إنما) . 

(9) فی ( ب ) لا ينفي بدلا من ( لا يبقى ) . 
(4 ) ف ( ب ) ويتعين بدلا من ( وينتفي ) . 

(5 ) في ( ب ) قدم وهو تحريف. 


شرل 


“(MD ., :‏ 5 
افالوجود مترجح بل لازم وقل يمنع استحالة زوال القديم ‏ وهو مدفوع بما سبق من 
البرهان»› والاستناد أنه لا يعلم ف الأزل أن العالم معدوم سيو جد» و بعد الايجاد 

لا يبقى ذلك التعلق الأزلى مدفوعاً بما عرفتفيالمبحث" السابق. ٠‏ 


الثالث : أن تعلق إرادته إما أن يكون أولى فيلزم استک‌اله بالغير» أو لا فيلزم 
العبث. والجواب : ما مر فى بحث قدرته. 


() في (ب) بلا بدلا من (بل) . 
(۳) في(ب) (والاسناد بانه) . 


(۴) في (ب) البحث بدلاً من (المبحث). 


١ 


القائلو ن بحدوث الإرادة 
والرد عليهم 
(قال : 


وحدوثها مع قيامها بذاته على ما هو رأي الكرامية يوجب التسلسل وكونه حل 
الحوادث . ومع قيامها بنفسها على ما هو رأي الحبائية ضر وري البطلان . 

وقول الحكماء إنه العلم بالنظام الأكمل نفي لما نسميه الإرادة. 

وكذا قول النجار أنه كونه غير مكره» ولا ساوء وقول الكعبيٌ : إنه فى فعله العلم, 
وفى فعل غيره الأمر. وذهب كثير من المعتزلة إلى أنها الداعية فقيل في الغائب خاصة. 
وقيل فيهها جميعاً. ومعنى الداعية فى الشاهد العلم والاعتقاد أو الظن بنفع زاد في 
الفعل» وف الغائب العلم بذلك.واحتجوا بأنالإرادة فعل المريد قطعاً. والفاعل جب 
أن يكون له شعور. لفعله. ولا شعو ر لنا إلا بالداعي الخالص أو المرجح على 
الصادق. ورد بأن لا نسلم أنه اختيارى. وأنه لا شعور بغير الداعى بل الشعسور 
بحالة بعقبه. وعرض بأن العطشان والمارب ييل إلى أحد الماءين أو الطريقين عند 
التساوي) . 

قوله : وحدوثها يشير إلى نفي مذاهب المبطلين» فمنها قول الكرامية إن إرادة الله 
تعالى حادثة قائمة بذاته وهو فاسد لما مر من استحالة قيام الحوادث بذات الله تعالى» 
ولأنه صدور الحادث عن الواجب لا يكون إلا بالاختيار» فيشوقف على الإرادة 
ويلزم الدور أو التسلسل . 

فإن قيل : استناد الصفات إلى الذات إفا هو بطريق الإيجاب دون الاختيار فلم 
لا يجوز أن يكون البعض منها موقوفاً على شرط حادث فيكون حادثاً. 

قلنا: ما يلرم من تعاقب -حوادث لا بداية ها وقد بينا استحالته» ولأن تلك 
الشروط › إما صفات للباري. فيلزم حدوثه لأن ما لا يخلر عن الحادث حادث» 


سن 


أو لا فيلزم افتقاره في صفاته وكا لاته إلى الغير» ومنها قول أكثر معتزلة البصرة0: إن 
إرادته حادثة قائمة بنفسها لا بمحل » وبطلانه ضروري فإن مايقوم بنفسه لا يكون 
صفة» وهذا أولى من أن يقال: إن العرض لا يقوم إلا محل للاطبى على أن صفات 
الباري ليست من قبيل الأعراض» وفي كلام بعض المعتزلة . أن العرض نفسه يس 
بضروري » بل استدلالي فكيف حكمه الذي هو استحالة قيامه بنفسه» وفساده 
بين؟. 


ومنها قول الحكماء: إن إرادته تعالى» ويسمونها العناية بالمخلوقات. هو تمثشل 
نظام جميع وجود الموجودات”" من الأزل إلى الأبد في علمه السابق على هذه 
الموجودات مع الأوقات المترتبة غير المتناهية التي تجب وتليق أن يقع كل موجود منها في 
واحد من تلك الأوقات. 


قالوا: وهذا هو المقتضى لإفاضئه ذلك النظام على ذلك التركيب» والتفصيل » إذ 
لا يجوز أن يكون صدوره عن الواجب» وعن العقول المجردة بقصد الإرادة» 0 
بحسب طبيعته » ولا على سبيل الاتفاق والحزاف » لأن العلل العالية لا تفعل لغرظ فى 
الأمور السافلة» فقد صرحوا في إثبات هذه العناية بنفي ما نسميه الإرادة» وقد عرفت 
مرادهم بإحاطة علم الله تعالى بالكل » ولأنها ليست إلا وجود الكلء ومنها قول 
النجار من المعتزلة : إن إرادة الله تعالى كونه غير مكره ولا ساوء وقول الكعبيٌ : وكثير 


)١(‏ قال ابن الأنباريٌ : البصرة ة في كلام العرب الآرض الغليظة. وقال قطرب : البصرة الأرض الغليظة التي 
فيها حجارة تقلع وتقطع حوافر الدواب. وقال ابن الاعراي: البصرة حجارة صلاب . وقال: وإغا 
سميت بصرة لغلظها وشدتها. والمسلمون هم الدين بنوا مدينة البصرة وأول مولود ولد فيها للمسلمين 
عبذ الرحمن بن أبي بكرة . وكان أبو بكرة أول من غرس النخل بالبصرة. وقال: هذه أرض نخل» ثم 
غرس الناس بعده وآول دار بنيت بها دار نافع بن الحارث ثم دار معقل بن يسار لزي الخ 
راجع معجم البلدان ج ص 477/47١‏ 

(۲) في (1) ما يقوم به بدلاً من (ما يقع). 

(۳) في (ب) المخلوقات بدلاً من (الموجودات) 

(4) في (ب) للإضافة بدلا من (لإفاضته) 

(©) في (ب) لا تعقل إلا بدلاً من (لا تفعل لغرض) 
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من معتزلة بغداد7) . أن إرادته لفعله هو علمه به » أو كونه غير مكره ولا ساوء ولفعل 
غيره هو الآمر به حتى”" إن ما لا يكون مأموراً به لا يكون مراداً له ولا خفاء في أن 
هذا موافقة للفلاسفة في نفي كون الواجب تعالى مريداًء أي فاعلاً على سبيل القصد : 
والاختيار وخالفة للنصوص الدالة على أن“ إرادته» تتعلق بشيء دون شيء» وي 
وقت دون وقت› وأنه قد أمر العباد بما لم يشا منهم . 


قال تعالى : يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر*© . 


$ إنما قولنا لشيء | إذا أردناه و(“ # ولو شاء ربك لآمن من ف الأرض كلهم 
جميعاً)00. 


إلى غير ذلك ما لا يحصى . ولا فرق بين المشيئة والاإرادة إلا عند الكرامية» حيث 
جعلوا المشيئة صفة واحدة أزلية » تتناول ما يشاء الله مها من حيث تحدث» والاإرادة 
حادثة متعددة» بعدد المرادات» وأما الاعتراض على قول النجار بأنه يوجب كون 
الجماد مريداء فليس بشيء لأنه إنما يفسر بذلك إرادة الله تعالى . 


وذهب كثير من المعتزلة إلى أن الاإرادة ليست سوى الداعي إلى الفعل وهو اختيار 
ركن الدين الخوارزميٌ فى الشاهد والغائب جميعاً» وأبي الحسين البصري في الغائب 
خاصة . 


(۱) بغداد: قال ابن الاباري : اها ادعام ا 0 
فارسي بي معرب عن باغ داذويه. ويقال ها دة اجام رسعت كلك لآن دجلة يقال ها: وادي 


السلام» وكان أول من مصرها وجعلها مديئة المنصور ر بالله أبو جعفر قال بعضهم: بغداد جنة الأرض 
ومدينة السلام» وقبة الاسلام ومجمع الرافدين» وغرة البلاد» ودار الخلافة الخ 
راجع معجم البلدان ج ص 4088 - 45١‏ 

(۲) في (ب) حيث بدلا من حتى. 

(۳) سقطمن (ب) حرف أن. 

(4) سورة البقرة آية رقم ٠۸١‏ . 

(ه) سورة النحل آية رقم 5. 


)7( سورة يونس أآية رقم ۹۹ 
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لوا: وهو العلم أو الاعتقاد أو الظن باشتال الفعل والترك على المصلحة ولا 
5 في حق الباري تعالى الظن » والاعتقاد كان e‏ حف تعالى » الداعي هو 
العلم بالصلحة » واحتجوا بان الإرادة فعل المريد قطعاً واتفاقاً. يقال فلان يريد 
هذاء ويكره ذاك» وهذا يدح بهاء ويذم ويثاب عليها ويعاقب . 


قال الله تعالى : «إتريدون عرض الدنيا والله يريد الآخرة4”" . 
وقال : منكم من يريد الدنيا ومنکم من يريد الآخرة#”" . 


فهذا الفعل لو كان غير الداعي لكان للفاعل شعور به ضرورة أن الفاعل هو 
المؤثر بالشيء بالقصد والاختيارء وذلك لا يكون إلا بعد الشعور لكن اللازم باظل , 
لأنا لا نشعر عند الفعل أو الترك بمرجح سوى الداعي الخالص أو المترجح على 
الصاني. 


والجواب : أنه إن أريد بكونها فعلاً للمريد مجرد استنادها إليه» كما في قولنا: 
فلان يقدر على كذاء ويعجز عن كذاء فهذا لا يقتضي كونه آثراً صادراً عنه بالقصد 
والاختيار ليلزم الشعور به» وإن أريد أنه أثرله بطريق القصد والاختيار فممنوع › 
ولا يبعد ذاعوى الاتفاق على نقيض ذلك . 


كيف ولو كان كذلك لاحتاجت إلى إرادة أخرى وتسلسلت لهو" ترتب الثواب 
والعقاب على الإرادة إغاهو باعتبار ما يلزمها من الأفعال, أو تحصيل الدواعى , أو 
يقتضيان كونه فعلا اختيارياً وهو ظاهر. ثم لا نسلم أنه لا شعور لنا بمرجح سوى 
الداعي بمعنى اعتقاد المصلحة والمتفعة» بل نجد من أنفسنا حالة ميلانية منبعثة عن 


)١(‏ سورة الأنفال آية رقم ۷ ولقد جاءت هذه الآية عرفة في الأصل حيث ذكرت: ثواب الدنيا بدلا 
من: تريدون عرض الدنيا. 

(؟) سورة آل عمران آية رقم ١6+‏ 

(۳) سقط من (ب) لفظ (ثم) 
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الدواعي”". أو غير“ منبعثة مع السبب الغريب في الترجيح والتخصيص › 
فدعوى كون الإرادة مغايرة للداعي» أجدر بأن تكون ضروريةء ثم أورد بطريق 
المعارضة أن الايرادة لو كانت هي الشعور بما في الفعل أو الترك من المصلحة لما وقع 
الفعل الاختياري بدونه ضرورة» واللازم باطل» لأن العطشان يشرب أحد 
القدحين » والهارب يسلك أحد الطريقين من غير شعور بمصلحة راجحة من“ فعل 
هذاء أو ترك ذاك عند فرص التساوي فى نظر العقل . 

وبالجملة. فكون مسمى لفظ الإرادة مغايراً للشعور بالصلحة في الفعل أو 
الترك ما“ لا ينبغي أن يخفى على العاقل العارف بالمعاني والأوضاع . نعم » لو ادعى 
في حق الباري تعالى انتفاء مثل هذه الحالة الميلانيةء والاقتصار على العلم بالمصلحة» 
فذلك بحث آخر. 


)1( في () الداعي بدلاً من (الدواعي) 
(۳) في (ب) عن بدلاً من (غير) 

() في (ب) هي بدلا من (مع) 

(؟) في (» في بدلاً من (من) 

(©) في (ب) ا بدلا من (عا) 


ككل 


خاتمة 


(قال: خاتمة . 
إرادته تعم جميع الكائنات وبالعكس خلافاً للمعتزلة في الأصلين وسيجيء فى 
بحث الأفعال) . 


قال : خاتمة . مذهب أهل الحق أن كل ما أراد الله تعالى فهو كائن » وأن كل كائن 
فهو مراد له » وإن لم يكن مرضياً ولا مأموراً به بل منهياً عنه» وهذا ما اشتهر من 
السلف أن ما شاء الله كان وما لم يشألم يكن » وخالفت المعتزلة في الأصلين ذهاباً 
إلى أنه يريد من الكفار والعصاة الايمان والطاعة ولا يقع مراده » ويقع منهم الكفر 
والمعاصي » ولا يريدهاء وكذا جميع مايقع في العالم من الشرور والقبائح » وأخرنا"! 
الكلام في ذلك إلى بحث الأفعال لما له من زيادة التعلق بمسألة خلق الأعيال. 


)١(‏ فى (ج) مع تغير بدلاً من (تعم). 
(۲) في (ب) وآخر بدلاً من (وآخرنا) 


۳۴۷ 


المبحث الخامس 


في أنه سميع بصير حي 

(قال 

في أنه حي سميع بصير شهدت به الكتب الإلهيةوأجع عليه الأنبياءء بل جهو ر 
العقلاء, ودل العلم والقدرة على الحياة والحياة على صحة السمع والبصر فيثبتان 
بالفعل” ولا خفاء فی أن الخلو عن هذه الصفات في حق من يصح اتصافه بها نقيصة 
وقصور في الكمال لا أقلء وباطل أن يتسم الواجب تعالى بالنقصان أو بكونه أقل 
كمال من الإنسان فهذه بجملتها تفيدٍ القطع. وإن كان فى البعض للجدال محال 
ويثبت على أصل أصحابنا صفات قديمة هي الحياة والسمع والبصرء ولا يلزم قدم 
المسموع والمبصر لجواز حدوث التعلق وما يقال إنها نفس اعتدال المزاج وتأثير 
الحاسة أو مشر وطة بذلك ممنوع” في الشاهد فكيفف في الغائب. . .؟). 

المبحث الخامس : 


قد علم بالضرورة من الدين» وثبت في الكتاب والسنة بحيث لا يكن إنكاره » 
ولا تأويله أن الباري تعالى حي سميع بصيرء وانعقد إجماع أهل الأديان بل جميع 
العقلاء على ذلك » وقد يستدل على الحياة» بأنه عالم قادر ما مرء وكل عالم قاد رحي 
بالشر وة وغل السمع والبصر بأن كل حي يصح كونه سميعاً بصيرأء وکل ماايصح 
للواجب من الكمالات» يثبت بالفعل لبراءته عن أن يكون له ذلك بالقوة 
والاإمكان» وعلى الكل بأنها صفات كمال قطعاًء والخلو عن صفات الكمال في حق 
من يصح اتصافه بها نقص » وهو على الله تعالى محال لما مر. وهذا التقرير لا يحتاج إلى 


. سقط من (آ) و(ب) لمظ ربه)‎ )١( 

() في (ج) الل بدلا من (بالفعل) . 
(۳) في (ب) و(آ) بحال بدلا من (مجال) . 
)٤(‏ في (أ) و(ب) عا بدلاً من (ممنوع). 
(5) سقطمن (ب) جملة رله ذلك) 


١4 


بيان ؛ أن الممات والصمم والعمى أضداد للحياة والسمع والبصرء لا إعدام ملكات 
وأن من يصح اتصافه بصفة لا خلو عنها وعن ضدهاء لكن لا بد من بيان أن الحياة 
في الغائب أيضا تقتضي صحة السمع والبصرء وغاية متشہسهم”“ في ذلك على ما 
ذكره إمام الحرمين طرين السبر والتقسيم . فإن الح |د لا يتصف بقبول الع 
والبصرء وذ عدار کا تمن ر إن لم يقم به آفات» ثم إذا صيرنا صفات ا متي 
لم نجد ما يصحح قبوله للسمع والبصر سوى كونه حياًء ولزم القضاء بمثل ذلك في 
حق الباري تعالى . وأوضح من هذا ما أشار إليه الامام حجة الاسلام”. أنه لا حفاء 
في أن المتصف بهذه الصفات أكمل ممن لا يتصف بهاء فلولم يتصف الباري بهاء لزم 
أن يكون الإنسان بل غيره من الحيوانات أكمل منه» وهو باطل قطعاًء ولا يرد عليه 
النقص مثل الماش , والحسن الوجه» لأن استحالته في حق الباري تعالى يعلم" مما 
لا علم قطعاً بخلاف السمع والبصر. والغرض من تكثير وجوه الاستدلال في أمثال 
هذه المقامات زيادة التوثيق والتحقيق » وأن الأذهان متفاوتة ف 00 والاذعان 
ربا" يحصل للبعض منها الاطمئنان ببعض الوجوه دون البعض » أو باجتاع الكل 
أو عدمه منها”* )مع ما في كل واحد من محال المناقشة » وأما الاعتراض بأنه لا سبيل إلى 
استحالة النقص والآفة على الباري تعالى7) سوى الإجماع المستند حجيته إلى الأدلة 
السمعية ولا خفاء في ثبوت الإجماع وقيام الأدلة السمعية القطعية على كونه تعالى حياً 
سميعاً بصيراً» فأي حاجة إلى سائر المقدمات التي ربما يناقض فيها 9 .؟. 


فجوابه: المنع إذ ربا يجزم بذلك من لا" يلاحظ الإجماع عليه ء أو لا يراه حجة 
أصلا أو يعتقد أنه لا يصح في مثل هذا المطلوب التمسك بهء وسائر الأدلة السمعية 


(۱) في (ب) متشبهم بدلا من (متشبسهم) 

(۲) هو الامام حجة الإسلام الغزالي. وقد سبق الترجمة له 
(۴) سقطمن (ب) جملة (تعالي يعلم) 

)٤(‏ في (ب) بها بدلا من (ربما) 

)٥(‏ فی (ب) عودة بدلا من (عدمه) 
سقط من زب لفظ رتعال) 

)۷( ف 4 يناقش بدلا من (ينافص) 
--(۸) سقط من (ب) لفظ (لا) 


۳۹ 


لكون إنزال الكتب» وإرسال الرسل فرع كون الباري حياً سميعاً بصيراً. 

وبالجملة لما ثبت كونه حياً سميعاً بصيراً ثبت" <لى قاعدة أصحابنا. له صفات 
قدية : هي الحياة والسمع والبصر على ما بيناى العلم والقدرة . 

فإن قيل : لو كان السمع والبصر قديين » لزم قدم كون المسموع والمبصر كذلك 

قلنا: ممنوع لجواز أن يكون كل منهما صفة قديمة ها تعلقات حادثة كالعلم 
والقدرة» ويمكن أن يجعل هذا شبهة من قبل المخالف» بأنه لو كان فإما أن يكون 
السمع والبصر قديهين فيلزم قدم المسموع والمبصر أو حادثين فيلزم كونه محلاً 
للحوادث وشبهة أخرى وهي أنه لو كان حياً سميعاً بصيراً"' لكان جسياء واللازم 
باطل . وجه اللزوم أن الحياة اعتدال نوعي للمزاج الحيواني على ما سبق © أو صفة 
تتبعها مقتضية للحس والحركة الإرادية وقد عرفت أن امزاج من الكيفيات الجسمية» 
وأن السمع والبصر وسائر الاحساسات تأثر للحواس عن المحسوساتء أو حالة 


والجواب : أن لا نسلم كون الحياة والسمع والبصر عبارة عم| ذكرتم أو مشروطة 

به فى الشاهدء فضلاً عن الغائب. غاية الأمر أنها في الشاهد تقارن ما ذكرتم, ولا 
(قال: 

على ما نقل عن الشيخ أن الإحساس علم بالمحسوس, وإن كان نوعاً آخر من 
العلم لا يلزم ثبوت صفة أخرى لحواز أن يكون الأنواع المختلفة هي التعليقات) . 

قال: وعلى ما نقل المشهور من مذهب الأشاعرة أن كلاً من السمع والبصر صفة 
مغايرة للعلم, إلا أن ذلك ليس بلازم على قاعدة الشيخ أبي الحسن في الاإحساس من 
(١)سقطمن‏ (ب )لفظ (ثبت) 


(؟) سقطمن (ب) من أول :(فإما أن يكون إلى : سميعاً بصيرا) 


14۰ 


أنه علم با ميحسوس على ما سبق ذكره لجواز أن يكون مرجعهما إلى صفة العلمء 

فإن قيل : هذا إا يتم لو كان الكل نوعاً واحداً من العلم لا انواعاً مختلفة على ما 
مرفي بحث العلم . 

قلنا: يجوز أن يكون له صفة واحدة هي العلم » لما تعلقات مختلفة هي الأنواع 
المختلفة. بأن تتعلق بالبص " مثلاً تارة بحيث تحصل له حالة" إدراكية تناسب 

ل 

تا ا ار باحك تعر اة راف قات إبهتازنا ا 

(قال: 

وعند الفلاسفة وبعض المعتزلة حياته كونه يعلم ويقدر. وساعه وإبصاره علمه 
بالمسموعات والمبصرات) . 

قال: وعند الفلاسفة على هذا لا يلزم ثبوت صفة زائدة فضلاً عن تعددهاء وإلى 
هذا ذهب الكعبيٌ وجاعة مخ معتزلة بغداد» والأكثرون عل أن كوئة سميعاً بضيرا 
غير كونه عالاً. 


واتفق كلهم على نفي الصفة الزائدة على الذات. 


(1) فى (ب) بالمبصر بدلا من (البصر) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (له) 
)( في (ب) وتأثره بدلا من (تارة) 


١4١ 


0 0-1 


خاقة 
(قال : خاتمة . 


المذهب أنه تعالى يدرك الروايح والطعوم ومثل الحرارة والبرودة إلا أن الشرع 
لم يرد بذلك ولم يجوز العقل كونه شاماً ذائقاً لامساً لكونها من صفات الأجسام مع 
أا لا تنبىء عن حقيقة الاإدراك لصحة قولنا شممته فلم أدرك ريحه) . 

قال: خاتمة. قال إمام الحرمين رحمه الله الصحيح المقطوع به عندنا: وجوب 
وصف الباري تعالى بأحكام الإدراكات الأحر. أعني الادراك المتعلق بالطعوم 
والمتعلق بالروائح › والمتعلق با لحرارة والبرودة» واللين والخشونة. إذ كل ادراك 
يعقبه9' ضد هو آفة“ فيا دل على وجوب وصفه بحكم السمع والبصرء دل على 
وجوب وصفه بأحكام الإدراكات» ثم يتقدس الباري تعالی عن كونه» شام ذائقاًء 
امسا فإن هذه الصفات تنبىء عن اتصالاات يتعالى الرب عنها» مع أنها لا تنبىء 
عن حقائق الادراكات . فإنك تقول : شممت تفاحة. فلم أدرك رنحهاء وكذلك 
االذوق واللمس . 


)١(‏ في (ب) ينفيه بدلا من (يعقبه) 


(؟) سقطمن (ب) لفظ (آفة) 


فى أنه متكلم 

(قال: المبحث السادس . 

فى أنه تعالى متكلم تواتر القول بذلك عن الأنبياء عليهم الصلاة والسلام مع 
ثبوت صدقهم بالمعجزات من غير توقف على الكلام وقد يستدل بأن ضده في الحي 
نقص أو قصور فى الكمال على ما قد مر ثم كلامه عندنا صفة أزلية منافية للسكوت 
والآفة يدل عليها بالعبارة أو الكتابة ليست من جنس الأصوات والحروف. وخالفنا 
في ذلك جيع الفرق ذهاباً إلى أن المعقول من الكلام هو الحي دون النفي ولم يقل 
بقدمه إلا“ الحنابلة2 والحشوية جهلاً منهم أو عناداً إذ لا خفاء في ترتب أجزائه 
وامتناع بقائه وزعم الكرامية أنه مع حدوثه قائم بذات الله تعالى وسموه قوله. 
وجعلوا كلامه عبارة عن القدرة على (“إيجاد القول. 

وعند المعتزلة هو حادث فى جسم ماء ومعنى تكلم الباري تعالى به خلقه فيه) . 

المبحث السادس: 


في أنه متكلم » تواتر القول بذلك عن الأنبياء » وقد ثبت صدقهم بدلالة 


)1١(‏ سقطمن (أ) ورب) لفظ(إلا). 
(؟) الحنابلة أتباع أحد بن حنبل» وهم يعتمدون على نصوص الكتاب والسيّة وفكرة العالم الإسلامي 
3 يتشددون في آمر العقيدة ويقول عنهم المستشرق (لاوست) ما من مرة هوجم الإسلام سياسياً 

إلا اجه نحو المذهب ا لحب الذي ينادي ف قوة وماس بالرجوع إل السنّة, 

(۳) الحشوية : فرقة من فرق المعتزلة » سموا كذلك نسبة إلى الحشوء ويقصد به أسافل الناس» كا يقصد به 
الزائد من الكلام. أي اللغوء ذلك أن الحشوية أو أهل الحشو أخذوا بظواهر القرآن دون تبصر حتى 
وقعوا في الاعتقاد بالتجسيم . 
راجع القاموس الإسلامي ج ۲ ص ٠٠١‏ . 

(4) في (ب) علم بدلاً من (على) . 


14۲۳ 


المعجزات من غير توقف على إخبار الله تعالى عن صدقهم بطريق التكلم ليلزم 
الدور» وقد يستدل على ذلك بدليل عقلي على قياس ما مر في السمع والبصرء وهوأن 
عدم التكلم ممن يصح اتصافه بالكلام. أعني الحي العالم القادر نقص» واتصاف 
بأضداد الكلام » وهو على الله تعالى حال . وإن نوقش في كونه نقصأء سما إذا كان مع 
قدرة على" الكلام» كما في السكوت» فلا خفاء في أن المتكلم أكمل من غيره. 
ويمتنع أن يكون المخلوق أكمل من الخالق والاعتراض 

والجواب: هنا ىا مر في السمعٍ والبصر وبالجملة لا خلاف لأرباب الملل 
والمذاهب في كون الباري تعالى متكلماً. وإنما الخلاف في معنى کلامه» وني قدمه 
وحدوله» فعند أهل الحق كلامه ليس من جنس الأصوات والحروف . بل صفة أزلية 
قائمة بذات الله تعالى منافيه للسكوت ٠.‏ والآفة كيا فى الخرس والطفولة هو مها آمر ناو 
خبر وغير ذلك. يدل عليها بالعبارة أو الكتابة أو الإشارة» فإذا عبر عنها بالعربية ' 
فقرآن» وبالسريانية فإنجيل» وبالعبرانية فتوراة. والاختلاف على العبارات دون 
المسمى كا إذا ذكر الله تعالى بألسنة متعددةء ولغات مختلفة. وخالفنا في ذلك جميع 
الفرق. وزعموا أنه لا معنى للكلام إلا المنتظم من الحروف المسموعة الدال على 
المعاني المقصودة» وأن الكلام النفسي غير معقول. 

ثم قالت الحنابلة”" والمحشوية””: إن تلك الأصوات والحروف مع تواليها وترتب 
بعضها على البعض » وكوى "احرف الثاني من كل كلمة مسبوقاً بالحرف المتقدم عليه 
كانت ثابتة في الأزل» قائمة بذات الباري تعالى وتقدس » وأن المسموع من أصوات 
القراء والمرئيل”» من أسطر الكتاب نفس كلام الله تعالى القديم » وكفى شاهداً على 
جهلهم ما تقل عن بعضهم أن الجلدة والغلاف أزليان» وعن بعضهم أن الجسم 


)١(‏ راجع في ذلك كتاب الفصل ف الملل والأهواء والنحل لابن حزم ج٠‏ ص٤‏ إلى4 ١‏ وكتاب المواقف 
القصد السابع من الجزء الثامن ص١4‏ إلى ٠١4‏ 

(م) سبق التعريف بفرقة الحنابلة 

(۳) سبع التعريف پار 

(؛) في (ب) ايكون بدلاً من (وكون) 

)٥(‏ في (ب) القرآن الذي بدلاً من (القراء والمرثى) 


ال 


الذي كتب به القرآن» فانتظم حروفاً ورقوماً هو بعينه كلام الله تعالى» وقد صار 
قدياً» بعدما كان حادثاً ولا رأث الكرامية أن بعض الشر أهون من البعض» وأن" 
خالفة الضرورة أشنع من خالفة الدليل » ذهبوا إل أنالمنتظم من الحروف المسموعة 
مع حدوثه قائم بذات الله تعالى » وأنه قول الله تعال/ الا كلامه وإغا كلامه قدرته عل 
التكلم وهو قديم » وقوله حادث لا حدث» وفرقوا بيلها » بان کل ماله ابتداء إن كان 
قائ بالذات فهو حادث بالقدرة غير محدث, وإن كان مبايناً للذات فهو محدث بقوله 
كن لا بالقدرة» والمعتزلة لما قطعوا بأنه ا اروت وأنه حادث» والحادث لا 
يقوم بذات الله تعال . ذهبوا إلى أن عنی كونه متكلياً أنه خلق الكلام في بعض! 
الأجسام» واحترز بعضهم عن إطلاق لفظ المخلوق عليه لما فيه من إيهام الق" 
والافتراء» وجوزه الجمهور ثم المختار عندهم » وهو مذهب أي هاشم ”) ومن تبعه 
من المتأخرين أنه من جنس الأصوات والحروف» ولا يحتمل البقاء حتى إن ما خلق 
مرقوماً“ في اللوح المحفوظ أو كتب في المصحف لا يكون قرآناًء وإنما القرآن ما قرأه 
القارىء. وخلقه الباري من الأصوات المتقطعة والحروف النتظمة › وذهب ا جبائي 
إلى أنه من جنس غير الحروف تسمع عند سماع الأصوات» وتوجد بنظم الحروف» 
ويكتبهاء ويبقى عند المكتوب والحفظ » ويقوم باللوح المخفوظ وبكل مصحف» 
وکل لسان» ومع هذا فهو واحد لا يزداد بازدياد المصلحفء ولا ينقص بنقصانهاء 
ولا يبطل ببطلاها , 
والحاصل أنه انتظم من المقدمات القطعية والمشهورة قياسان ينتج أحدهم| : قدم 
كلام الله تعالى . وهو أنه من صفات الله تعالى »وهي قديمة . والآخر حدوثه » وهوأنه 
من جنس الأصوات وهي حادثة» فاضطر القوم إلى القدح في أحد القياسين» ومنع 
(1) سقطمن (ب) حرف (أن) 
(۲) في (ب) الخلف بدلا من (الخلق) 
(۳) هو: عبد السام , بن محمد بن عبد الوهاب الجبائيٌ من أبناء أبان مواي عثران من كار المعتزلة له آراء 
إتفرد مها وتبعته:فرقة سميت (البهشمية) نسبة إلى كنية أبي هاشم وله مصنفات في الاعتزال كما 
لأبية من قبله تو سنة ١7ه+.‏ 
راجع ا مفريزي 244:7 ووفيات الأنيان ۲۹۲۱ والبداية والنهاية ١15:1١‏ 
(5) في (ب) برقومة بدلاً من (مرقوماً) 


4 


بعض المقدمات ضرورة امتناع حقية النقيضين» فمنعت المعتزلة كونه من صفات الله 
تعالى» والكرامية كون كل صفة قديمة» والأشاعرة كونه من جنس الأصوات 
والحروف. والحشوية كون المنتظم من الحروف حادثأء ولا عبرة بكلام الحشوية 
والكرامية» فبقي النزاع بيننا وبين المعتزلة . وهو في التحقيق عائد إلى إثبات كلام 
النفس» ونفيه”' وأن القرآن هو المتلو" هذا المؤلف من الحروف الذى هو كلام 
حسي ٠‏ وإلا فلا نزاع لنافي حدوث كلام ا لجس ولا لهم في قدم النفس لو ثبت وعل 
البحث والمناظرة فى ثبوت الكلام النفسي» وتونه هو القرآن ينبغي أن يحمل ما نقل 
عن مناظرة أبي حنيفة وأبي يوسف رحمهه| الله ستة أشهر» ثم اشتهر رأمهما على 
أن من قال بخلق القرآن فهو كافر. 


١‏ سقطمن (ب) ونفيه 

۲ - في (أ) بزيارة (المتلو) 

*-في (ب) عن بدلا من (من) 

4 - هو يعقوب بن إبراهيم بن حبيبالأنصاريٌ الكوف البغداديٌ آبو يوسف: صاحب الادام آبي حنيفة 
وتلميذه وأول من نشر مذهبه كان فقيهاعلامة . من حفاظ الحديث ولد بالكوفة عام 1117 ه لزم أبا 
حنيفة فغلب عليه الرأي. وولى القضاء ببغداد كان يقال له : قاضي قصاة الدنيا وأول من وضع الكتب 
في أصول الفقه توف عام 185 ه 

راجع مفتاح السعادة 1: ٠١١ ٠235٠١‏ 
وابن النديم ۴۳٠۲ء‏ وأتحبار القضاة لوكيع o4:‏ 
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الاستدلال على قدم الكلام 
(قال لنا: 


إن معنى المتكلم من قام به الكلام والمنتظم من الحر وف حادث ممتنع قيامه بذات 
الله تعالى فتعين المعنى إذ لا ثالث . فإن قيل قد يطلق المتكلم ولا بقاء للكلام ليقوم 
ولو سلم فبلسانه لا به بل بلسان غیره» والنظم قد يكون دفعي الأجزاء كما في نفس 
الحافظ ونقشس الطابع فلا متنع قدمه وقيامه بالذات. قلئا لا يشترط في القيام البقاء 
ولا التلبس بجميع الأجزاء والتكلم بلسان الغير مجاز عن إلقاء الكلام إليه » وكونه 
النظم مرتب الأجزاء ممتنع البقاء ضر وري وهو غير الصورة المرسومة أو المرقومة 
منه) . 

قوله لنا: 

استدل على قدم كلام الله تعالی وكونه نفسياً لا حسياً بوجهين 


أحدههما : أن المتكلم من قام به الكلام لا من أوجد الكلام» ولو في محل آخخر» 
ES‏ 
بخلق الأصوات مصوتاًء ونا" إذا سمعنا قائلاً يقول : أنا قائم نسميه متكلماءوإن 
لم نعلم أنه الموجد لهذا الكلام. ال ا E‏ هو رأي 
أهل الحق وحينئذ فالكلام القائم بذات الباري تعالى لا يجوز أن يكون هو الس 
أعني المنتظم من الحروف المسموعة » لأنه حادث ضرورة» أن له ابتداء وانتهاءء وأن 
المرف الثاني من كل كلمة موف ا بانقضائه › وأنه يمتنع اجتاع 
أجزائه في الوجودء وبقي شيء منها بعد الحصول على ما سبق لنا"“ نبذ من ذلك في 


(۱) في (ب) وأما بدلاً من (وأنا) 
(۲) فی (أ) وبقاء شيء بدلا من (وبقى) 
")ف (أ) بزيارة لفظ (لنا) 


١4 17/ 


بحث الكم . والحادث يمتنع قيامه بذات الباري تعالى لما سبق › فتعين أن يكون هو 
المعنى22 إذ لا ثالث يطلق عليه اسم الكلامء وأن يكون قديماً لما عرفت» فإن 
عل المتكلم بالكلام ا لحسي» لأنه لا بقاء له ولا اجتاع لأجزائهء حتى يفقوم بشيىء . 


ولو سلّم » فإف يقوم بلسانه لا بذاته» وأيضألما صح قوهم : الأمير يتكلم بلسان 
الوزير» والجني يتكلم بلسان المصروع”". ومن قبل الحنابلة أن المنتظم من الحروف 
قد لا يكون مترتب الأجزاء بل دفعياً كالقائم بنفس ال حافظ » وكالحاصل على الورقة 
من طابع فيه نقش الكلام. وإنما لزوم ا لعدم مساعدة 
الآلة . فالقرآن الذي هو اسم للنظم والمعنى جميعاً لا يمتنع أن يكون قدي" قافا 
بذات البارى تعالى أجيب: بأن كون المتكلم من قام به الكلام ثابت عرفاً ولغة. 
وكون انتم من الحروف المسموعة مترتب الأجزاء ممتنع البقاء ثابت ضرورة» وما 
ذكرتم سنداً 0 منعها تمويه. 


أما الأول : فلأن المعتبر في اسم الفاعل وجوب المعنى لابقاؤه» سيا في الأعراض 
السيالة » كالمتحرك والمتكلم . 


ولو سم فيكفي التلبس ببعض أجزائه ولا ب يشترط القيام بكل جرء من أجزاء 


(١)في‏ (ب) المعين بدلاً من (المعنى) 

(۲)هو الذي يصاب بداء عصبي يتميز بنوبات فجائية من فقدان الوعي تقترن غالباً بالتشنج » وتتفاوت هذه 
النوبات في شدتها ومعدل ترددهاء وف فترة الوقت الذي تستغرقه ء وقد تكون النوبة هينة عابرة لا تكاد 
تلحظء أو قد تكون بالغة الشدةء وتتملك المصروع رعدة تتصلب فيها العضلات وقد يتوقف فيها 
النفس مؤقتاًء ويعس المريض لسانه في آثناء النوبة . الخ 
راجع الموسوعة العربية الميسرة ص ۰۱۱۲۲ ۱۱۲۳ 

)في (آ) بزيادر لفظ (قديا) 

٤(‏ )نی (ب) مسنداً بدلا من (سندا 

(5) في (ب) المعين لانفاؤه بدلاً من (المعنى لا بقاؤه) 


۱4۸ 


المحل كالسامع والباصر والذائق وغير ذلك » ومعنى التكلم بلسان الغير إلقاء الكلام 
إليه مجازا. 

وأما الثاني : فلآن الكلام في المنتظم من الحروف المسموعة لا فى الصورة المرسومة 
في الخيال» أو الممخزونة في الحافظة » أو المنقوشة بأشكال الكتابة على أن قيام الحرف 
والصوت بذات الله تعالى ليس بمعقول. وإن كانت غير مترتب الأجزاء الحرف واحد 

(قال: وإن من يأمر وينبى ويخبر, 

جد في نفسه معنى غير العلم والإرادة يدل عليه بالعبارة أو الكتابة أو 
نحوهماء وشاع عند أهل اللسان إطلاق اسم الكلام عليه) . 

وأن الوجه الثاني: أن من يورد صيغة أمر أو نبي أو نداء أو إخبار أو استخبار أو 
ا لجسي فالمعنى الذي يجده في نفسه 3 ويدور في خلده» لايختلف باختلاف العبارات 
بحسب الأوضاع والاصطلاحات. ويقصد المتكلم حصوفا فى نفس السامع ليجري 
على موجبها. هو الذي نسميه كلام النفس وحديثها. 

وربما يعترف به أبو هاشم ويسميه” الخواطر ومغايرته للعلم والاإرادة سيا في 

نعم . قد يتوهم أن الطلب النفسي هو الإرادة. وأن قولنا: أريد منك هذا 
الفعل› ولا أطلبه فى نفسى» أو أطلبه ولا أريده تناقض . 

وسيأتي في فصل الأفعال» واستدل القوم على مغايرته للعلم » بأن الرجل قد يخبر 
عا لا يعلمه. بل يعلم خلافه» وللارادة بأن السيد قد يأمر العبد بالفعل ويطلبه منه 
ولا پریده» وذلك عند الاعتذار من ضربه بأنه يعصيه . 

قال صاحب المواقف: لو قالت المعتزلة إنه إرادة”'' فعل تصير سياً. لاعتقاد 
(۱) في (ب) وسميه بدلا من (ويسميه) 


(۲) في (ب) أن بدلا من (أنه) 
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المخاطب علم المتكلم با أخبر عنه أو إرادته لما أمر به ٠‏ لم يكن بعيداً» وار 
أجده في كلامهم ‏ وأنا قد وجدت في كلام الامام الزاهديٌ من“ المعتزلة ما يشعرا م2 
بذلك حيث قال : 


لا نسلّم وجود حقيقة الأخبار والطلب في الصورتين 0 
إظهار أماراتهاء وقريب من ذلك ما قال إمام الحرمين في الارشاد . فإن قالوا: | 
يجده في نفسه هو إرادة جعل اللفظة الصادرة عنه أمراً على جهة ندب 0 
باطل . لأن اللفظ يتصرم مع أن الطلب بحالهء والماضي لا يراد» بل يتلهف عليه 
وبالضرورة نعلم أن مانجده بعد انقضاء اللفظ ليس تلهفاً. ولأن اللفظة تكون ترجمة 
عا فى الضميرء وبالضرورة نعلم » ألا ليست ترجمة عن إرادة جعلها على صفة بل 
عن الاقتضاء”'؟ والإيجاب »ونحو ذلك ثم شاع فوا بين أهل اللسان إطلاق اسم الكلام 
والقول على المعنى الا ثم بالنفس: يقولون: في نشي کلام » ؛ وزوزت في نفسي 
مقالةء وقال السرم : 


إن الكلام لفي الفؤاد وإنما جعل اللسان على الفؤاد دليلا 


(۱) في (ب) مر به بدلا من (أمر به) 

(۲) في (ب) بعض بدلاً من (الإمام الزاهدي) 

() في (ب) ما يشبه بدلاً من (ما يشعر) 

(4) سقطمن (ب) المدكورتين 

(©)كتاب الإرشاد في الكلام: للإمام أبي المعالي عبد الملك بن عبد الله الجويني المتوفي سنة 41/8 ه شرحه 
تلميذه أبو القاسم سلهان بن ناصر الأنصاريٌّ المتوفي سنة 011 ه وقام بتحقيقه والتعليق عليه الدكتور 
محمد يوسف موسى والدكتور على عبد انعم . 

(5) في (ب) الاقتصار بدلاً من (الاقتضاء) 

(۷) هوغياث بن غوث بن الصلت بن طارق سن عمرو من بني تغلب أبومالك شاعر اشتهر فى عهد بني أمية 
بالشام وأكثر من مدح ملوكهم نشأ على المسيحية في أطراف الخيرة واتصل بالامويين فكان شاعرهم له 
ديوان شعر .مطبوع ولعبد الرحيم بر عمو تغط وران الادب الكمل في حياة الاخطل» . توف عام 
وها 


راجع دائرة المعارف الإسلامية ٠٠٠١:١‏ 


١6١ 


وني التنزيل 9 ويقولون فى أنفسهم 4" . 
وإذا ثبت أن الباري تعالى متكلم أنه ممتنع عليه قيام الكلام الحسي بذاتهء تعين 
أن يكون هو النفس» ويكون قدياً لما مر قوله - 
تمسكوا بوجوه : 


الأول : أنه علم بالضرورة من دين النبي ية حتى العوام والصبيان أن القرآن 
هو هذا الكلام”" المؤلف المنتظم من الحروف المسموعة المفتتح بالتتحميد المختتم 
بالاستعاذة. وعليها انعقد إجماع السلف وأكثر الخلف. 

الثاني : أن ما اشتهر وثبت بالنص'" والإجماع من خواص القرآن» إنما يصدق 
على هذا المؤلف الحادث لا المعنى القديم . 


وجوابهما أنه لا نزاع في إطلاق اسم“ القرآن وكلام الله تعالى بطريق 
الاشتراك* أو المجاز المشهور شهرة الحقائق على هذا المؤلف الحادث وهو المتعارف: 
عند العامة والقراء والأصوليين والفقهاء , وإليه ترجع الخواص التي هي من صفات 
الحروف وسات الحدوث ‏ قوله - 


)0 هذا جزء من اية من سورة المجادلة رقم م والتكملة: «ولولا يعذيئا الله بما نقول4 . 
(۲) سقطمن (أ) لفظ (الكلام) 

(۳) في (ب) بالنصف بدلا من (بالنص) 

)٤(‏ سقطمن (ب) لفظ (اسم) 

(ه) في (ب) الأثر من (الاشتراك) 


صفات القرآن الكريم 


(قال: وذلك : 
أن ما اشتهر من واش القرآن إنغا يصدق على اللفظ الحادث. دون المعنى 


القديم ٠‏ مثل كونه ذكراً ع ربا منزلاً على النبي إلا مقر وءاً بالألسن مسموعاً بالآذان. 
مكتوباًفي المصاحف مقر وناً بالتحدي مفصلاً إلى السور والآيات قابلاً للنسخ واقعاً 


عقيب إرادة التكوين . 

قلنا كلامه تعالى ما بالاشتراك والمجاز المشهور على النظم الملخصوص لا لمجرد 
أنه دال على كلامه القديم) . 

وذلك إشارة إلى ما اشتهر من الخواص فالقرآن ذكر لقوله تعالى : 
7 وهذا ذكر ميارك" وقوله «وإنه لذكر لك ولقوسك» ” والذكر محصدث 
لقولة تعالى : وما يهم مِنْ ذِكْر ِنَ الرّحْمْنٍ مُحْدَث ي“ ما يهم من ذِكْر مِنْ 
رَبُّهم مُحُدَث 0# 

وعربي لقوله تعال : إنا جعلناه قرآنا عر بياً» © 

والعربي اللفظ لاشتراك اللغات في المعنى » ومنزل على النبي ية بشهادة النص 
والاجماع , ولا نحفاء ف 2 نزول المعنى القديم القائم بذات الله تعاللى بخلاف 
اللفظى فإنه وإن کان عرضاًء لايزول عن محله. > لکن قد ينزل نزول الجسم 


0۰ سورة الأنبياء آية رقم‎ )١١ 
44 سورة الزخرف أية رقم‎ )۲( 
o سورة الشعراء ؛ أية رقم‎ )۳( 
۲ (؟) سورة الأنبياء أية رقم‎ 
٣ سورة الزخرف آية رقم‎ )9( 


الحاصل له. وقد روي أن الله تعالى أنزل القرآن دفعة إلى ساء الدنيا فحفظته 
الحفظة »أو كتبته الكتبة» ثم منزل منها بلسان جبريل 7 على النبي”" عليه با شيعا 
فشيئاً بحسب المصالح . 


فإن قيل : المكتوب في | لمصحف هو الصور والأشكال لا اللفظ ولا المعنى . 
قلنا : بل اللفظ لأن الكتابة تصوير اللفظ بحروف هجائية . 
نعم المثبت في المصحف هو الصور والأشكال. 


خواص الحادث . 


قلنا معناه: أن يدعو العرب إلى المعارضة والاتيان باشل وذلك "لا يتصورء 
وذلك فى الصفة القديمة. 


فإن قيل : النسخ ى) يكون للفظ يكون للمعنى. 
قلنا : نعم لكن يخص الحادث . لأن القديم لا يرتفع ولا ينتهي . 


فإن قيل: وقوع كلمة «كن» عقيب إرادة تكوين الأشياء على ما تعطيه كلمة 
الجزاءء وإن دل على حدوثها لکن عموم لفظ شيء“ من حيث وقوعه في سياق النفي 
معنى . أي ليس قولنا لشيء ما يقصد إيجاده وإحداثه كما ف قوله ئا «وإنمالكل 


(١)جبريل:‏ أحد الملائكة الأربعة الذين يعرفون بحملة العسرش» وهم إسرافيل وجبريل وميكائيل 
وعزرائيل. وقد جاء ذكر جبريل في القران بالنص وبالإشارة قال تعالى: قل من كان عدوا حبریل فإنه 
نزله على قلبك بإذن الله. ولبريل أسهاء ونعوت منها: جبريل الأمينء وأمين الوحي»ء وحازن 
القدس » والروح الآمين, والناموس الاكبر» وطاووس الملائكة» وقد أشير إليه في القران ببعض هذه 
النعوت , 
(۲) في (آ) بزيادة (على النبي) 
راجم القاموس الإسلامي ج ١‏ ص٦۷٥‏ 
(۳)في (أ) بزيادة (وذلك) 
(4)في (ب) شاء بدلاً من (شيء) 
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امرىء ما نوى» ٠‏ يقتضي قدمها. إذلوكانت حادثة لكانت واقعة بكلمة كن أخرى 
سابقة ويتسلسل. وإن جعلتم هذا الكلام لا على حقيقة» بل مجازاً عن سرعة 
الإيجاد. فلا دلالة فيه على حدوث «كن» ‏ قوله - 


ا ان ء من الأشياء عند تكوينه إلا هذا رابوط المي 

ألا ا إلا أن أقول له تعلم 
لم تدل على أنك تقول :تعلم لكل أحد بل على أنك لو قلت١في‏ حقه شيئا لم يكن إلا 
هذا القول ‏ قوله -. 


(قال: 


لا لمجرد أنه دال على كلامه القديم بل لأنه إنشاءه لرقمه في اللوح أو لحر وفه في 
الملك و بخص العربيةمنه باسم القرآن وهو المتعارف عند العامة, وفي علم الأصول, 
وإليه يرجع الخواص المذكورة ثم الصحيح أن المعتبر خصوص التأليف لا يغير المحل 
مما ثقرؤه يكون نفس القرآن لا مثله ويثبت القول بقدر حصوله فى اللسان أو 
المصحف للتادب ب ودفع الوهم . 
هذا لا بمجرد أنه ذاك المشهور في كلام e‏ أنه ارس لاق كلام الله 
نختی لو کان مخترع هذه الألفاظ غير الله تعالى لكان هذا الاطلاق بحاله» 
لكن المرضي عندنا أن له اختصاصاً آخر بالل تعالى» وهو أنه أ : خبر") عنه بان أوجد 
أولاً الأشكال في اللوح المحفوظ لقوله تعالى: # بل هو قرآن مجيد في لوح 
محفوظ af‏ , 
)١(‏ الحديث رواه اليخاريٌ في بدم الوحي١‏ وإيمان 41 والنكاج ° والطلاق ١١‏ ومناقب الأنصاره 6 ورواه 
مسلم في الامارةهه ١‏ وأبو داود في الطلاق١‏ اوالترمذي في فضائل الجهاد" ١‏ والنسائيٌّ في الطهارة۹ه 
والطلاق4" وابن ماجه في الزهد"؟., وأحمد بن حنبل١:‏ 8لا 4 
(5) في (ب) اخترعه بدلا من (أخبر عنه) 
() سورة البروج آية رقم ۲۱» ۲۲ . 
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أو الأصوات في لسان الملك لقوله تعالى : 

م( إنه لقول رسول كريم 4 الآية أولسان النبي ية لقوله تعالى : 

نزل به الروح الأمين على قلبك»”". 

والمنزل على القلب هو المعنى دون اللفظ ثم اختلفوا ٠‏ فقيل : هو اسم مذاالؤلف 
المخصوص القائم بأول لسان اخترعه الله تعالى فيه حتى إن كل أحد بكسبه يكون 
مثله لا عينه» والأصح”"انها اسمله لا من حيث تعين المحل فيكون واحداً بالنوع 
ويكون مايقرأه القارىء نفسه لا مثله » وهكذا ا حكم في كل شيء أو كتاب نسب إلى 
مۇلفە› وعى التقديرين › فقد تجعل اسا للمجموع بحيث لا يصدق على البعض› 
وقد يجعل اسما لمعنى كلي صادق على المجموع. وعلى كل بعض من أبعاضه. 
ولهذا الحقام زيادة توضيح في شرح التنقيح . 

وبالحملة : فيا يقال إن المكتوب في كل مصحف والمقروء بكل لسان كلام الله 
تعالى . فباعتبار الوحدة النوعية . ومايقال إنه حكاية كلام اله وبمائل لهء إنما الكلام 
هو المخترع في لسان الملك. فباعتبار الوحدة الشخصية »وما يقال ان كلام الله تعالى 
ليس قائ بلسان أو قلب ولا حالاً فى مصحف أو لوح. فيراد به الكلام الحقيقي الذي 
هو الصفة الأزلية» ومنعوا من القول بحلول كلامه في لسان أو قلب مصحف» وإن 
كان المراد هواللفظي(» رعاية للتأديب» واحترازاً عن ذهاب الوهم إلى الحقيقي 
الأزلي. قوله -. 

(قال: وإجراء صفة الدال على المدلول شايع مثل: سمعت هذا المعنى 
وقرأته وكتبته واختصاص موسى عليه السلام بالمكالمة من حيث أنه سمع بلا 


١9 سورة التكوير آية رقم‎ )١( 

(۲) اسورة الشعراء آية رقم”97١‏ 

(۳) سقط من(ب) قوله (والاصح) 
(4) سقطمن (ب) جملة (كلام الله) 
(5) في (ب) النظر بدلا من (اللفظي) 


١! مه‎ 


صوت وحرف كما يرى في الآخرة بلا كم وكيف. أو أنه سمع بصوت من جميع 
الجهات أو من جهة بلا اكتساب) . 

هذا جواب آخر لأصحابنا تقريره» أن المراد بالمذكور العربي المنزل المقروء 
المسموع المكتوب إلى آخر الخواص هو المعنى القديمء إلا أنه وصف بما هومن 
صفات الأصوات والحروف الدالة عليه محازاً أو وصفاً للمدلول بصفة الدال عليه“ 
كما يقال : سمعت هذاالمعنى من فلان وقرأته في بعض الكتب. وكتبته بيدي . وهذا ما 
قال أصحابنا: إن القراءة حادثة أعني أصوات القارىء التي هي من اكتسابه يؤمر بها 
ثارة إضاباً أواندياً ومتهى غتها حيداً! وكذا الكتابة: اع س كات الكائن» والأشرف 
اا رو الو 
المسموع بالآذان فقديم » ليس حالاً في لسان ولا قلب ولا ا لأن المراد 
به المعلوم بالقراءة المفهوم من الخطوط ومن الأصوات المسموعة » وكذا المنزل. إذ 
معنى الإنزال أن جبريل عليه الصلاة والسلام أدرك كلام الله تعالى وهو في () مقامه 
ثم نزل إلى الأرض وأفهم النبي ية ما فهمه عند سدرة المنتهى من غير نقل لذات 
الكلام . 1 

فإن قيل : إذا أريد بكلام الله تعالى المنتظم من الحروف المسموعة من غير اعتبار 
تعين المحل » فكل أحد منا يسمع كلام الله تعالى» وكذا إذا أريد به المعنى الأزلي ‏ 
وأريد بسماعه فهمه من الأصوات المسموعة! فا وجه اختصاص موسى عليه الصلاة 
والسلام بأنه كليم الله تعالى. 

فإن قلنا فيه أوجه: ألحده| وهو اختيار الامام حجة الاسلام رحمه الله » أنه سمع 
كلامه الأزلي بلا صوت ولا حرف» كما ترى ذاته في الآخرة بلا كم» ولا کیف» 
وهذا على مدهب من يجوز تعلق الرؤية والسماع بكل موجود حتى الذات 
والصفات» لكن سماع غير الصوت والحرف لا يكون إلا بطريق “حرق العادة. 

وثانيها : أنه سمعه بصوت من جميع الحهات على خلاف ما هو العادة. 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (عليه) 
(؟)في (ب) من بدلا من (في) 
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وثالثها : أنه سمع من جهة لكن بصوت غير مكتسب للعباد على ما هو شأن 
ساعنا» وحاصله أنه أكرم موسى عليه الصلاة والسلام» فأفهمه كلامه بصوت تول 
بخلقه”! من غير كسب لأحد من خلقهء وإلى هذا ذهب الشيخ أبو منصور 
الماتريديٌ0) 3 والأستاذ أبو إسحق الاسفرايني9) 1 


قال الأستاذ : اتفقوا على آنه لا يمكن ساع غير الصوت إلا أن منهم من بت 
القول بذلك» ومنهم من قال لما كان المعنى القائم بالنفس معلوماً بواسطة سباع 


.)١(‏ في (آ) بخلق بدلاً من (بخلقه) 

(؟) هو محمد بن محمد بن محمودء أبو منصور الماتريدي من أئمة علاء الكلام نسبته إلى ما تريد (لة 
بسمرقند) من كتبه التوحيد. وأوهام المعتزلة والرد عل القرامطة , وكتاب الحدل. مات بسمرقند عام 
“ماه راجع ممتاح السعادة ۲ : ۲١‏ والجواهر المصيئة ۲: ١1“‏ » وفهرس المؤلعين ۲٠١‏ . 

(۳), هوإبراهيم بن محمد بن إبراهيم بن مهران آبو إسحاق: عالم بالفقهوالاصول كان يلقب بركن الدين نشأ 
في اسفرايين ثم خرج إلى نيسابور وبنيت له مدرسة عظيمة فدرس فيها ورحل إلى خراسان وبعض 
أنحاء العراق فاشتهر له كتاب الجامع في أصول الدين حمس مجلدات له مناظرات مع المعتزلة مات 
نيسابور عام ج41 ه 
راجع وفيات الآعيان 4:١‏ وشذرات الذهب ۲۰۹:۲ . 


(4) في (ب) كا بدلا من (لا) 


محص 


\o¥ 


الدليل الثالث 
(قال: الثالث . 

إن الإخبار بطريق المعنى في الأزل يكون كذباً وهو على الله تعالى محال بالاحاع 
وأخبار الأنبياء عليهم السلام ولكونه نقصأ عند العقلاء ٠‏ ولآنه يوجب امتناع صدقه 
ى ذلك الخبرء لأن الأزلي لايزول وهذا باطل قطعاً قلنا خبره إنما يصير ماضياً 
مستقبلاً وحالاً فها لا يزال إذ لا زمان فى الاز لع . 

الوجه الثالث : أن كلامه لو كان أزلياً لزم الكذب في إخباره » لأن الاخبار' 
بطريق المضي "2 كثير في كلام الله تعالى مثل : «إإنا أرسلنا 4 وقال موسى ١4‏ 
۾ فعصى فرعو ن 4 إلى غير ذلك » وصدقه يقتضي سبق وقوع النسبة! ولا يتصور 
السبق على الأزلء فتعين الكذب وهو عال. 

وأما ثانياً : فبها تواتر من أخبار الأنبياء عليهم السلام الثابت صدقهم بدلالة 
المعجزات من غير توقف على ثبوت كلام الله تعالى فضلاً عن صدقه . 

وأما ثالثاً : فلأن الكذب نقص باتفاق العقلاء وهو على الله محال لما فيه من أمارة 
العجز أو الجهل أو العبث”. 


وأما رابعاً: فلانه لو اتصف في الأزل بالكذب في خبر ما" لامتنع صدقه فيه 


)١(‏ في (ب) المعنى بدلاً من (المضى) 

(؟) سورة القمر آيات رقم 219 ۳۱ ۳٤‏ 

( سورة الأعراف آية رقم 4 ٠١‏ وهذا جزء من آية وتكملتها :يا فرعو نإني رسول من رب العالمين» . 
(4) سورة المزمل آبة رقم ٠١‏ وهذا جزء من آية وتكملتها : «الرسول فاخذناه أخذاً وبيلاً» . 

(©) في (ب) العيب بدلا من (العبث) 

(5) ئی (آ) بزيادة لفظ (ما) 


لأن ما يثبت قدمه امتنع عدمه. لكنا نعلم بالضرورة. أن من علم النسبة لا يمتنع 
عليه أن يخبر عنها على ما هي عليه» وطريق اطراد هذا الوجه في كلامه المنتظم من 
الحروف المسموعة أنه عبارة عن كلامه الأزلي» ومرجع الصدق والكذب إلى المعنى . 
وأما وجه استحالة النقص ففي كلام البعض أنه لا يتم إلا على رأي المعتزلة القائلين 
بالقبح العقلي . قال إمام الحرمين: 

لايمكن التمسك في تنزيه الرب تعالى عن الكذب بكونه نقصاً لآن الكذب عندنا 
لا يقبح لعينه؛ وقال صاحب التلخيص ° : الحكم بأن الكذب نقص إن كان عقليا 
كان قولاً بحسن الأشياءوقبحها عقلاًوإن كان سمعياً لزم الدور» وهذا مبني على أن 
مرجع الأدلة السمعية إلى كلام الله تعالى وصدقه وأن تصديق النبي ية بالمعجزة. 
إخبار حاص . وقد عرفت ما فيه. وقال صاحب المواقف لم يظهر لي فرق بين النقص 
في العقل وبين القبح في العقل بل هو هو بعينه وأنا أتعجب من كلام هؤلاء 
المحققين” الواقفين على محل النزاع في مسألة الحسن والقبح . 

والجواب: : أن كلامه في الأزل لا يتصف بالماضي والحال والمستقبل لعدم الزمان» 
وإما يتصف بذلك فیا لايزال بحسب التعلقات» پوت الأزمنة والأوقات» 
وتحقيق هذا مع القول بأن الأزلي مدنول اللفنظي کت يد وكذا" القول 
بأن المتصف بالماضي() وغيره إغا هو اللفظ الحادث دون المعنى القديم . 


(1)هومحمد بن عبد الكريم الشهر ستاني المتوق سنة ٠٤۸‏ ه وصاحب كتاب الملل والنحل 
6 سقطمن (ب) من أول: النقص في العقل إلى: هؤلاء المحققين. 

'() في (ب) وکان بدلا من (وكذا) . 

ر4) في (بم بالاضي بدلاً من (بللضي) . 
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الدليل الر ابع 


(قال: الرابع . 
إن الأمر والنهي والنبر حييث لا خاطب ولا سامع سفه وعبٹ» وأجيب بأن 
كلامه إنما يصير أحد الأقسام فيا لا يزال ولو سلم ففي الكلام النفسي يكفي جرد 
خاطب معقول. وإلى هذا يؤول ما قاله الجمهور إن المعدوم مأمور على تقديسر 
الوجود, فالأمر الأز لي اقتضاء ثمن سيكون كطلب”" التعلم من ابن سيولد. وكأوامر 
النبي يك لمن يوجد. وأيضاً السفه أن خلو عن الحكمة ما يتعلق بهاء والقديم ليس 
كذلك ولو سلم فيكفي وجود الحكمة ولو بعد حين) . 
- قوله - 
الرابع : تقديرة9) أن كلامه يشتمل على أمر ونمي وإخبار واستخبار ونداء 
وغير ذلك . فلو كان أزليا ازم الأمر بلا مأمور والنهي بلا منهي والاإخبار بلا سامع 
والنداء”" والاستخبار بلا حاطب» وكل ذلك سفه وعبث لا يجوز أن ينسب إل 
الحكيم تعالى وتقدس , 
وأجيب بوجوه : أحدها لعبد الله بن سعيد القطان وهوأن كلامه ف الأزل ليس 
بأمر ولا نمي » ولا خبر ذلك وإنما يصير أحد الأقسام فيا لا يزال. 
فإن قيل: وجود الجنس من غير أن يكون أحد الأنواع ليس بمعقول» وأيضاً 
التغيير على القديه) تحال . 


ا 
(1) سقطمن (ج) لفظ ركطلب) 


(۲) ت (ب) تقريره بدلاً من (تقريره) . 
(۳) في (1) بزيادة لفظ (والنداء) . 


(5) في (ب) التفسير بدلاً من (التغيير) . 


5 


قلنا: هو أراد أنه أمر واحد عرص له التنوع ببحسب التعلقات الحادثة من غير أن 


وثانيها: أن وجؤد المخاطب إنما يلزم في الكلام الحسي . وأما النفسي فيكفيه 
وجوده العقلي . 


أي الأمر في الأزل لا يجاب يحصل الأمور به في وقت وجود المأمور وصيرورته 
أهلاً لتحصيله» فيكفي وجود المأمور في علم'". 

وثالئها: أن السفه والعبث إنما يلزم لو خوطب المعدوم» وأمر في عدمه» وأما على 
تقدير وجوده بأن يكون طلباً للفعل تمن سيكون فلا کا في طلب الرجل تعلم ولده 
الذى أخبره صادق بأنه سیولد» وکا في خطاب النبي ملا بأوامره ونواهيه وکل مكلف 
يولد إلى يوم القيامة» إذ اختصاص خطاباته بأهل عصره» وثبوت الحكم فيمن عداه 
بطريق القياس بعيد جداً. نعم لو قيل خطاب الحاضرين قصداء والغائبين 
والمعدومين ضمناً وتبعا ليس من السفه في شيء لكان شيئاً. واعلم أن هذا الجواب هو 
المشهور من الجمهور. وكلامهم متردد في أن معناه أن المعدوم مأمور في الأزل بأن 
يتمثل» ويأتي بالفعل على تقدير الوجود أو المعدوم» لبن امور ف الأزل لكن لا 
استمر الأمر الأزلي إلى زمان وجوده صار بغد الوجود مأمورا. 

ورابعها: أن السفه هو أن يخلو عن الحكمة والعاقبة الحميدة ما يتعلق مهاء 
والقديم ليس كذلك» إذ لا يطلب لثبوته حكمة وغرض . 

وخامسها: أن السفه هو الخالى عن الحكمة بالكلية» والأمر الأزلى ليس كذلك 
لز ا عليه فنا و ۰ 


)١(‏ ما بين القوسين سقطمن (أ). 


لكل 


بقية الأدلة 


(قال :الخامس . 
لو كان أزلياً لكان أبدياً فيبقى التكليف في دار الجزاء: 
السادس : يكون مكالمة موسى عليه السلام أبداً لا في الطور وحده. 
السابع : يستوي نسبته إلى المتعلقات فيكون المأمور منهياً وبالعكس . 
قلنا: التعلق حادث بالاختيار) . 


الخامس : 
قال: الوجه الخامس والسادس : من تمسكات المعتزلة أن الأمر لو كان أزلياً لكان 
التكليف باقياً أبدأ حتى في دار الجزاء لأن ما يثبت قدمه امتنع عدمه ولا اخختص مكالة 
موسبى عزم بالطور"؟, > بل استمر أزلاً وأبداً واللازم باطل إجماعاً. 
وجوامها : أن الكلام وإن كان أزلياً لكن تعلقاته بالأشخاص والأفعال حادثة 
بإرادة من الله تعالى واختيار فيتعلق الأمر بصلاة زيد مثلاً بعد بلوغه. وينقطع عند 
موته» ويتعلق الكلام بموسى عليه السلام» في الطور على أنك إذا تحققت فالمختص 
بالطور سماع الكلام وظهورهء وبهذا يخرج الجواب عن الوجه السابع وهو أن القديم 
يستوي نسبته إلى جميع ما يصح تعلقه به كما في العلم والقدرة. فيتعلق الآمر والنهي 
بكل فعل حتى يكون المأمور منهياً وبالعكس» واللازم باطل قطعاء وهذا إلزامي 
ل ل ل ا 
النهي وبالعكس . . 


. الطور: اسم الجبل الذي كلم الله عليه موسى » وأقسم الله به تشريفا له وتكرياًء وهو أحد جبال الجنة»‎ )١( 
قال مجاهد: الطور هو بالسريانية الخبل. والمراد به طور سيناء وقاله السدي ؛وقال مقاتل. بن -حيان هيا‎ 
طوران يقال لأحدهيا : طور سيناء والآخر طور زيتاء لأا ينبتان التين والزيتون. وقيل: إن الطور‎ 
كل کل ابت وها لا یت فان يطون راحم تقش الترطي بت ۷را كن 01 زم بعدعا:‎ 


۱۹۲ 


8 


(قال: خانمة . 

المذهب أن كلامه الأزلى واحد يتكثر بحسب التعلق لا على أنه إنما يتكثر 
بحسب التعلق لا على أنه إنما يتكثر فہا لا يزالء كما زعم ابن سعید» ولا على أنه خبر 
ومرجع البواقي إليه كما زعم الامام الرازي. بل على أنه إنما ثبت بالسمع ولم يرد 
بالتعدد. ولم يمتنع التكلم بالأمر والنهي والخبر وغيرها بكلام واحد كما في العلم 
والقدرة. 

قال : خاقة المذهب: أن كلامه الأزلي واحد. قال عبد الله بن سعيد: إنه في 
الأزل ليس شيا من الأقسام» وإفا يصير أحدهما فيا لا يزال وقد عرفت ضعفه. 

وقال الامام الرازي: هو في الأزل خبرء ومرجع البواقي إليه» لأن الأمر بالشيء 
إخبار باستحقاق فاعله الثواب» وتاركه العقاب» والنهي بالعكس» وعلى هذا 
القياس وضعفه ظاهرء لأن ذلك لازم الأمر والنهي لا حقيقته| والأقرب ما ذكره إمام 
الحرمين» وهو أن ثبوت الكلام إنما هو بالسمع » دون العقل » ولم يرد بالتعددء بل 
انعقد الإجماع على نفي كلام فان قديم» ولم يمتنع التكلم بالأمر والنهي والخبر 
غيرها بكلام واحد. 

فحكمنا بأنه واحد يتعلق بجميع التعلقات كا في سائر الصفات» وإن كانت 
العقول قاصرة عن إدراك كنه هذا المعنى» وإذا تحققت فالأمر كذلك في الذات» 
وجميع الصفات» وقد يستدل على وحدة الكلام بأنه لوتعدد لم ينحصر في عدد لأن 
نسبة الموجب إلى جميع الأعداد على السواءء وقد مر ذلك في القدرة. 


1۳ 


المبحث السابع 
فى الصفات المختلف فيها 


(قال: المبحث السابع في صفات اختلف فيها . 

إذ لا تتحصر الصفات فبا ذكر التمسك بأنه لا دليل على صفة أخرى فيجب نفيها 
وبأها لو كانت لعرفت لوقوع التكليف بكمال المعرفة ضعيف فمنها البقاء أثبته 
الشيخ وأتباعه لأن الباقي بلا بقاء كالعالم بلا علم وليس نفس الوجود إذ قد يوجد 
الشيء ولا يبقى وخالفه الكثيرون لوجوه:- 

الأول: أن المعقول منه استمرار لوجود ومعناها الوجود من حيث انتسابه إلى 
الزمان الثاني . 

الثاني : أن البقاء”“ بالبقاء الذى ليس نفس الذات لا يكون واجباً لذاته ل١١“‏ 
سيا إذا فسر بصفة بها الوجود في الزمان الثانيء وليس هذا من افتقار صفة إلى صفة 
كالإرادة إلى العلم بل من افتقار الوجود. ٠‏ 

الثالث: إما أن يحتاج البقاء إلى الذوات فيدور أو بالعكس فيكون هو الواجب 
لا الذات أو لا يحتاج أحدها إلى الآخر بل اتفق تحققههما معاً فيتعدد الواجب مع أن 
استغناء الصفة عن الذات ليس بمعقول. 

الرابع : إما أن يكون للبقاء بقاء فيلزم التسلسل وقيام المعنى بالمعنى أولى 
یکو ن فيكون كعالم بلا علم . فإن قيل بقاء البقاء نفسه قلنا: فلتكن الصفات مع 
الذات كذلك وقد يدفع بأنه محال لما مر بخلاف كون بقاء البقاء نفسه لكن يبقى 
إشكال قيام المعنى بالمعنى في بقاء الصفات ولا يندفع بما قيل نحن لا نقول الصفات 
باقية. بل الذات باق بصفاته أو بقاؤها نفسها أو نفس بقاء الذات لعدم التغاير لأن 
)١(‏ في (ج) الباقي بالبقاء . 
(۲) في (ج) بزيادة (لا) 


(۴) سقطمن (آ) و (ب) لفظ(يكون) . 
(5) فی (ج) کا بدلا من رلا) . 
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الأول باطل بالضر و رة, والثاني بإيجابه جواز كون بقاء الذات كذلك حتى لا يثبت 
قديم “ آخر, والثالث بامتناع قيام صعة الشيء با ليس عينه وإن لم يكن غيره) 
المبحث السابع : 
في صفات اختلف فيهاء يعني اختلف فيها'“ أهل الحق القائلون بالصفات 
الأزلية. زعم بعض الظاهرية” أنه لا صفة لله تعالى وراء السبعة المذكورة لوجهين : 
أحده : أنه لا دليل عليه وکل مالا دليل عليه يجب نفيه. ورد بمنع المقدمتين. 


وثانيها: آنا مكلفون بكمال المعرفةء وذلك بمعرفة الذات وجميع الصفات فلم 
كانت له صفات أخرى لعرفناها معشر العارفين الكاملن . واللازم منتف بالضرورة» 
وبأنه لإ طريق إلى معرفة الصفات سو الاستدلال بالأفعال, والتنزيه عن 
النقائص. وها لا يدلان على صفة أخرىء ورد بالمنع بل التكليف بقدر الوسع . ولو 
سلم فم أدريك أن الكاملين لم يعرفوا صفة أخرى, ولا نسلم أنه لا طريق سوى ما 
ذكرتم . أليس الشرع طريقاً قويمأ. وصراطاً مستقياً. ؟ 

فمن الصفات المختلف فيها البقاء أثبته الشيخ الأشعري وأشياعه من أهل 
السبئة. لأن الواجب باق بالضرورة» فلا بد أن يقوم به معنى هو'البقاء كا في العالم 
والقادرء لأن البقاء ليس من السلوب والإضافات وهو ظاهر» وليس أيضا عبارة عن 
الوجودء بل زائداً عليه لأن الشىء قد يوجد ولا يبقى كالأعراض » سما السيالةء 
حت ا كزان اتليس فة زاف عن الود لوسرو 

أحدها: أن المعقول منه استمرار الوجود ولا معنى لذلك سوى الوجود من حيث 
انتسابه إلى الزمان الثاني بعد الزمان الأول وثانيها: أن الواجب لو كان باقياً بالبقاء 


(1) فى (ح) قادم بدلاً من (قديم). (۲) في (أ) بزيادة لفظ (فيها/ 

() هم الذين بجتكمون إلى النصوص ويرفضون الرأي وهم لم يأخذوا بالقياس ولا بالاستحسان ولا 
بالمصالح المرسلةء ولا الذرائع بل يأخحذون بالنصوص وحدهاء وإذا لم يكن نص آخذوا بحكم 
الاستصحاب الذي هوالإباحة الاعيليه الثابتة بقوله تعالى :وهو الذي خلق لكم مافي الأرض جميعا» 
ومؤسس هذا المذهب هو داود الأصبهان الظاهريٌ ث ۲۷١‏ ه وموضحه هو العالم ابن حزم 
الأندلسي الذي كان أشد استمساكاً بالظاهرية من داود. توفي عام 401 ه. 
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الذى ليس نفس ذاتهء لما كان واجب الوجود لذاتهء لأن ما هو موجود لذاته» فهو 
باق لذاته ضرورة أن ما بالذات لا يزول أبدأًء وإذا فسر البقاء بصيغة بها الوجود في 
الزمان الثاني كان لزوم المحال أظهر لأنه يؤول إلى أن الواجب موجود فى الزمان الثاني 
لأمر سوى ذاته. 

واعترض صاحب الصحائف١”‏ بأن اللازم ليس إلا افتقار صفة إلى صفة أخرى 
نشأات من الذات. ولا امتناع فيه كالاإرادة تتوقف على العلم» والعلم على الحياةء 
ولیس بشيء لأن د 

00 أن الذات لو كان yT‏ افتقر صفة البقاء إلى الذات 
لزم الدور لتوقف ثبوت كل ما في الزمان الثاني على الآخرء وإن افتقر الذات إلى 
البقاء مع استغنائه عنه. كان الواجب فر البتاء ا الدات هذا خحلف» وإن لم يفتقر 
أحده] على الآخرء بل اتفق تحققه| معأك) ذكره صاحب المواقف لزم تعدد الواجب 
لان كلا من الذات والبقاء يكون مستغنياً عا سواه» إذ لوافتقر البقاء إلى شيم 
لافتقر إل الذات ضرورة افتقار الكل | إليه والمستغني عن جميع ما سواه واجب قطعاً 
هذا مع أن ما فرض من عدم افتقار البقاء إلى الذات غحال» لأن افتقار الصفة إلى 
الذات ضروري. 

ورابعها: أن البقاء لو كانت صفة أزلية زائدة على الذات قائمة به كانت باقية 
بالضرورة» وحينئذ فإن كان لا بقاء ينقل الكلام إليه بتسلسل وأيضاً يلزم قيام المعنى 
بالمعنى وهو باطل عندكم » وإن لم يكن ا بقاء كان كعالم بلا علم وقد بين بطلانه. 

فإن قيل : هو باق بالبقاء إلا أن بقاءه نفسه لا زائدا عليه ليتسلسل قلنا: فحينئل 
يجوز أن يكون الباري تعالى باقياً ببقاء هو نفسه عالاً بعلم هو نفسه» فلا يثبت زيادة 
)١(‏ صاحب الصحائف هو شمس الدين محمدالسمرقنديٌ التو سنة ٠‏ ه وهذا الكتاب شرحه 

البهشي أيضاً بشرحين . راجع كشف الظنون ج ۲ ص ٠٠١١‏ . 


(۲) في (ب) الرب بدلا من (الوجوب) . 
)( ف (ب) مستعتياً بدلا من (مستغنيا) . 
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صفة البقاء على ما هو رأي الشيخ ولا زيادة العلم والقدرة وغيره) على ما هو رأي 
أهل الحق. 


واعترض على هذا الجواب بأن کون بقاء الباري أو علمه أو قدرته نفس ذاته حال 
لا مرٌ فى إثبات الصفات بخلاف كون بقاء البقاء كوجود الوجود وقدم القدم وغسير 
ذلك» فأورد الإشكال ببقاء الصفات» فإن العلم القديم باق بالضرورة» وكذا سائر 
الصفات مع امتناع أن يكون البقاء نفس العلم والقدرة وغيرههما فلزم قيام المعنى 
بالمعنى وثبوت قدماء أخر لم يقل بها أحدء وللقوم في التقصي عن هذا الإشكال 
وجوه : 

الأول: لبعض القدماء أنا نقول الذات باق بصفاته» ولا نقول الصفات باقية 
ليلزم المحال وفساده بين لأن كون الصفة الأزلية باقية ضروري . 

الثاني : لبعض الأشاعرة وينسب إلى الشيخ أن العلم باق ببقاء هو نفس العلم » 
وكذا سائر الصفات كما ذكر في البقاء وأوضحه الأستاذ بأنه لما ثبت قدم الصفات». 
ولزم كونها باقية» وامتنع نع الباقي بلا بقاءء وکوا باقية ببقاء 232 لاستحالة قيام 
المعنى بالمعنى ١‏ ٹہ نبت أن كلانه بايةبيقاء هونفسها فكان العلم مثلاً صفة للذات 
با بكرن الليات هالا وبقاء لنفسه به يكون هو باقيأء وكان بقاء الذات بقاء له 
وبقاء لنفسه أيضاًء ولم يكن العلم صفة لنفسه حتى يلزم كونه عالمء وهذا کا أن 
الجسم كائن في المكان بكون يخصه ويزيد عليه ضرورة تحقق هذا الجسم بدون هذا 
التمكن» ثم هذا الكون كائن بكون هونفسه لا زائد عليه » قائ ثم به » ولم يكن العلم 
علياً لنفسه حتى يلزم كونه عالمأء ولا بقاؤه بقاء للذات ليلزم كونه عالاً ٻاقياً بڻيء 
واحد. 


فإن قيل: فقد لزم كون الذات عالاً باهو بقاءء والعلم باقياً جا هو علم وهو 
محال 


قلنا: المستحيل أن يكون الشيء عامأبما هو بقاء لهء وباقياً بما هو علم له وها هنا 
العلم علم للذات وليسا بقاء له» والبقاء بقاء للعلم » وليس علا له. 


۱۷ 


فإن قيل : إذا جاز كون العلم باقياً ببقاء هو نفسه» فلم لا يجوز كون الذات عالاً 
بعلم هو نفسه» قادراً بقدرة هي نفسه إلى غير ذلك على ما هو رأي المعتزلة . 
قلنا: لما سبق ف بحث زيادة الصفات من لزوم الفسادات ويرد على هذا الوجه 
أنه إذا جاز كون بقاء العلم نفسه» فلم لا يجوز أن يكون بقاء الذات نفسهء ولا 
تثبت صفة زائدة؟ 
فإن قيل: الأصل زيادة الصفة إلا لمانع وهو ها هنا لزوم قيام المعنى بالمعنى » 
الوجه الثالث للأشعريٌ : أن الصفات باقية ببقاء هو بقاء الذات» وجاز ذلك 
لعدم المغايرة بين الذات والصفات ببخللاف الجوهر مع أعراضه فلذا لم يكن بقاؤه بقاء 
ها. ويرد عليه أن الصفات ىا أنها ليست غير الذات فليست عينه أيضاً وکا امتنع 
اتصاف الشيء بصفة قائمة بالغير فكذا بصفة قائمة با ليس نفس ذلك الشيء. وأما 
الاعتراض بأنه لو كانت الصفات باقية ببقاء الذات لعدم التغاير لكانت عالمة بعلمهء 
قادرة بقدرته إلى غير ذلك فليس بشيء لأن ذلك فرع صحة”" من الانصاف وقد صح 
کون العلم مثلاً باقياً بخلاف كونه قادراً. 
(قال: ومنها التكوين. 
أثبته بعض الفقهاء تمسكاً بأنه تعالى خالق إجاعاً فلا بد من قيام صفة به 
يسميها ")إلى التخليق والترزيق والاحياء والاماتة ونحو ذلك بحسب اختلاف 
المتعلقات وتكون أزلية كسائر الصفات . ورد بأن ذلك فى الصفات الحقيقية وليس 
الإيجاد إلا معنى يعقل من تعلق المؤثر بالأثر وذلك فيا لا يزال. 
قالوا: تمدح في كلامه الأزلي بأنه الخالق البارىء المصور فلو لم يكن ذلك إلا فيا 


)١(‏ في (آ) بزيادة لفظ (صحة) 
(؟) في (خ) نسبتها إلى بدلا من (يسميها) 


A۸ 


لا يزال لزم التمدح با ليس فيه الكمال بعد النقصان قلنا كالتمدح بقوله تعالى : 
«يسبح لله ما فى السموات وما فى الأرض ل وهو الذي في السماء إله وني الأرض 
إل . 
وحقيقته أنه في الأزل بحيث يحصل له ذلك فيا لا يزال قالوا : اعترفتم بأنه 
يكون الأشياء فى أوقاتها بكلمة أزلية هي (كن) 
وهو المعنى بالتكوين . قلنا: فيعود إلى صفة الكلام. قالوا: صفةكمال. فالخلو 
عنه نقص . قلنا: نعم . حيث أمكن وإمكانه في الأزل منوع وعورضت الوجوه بأنه 
لا يعقل من التكوين إلا الاحداث والاإخراج من العدم إلى الوجود كما فسرقوه. 
وهو من" الاضافات الفعلية!؟»لا الصفات الحقيقية . كها.مر. و بأنه لو كان قديما لزم 
قدم المكون صرورة امتناع الانفكاك . 
فإن قبل بل صفة بها تتكون الأشياء لأوقاتها وتخرج من العدم إلى الوجود 
وليست القدرة مقتضاها الصحة, ومقتضى التكوين الوجود. على أنه لما دام وترتب 
عليه الأثر بعد حين لم يلزم الانفكاك ولم يكن كضرب بلا مضروب . 
قلنا: ولا قلتم انها غير القدرة المقرونة بالاإرادة؟ وهل القدرة إلا صفة تؤثر على 
وفق الإرادة؟ وهذا قال الامام الرازي : إن تلك الصفة إما أن تؤثر على سبيل الجواز 
فلا تتميز عن القدرة أو على سبيل الوجوب فلا يكون الواجب تارا وما نقل عن 
الشيخ أن التكوين هو المكون فقيل : معناه أن المفهوم من اطلاق الخلق هو المخلوق 
أو أنه إذا أثر شيء في شيء فالذي حصل ف الخارج هو الأثر لا غير). 
ومنها : التكوين . اشتهر 2 القول بهعن الشيخ أبي منصور الماتريدي وأتباعه وهم 
ينسبونه إلى قدمائهم الذين كانوا قبل الشيخ أبي الحسن الأشعريّ حت قالوا: إن 
(1) سورة الجمعة آية رقم ١‏ وسورة التغابن آية رقم ١‏ . 
(۲) سورة الزخرف آبة رقم Af‏ 
(مم سقطمن (ج) حرف الجر (من) . 
ر4 في (ج) العقلية بدلا من (الفعلية) . 
(ه) في (أ) بزيادة لفظ (اشتهر) . 


. في (ب) حين بدلا من (حتى)‎ )١( 
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قول أبي جعفرالطحاويٌ”' له الربوبية ولا مربوب» والخلقية ولا خلوق. إشارة إلى 
هذا وفسروه بإخراج المعدوم من العدم إلى الوجود ثم أطنبوا في إثبات أزليته ومغايرته 
للقدرة. 

(وكوانه غير الكون. وإن أزليته لا تستلزم أزلية المكونات. إلا أعبم سكتوا عا هو 
أصل الباب أعنى مغايرته للقدرة)” . 


من حيث تعلقها بأحد طرفي الفعل والترك» واقترانها بإرادته» والعمدة في إثباته 
أن الباري تعالى مكون الأشياء إجماعاً وهو بدون صفة التكوين محال» كالعالم بلا 
علم» ولا بد أن تكون آزلية لامتناع قيام الحوادث بذات الله تعالى» ثم تختلف 
أساؤهاء بحسب اختلاف الآثار فمن حيث حصول المخلوقات به تسمى تخليقا» 
والأوزاف ترزيعا و الور تصويرا وا اة ياي رارت إماثة إل غير ذلك 

وأجيب بأن ذلك إنا يكون هر“ في الصفات الحقيقية كالعلم والقدرة. 

ولا نسلم أن التأثير واللإيجاد كذلك» بل هو معنى يعقل من إضافة المؤثر إلى 
الأثرء فلا يكون إلا فوا لا يزالء ولا يفتقر إلا إلى صفة القدرة والإرادة» وقد يستدل 
بوجوه أخر. 

أحدها: أن الباري تعالى تمدح في كلامه الأزلي بأنه الخالق البارىء المصور فلو 
لم يثبت التخليق والتصور في الأزل» بل فيا لا يزال لكان“ ذلك تمدحاً من الله 


تعالى بما ليس فيه وهو محال ولزم اتصافه بصفة الكمال بعد خلوه عنها وهو عليه 
محال . 


)١(‏ الطحاويٌ : هو أحمد بن محمد بن سلامة بن سلمة الأزدي الطحاويّ » أبو جعفر فقيه انتهت إليه رياسة 
الحنفية بمصرء ولد ونشأ في (طحا) من صعيد مصر وتفقه على مذهب الشافعي» ثم تحول حنفياً ورحل 
إلى الشام سنة ۲۹۸ ه توفي بالقاهرة عام ١‏ ه من كتبه: شرح معاني الآثارء ومشكل الأثار 
والعفيدة الطحاوية وغير ذلك» راجع طبقات الحفاظ للسيوطي والفهرست لابن النديم وابن لكان 

14:1 

(؟) ما بين القوسين سقطمن () . 

(۳) في (أ) بريادة لفظ (هو) 

(4) سقطمن (أ) لفظ (ذلك) . 


حمل 


وأجيب: بأنه كالتمدح بقوله تعالى: «ؤيسبح له ماني السموات ومافي 
الأرض ي“ ' 

وقوله تعالى ©« وهو الذي في السماء إله وفي الأرض إله) ”2 أي معبود» ولا شك 
أن ذلك بالفعل إنما يكون فيا لا يزال لا في الأزل والاخبار عن الشيء في الأزل لا 
- يقتضي ثبوته فيه كذكر الأرض والساء والأنبياء وغير ذلك . نعم هر في الأزل بحيث 
تحصل له هذه التعلقات والاإضافات فما لا يزال لما له" من صفات الكال. 


وثانيها: أن الأشاعرة يقولون في قوله تعالى هنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول 
له كن فيكو ن 4 أنه قد جرت العادة الإلهية أن تكون الأشياء لأوقاتها بكلمة أزلية 
هي كلمة (كن) ولا نعني بصفة التكوين إلا هذا. 

وأجيب: بأنه حينئذ يعود إلى صفة الكلام ولا تثبت صفة أخرى على أن الأكثر 
يجعلونه مجازاً عن سرعة الايجاد والتكوين لما له من كمال العلم والقدرة والإرادة. 


وثالثها: أن التكوين والايجاد صفة كال» فلو خلا عنها في الأزل لكان نقصاً 
وهو عليه محال. 


وأجيب : بأن ذلك إنما هو فيا يصح اتصافه به في الأزل. ولا نسلم أن التكوين 
والإيجاد بالفعل» كذلك. نعم هو في الأزل قادر عليه ولا كلام فيه ثم عورضت 
الوجوه المذكورة بوجهين: 


أحدهها : لا يعقل من التكوين إلا الاحداث وإخراج المعدوم من العدم إلى 
الوجود ك| فسره القائلون بالتكوين الأزلى ولا خفاء فى أنه إضافة يعتبرها العقل من 
نسبة المؤثر إلى الأثر فلا يكون عينياً موجوداً ثابتاً في الأزل . 


(1) سورة الجمعة آية رقم ١‏ وسورة التغابن آية رقم ١‏ . 
آفة سورة الزخرف آية رقم .۸٤‏ 

(۳) في (ب) فيه بدلا من (له) . 

. 4١ سورة النحل آية رقم‎ )٤( 
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وثانيهم| : أنه لو كان أزليا لزم أزلية المكونات ضرورة امتناع التأثير بالفعل بدون 
الأثر. 


فإن قيل : المراد بالتكوين صفة أزلية بها تتكون الأشياء لأوقاتهاء وتخرج من 
العدم إلى الوجود فبا لا يزال» وليست نفس القدرة لأن مقتضى القدرةء ومتعلقهاء 
إنما هو صحة المقدورء وكونه مكن الوجودء ومقتضى التكوين ددتعدةق- وجود المكون 
في وقته على أنه لو أريد بالتكوين نفس الإحداث والاإخراج من العدم. فأزليته لا 
تستلزم أزلية المخلوق, لأنه لما كان دائ مستمراً إلى زمان وجود المخلوق» وترتبه عليه 
لم يكن هذا من انفكاك الأثر عن المؤثرء وتخلف المعلول عن العلة في شيء» ولم يكن 
كالضرب بلا مضروب» والكسر بلا مكسورء وإغا يلزم ذلك في التكوين الذي 
يكون من الأعراض التي لا بقاء ها. 

قلنا: وما الدليل على أن تلك الصفة غير القدرة المتعلقة بأحد طرفي الفعل والترك 
المقترنة بإرادته. كيف وقد فسروا القدرة بأنها صفة تؤثر على وفق الاإرادة أي إغا“ 
تؤثر بالفعل» ويجب صدور الأثر عنه عند انضام الاإرادة» وآما بالنظر إلى نفسهاء 
وعدم اقترانها بالإرادة المرجحة لأحد طرفي الفعل والترك» فلا يكون إلا جائز التأثير» 
فلهذا لا يلزم وجود جميع المقدورات » ولا ذكرنا من أن القدرة جائز التأثيرء وإنما يجب 
بالإرادة» قال الامام الرازي : إن الصفة التي تسمونها التكوين يكون تأثيرها أي بالنظر 
إلى نفسها إما على سبيل الجواز» فلا تتميز عن القدرة» أو على سبيل الوجوب فلا 
يكون الواجب مختاراً بل موجباً» ولا يرد عليه اعتراض صاحب التلخيص بأن 
الوجوب اللاحق لا ينافي الاختيار. لأن معناه أنه تعالى إذا أراد خلق شيء من 
مقدوراته» كان حصول ذلك الشيء منه واجباً. لأن هذا هو القسم الأول. أعني ما 
يكون تأثيره بالنظر إلى نفسه على سبيل الجواز- قوله - 


وما نقل قد اشتهر عن الأشعريٌ أن التأثير نفس الأثرء والتكوين نفس المكون» 
وهذا بظاهره فاسد» وفساده غني عن التنبيه فضلاً عن الدليل والذي يشعر به كلام 


. في (آ) بزيادة لفظ (اي)‎ )١( 
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بعض الأصحاب أن معناه أن لفظ الخلق شائع في المخلوق بحيث لا يفهم منه عند 
الإطلاق غيره سواء جعلناه حقيقة فيه أو مجازاً اشتهر من الخلق بمعنى المصدر. وهذا 
لا يليق بالمباحث العلمية» ويمكن أن يكون معناه أن الشىء إذا أثر فى شىء وأوجده 
بعد مالم يكن مؤثراء فالذي حصل ف الخارج هو الأثر لا غيرء وأما حقيقةالاحداث 
والإيجاد فاعتبار عقلي لا تحقق له فى الأعيان» وقد سبق ذلك فى الأمور العامة . 


۱Y 


من الصفات ١‏ لمختلف فيها 


(قال : ومنها القدم والرحمة والرضا والكرم عند أبي سعيد والجمهو ر على أنه تعالى 
قديم بذاته ومرجع البواقي إلى الارادة) ١‏ 
قال: ومنها القدم أثبته ابن سعيد صفة يكون بها الباري قدياًء وأثبت الرحمة 
والكرم والرضا صفات وراء الإرادة» ولیس له على ذلك دليل يعود عليه . وأثبت 
القاضي إدراك الشم والذوق واللمس صفات وراء العلم . 
(قال: ومنها ما ورد. 
كالاستواء واليد والوجه والعين ونحو ذلك والحق أا مجازات وتمئيلات) . 
قال: ومنها: ما ورد به ظاهر الشرع» وامتنع حملها على معانيها الحقيقية مثل 
الاستواء في قوله تعالی‌ م الرحمن على العرش استوى 7*6“ واليد في قوله تعالى «إيد الله 
فوق أيديبم 4" «إما منعك أن تسجد لما خلقت بيدى 4" والوجه في قوله تعالى 
© ويبقى وجه ربك 274 والعين في قوله تعالى: « ولتصنع على عيني )هل تجرى 
بأعينتا 27 فعن الشيخ أن كلا منها صفة زائدة. 
وعند الجمهور: وهو أحد قولي الشيخ أا جازات فالاستواء مجاز عن الاستيلاء 
أو تمثيل وتصوير لعظمة الله تعالى » واليد مجاز عن القدرة» والوجه عن الوجود» 
والعين عن البصر. 
)١(‏ سورة طه آية رقم: ٥‏ . 
(۲) سورة الفتح آية رقم ٠١‏ . 
(۳) سورة ص آية رقم ه/ وقد جاءت هذه الآية محرفة في الأصل بزيادة (الواو) في (وما) . 
(4) سورة الرحمن آية رقم ۲۷ . 


.7 سورة طه آية رقم‎ )٥( 
وتكملتها: «#جزاء لمن كان كفر».‎ 1١ هذا جزء من آية من سورة القمر رقم‎ )١( 
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فإن قيل : هله المكونات خلوقة بقدرة الله تعالى 2 ف وجه تخصيص خلق ادم 
عليه الصلاة والسلام سيا بلفظ المثنى 7" , وما وجه الجمع في قوله : بأعيئنا. .؟ 

أجيب: بأنه أريد كال القدرة» وتخصيص آدم تشريف”" له ونكريم ومعنى 
تجري بأعينناء أنها تجري بالمكان المحوط بالكلاءة والحفظ والرعاية يقال: فلان بمرأى 
من الملك ومسمع إذا كان بحيث تحوطه عنايته وتكتنفه رعايته 

وقيل : المراد الأعين التي انفجرت من الأرض وهو بعيد» وفي كلام المحققين من 
علاء البيان أن قولنا: الاستواء مجاز عن الاستيلاء» واليد واليمين عن القدرةء 
والعين عن البصر› ونحوذلك› إنما هو لنفي وهم التشبه والتجسم بسرعة. وإلا فهي 
تمثيلات وتصويرات للمعاني العقلية بإبرازها في الصور الحسيةء وقد بينا ذلك في 


. في (ب) المعنى بدلاً من (المثنى)‎ )١( 
. (؟) سقطمن (ب) لفظ (له)‎ 


1Yo 


القصلاالتراع 


فى أحوال الواجب تعالى 


وفيه مبحثان : 


١‏ - في رؤية الله تعالى 
؟ ‏ في العلم بحقيقته تعالى 


يفن 


الفصل الرابع 


فى أحوال الواجب تعالى 


قال : الفصل الرابع في أحواله : 
ذهب آهل الحق إلى أنه تعالى مع تنزهه عن الجهة والمقابلة يصح أن يرى؛ ويراه 
المؤمنون في الجنة, خلافا لسائر الفرق, ولا نزاع لهم في إمكان الانكشاف التام العلمي. 
ولا لنا في امتناع ارتسام الصورة أو اتصال الشعاع, أو حالة مستلزمة لذلك. بل 
المتنازع أنا إذا نظرنا إلى البدر قلنا حالة إدراكية نسميها الرؤية مغايرة, وكا إذا غمضنا 
العين, و إن كان ذلك انكشافاً جلياً. فهل يمكن أن يحصل للعباد بالنسبة إلى الله تعالى, 
تلك الحالة, وإن لم يكن هناك مقابلة؟ لنا على الامكان وجهان : 
أحدهم| قوله تعالى حكاية عن موسى عليه السلام : «إرب أرني أنظر إليك 4 
الآية. 
وذلك أن موسى طلب الرؤية. ولم يكن عابثاً ولا جاهلاً والله تعالى علقها على 
“استقرار الجبل» وهو بمكسن في نفسه واعترض على الأول بأنه: إنما طلب العلم 
الضروريء أو رؤية آية. ولو سلم فالجهل بمسألة الرؤية لا يخل بالمعرفة, و رد بأن «لن 
تراني» نفي للرؤية لا للعلم» أو رؤية الآية كيف والعلم حاصل. . ؟ 
والآيات كثيرة, والحاصل منها حينثذ إنما هو على تقدير الاندكاك دون الاستقرار, 
والرؤية المقرونة بالنظر الموصول (بإلى) نص في معناهاء والقوم إنما يصدقون للنبي 
فيكفيهم إخباره بامتناع الر ؤية أو لاء فلا يفيد حكايته عن الله تعالى ولا يليق بالنبي 
تأخر رد الباطل كما في طلب جعل الإله. 
ولا طلب الدليل بهذا الطريق, ولا الجهل في الالهيات با يعرفه احاد المعتزلة . 
وعلى الثاني : بأن المعلق عليه استقرار الحبل عقب النظر. وهو حالة اندكاك 
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يستخيل معها الاستقرار, ورد بآنه يكن ضر ورة وإن لم يقع ليلزم وقوع الرؤية 
وإنما المستحيل اجتاعههما) . 


قال: الفصل الرابع : في أحواله من أنه هل يرى» وهل يمكن العلم بحقيقته. . ؟ 
وفيه مبحثات . 


۱۸۰ 


المبحث الأول 


ذهب أهل السنة إلى أن الله تعالى يجوز أن يرى وأن المؤمنين في الجنة يرونه 
منزهاً عن المقابلة والجهة والمكان» وخالفهم في ذلك جميع الفرق» فإن المشبهة 
والكرامية» إنما يقولون: برؤيته في الجهة . والمكان لكونه عندهم جسم تعالى عن 
ذلك ولا نزاع للمخالفين في جواز ز الانكشاف التام العلمي ولا لنا في امتناع ارتسام 
صورة من المرئي في العين» أو اتصال الشعاع الخارج من العين بالمرئي› أو حالة 
إدراكية مستلزمة لذلك , وإنما محل" النزاع أنا إذا عرفنا الشمس مثلاً بحد أو رسم 
كان نوعاً من المعرفة» ثم إذا أبصرناها وغمضنا العين كان نوعاً آخر فوق الأول ثم 
ا“ إذا فتحنا العين حصل نوع آخر من الإدراك فوق الأولين نسميها الرؤية ولا 
تتعلق في الدنيا ! إلا مما هو في جهة ومكان فمثل هذه الحالة الإدراكية هل تصح أن تقع 
بدون المقابلة والجهة؟ وأن تتغلق بذات الله تعالى منزهاً عن الجهة والمكان؟ ولم 
يقتصر الأصحاب على أدلة الوقوع مع أنها تفيد الإمكان أيضاً لأہا سمعيات ربا 
يدفعها الخصم بنع امكان المطلوب» فاحتاجوا إلى إثبات" الامكان أولاً والوقوع 
ثانياً . ولم يكتفوا بما يقال : : الأصل في الشيء دسا فا ورذ اشر مو اماما 
يزد عله الضرورة أو البرهان. فمن ادعى الامتناع فعليه البيان لأن هذا إما يحسن 
في مقام النظر والاستدلال دون المناظرة والاحتجاج . 


فإن قيل: المعول عليه من أدلة الإمكان أيضاً سمعي» لأن إحدى مقدمتيه وهو 


. سقطمن (ب) لفظ (حل)‎ )١( 
. في (ب) بريادة لفظ (أنا)‎ )۲( 

مم ي (ب) بیان بدلاً من (إثبات) . 
(5) في (ب) لم يرد بدلاً من (يزد) . 
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أن موسى عليه الصلاة والسلام طلب الرؤية» وأن الرؤية علقت على استقرار الجبل » 
نما يثبت بالنقل دون العقل . 
قلنا: نعم لكنه قطعي لا نزاع في إمكانه بل وقوعه لنا من المنقول قوله تعالى 
حكاية رب أرني أنظر إليك 4 .الآية والاستدلال فيها من وجهين : 
أحده) : أنه لولم تز الرؤية لم يطلبها موسى عليه الصلاة والسلام. واللازم 
باطل بالنص والاأجماع والتواتر وتسليم الخصم . وجه اللزوم أنه إن كان عالاً بالله 
تعالى» وما يجوز عليه وما لا يجوزء كان طلبه الرؤية عبثاً وإجراء لا يليق بالأنبياءء 
وإن كان جاهلاً لم يصلح أن يكون نبا كلماً. 
وثانيه) : أنه علق الرؤية على استقرار الحبل وهو ممكن في نفسه ضرورة وا معلق 
على الممكن ممكن» لأن معنى التعليق أن المعلق يقع على تقدير المعلق" عليه» 
والمحال لا يقع على شيء من التقادير. 
واعترضت المعتزلة يوجوه: 
الأول: أن موسى عليه الصلاة والسلام لم يطلب الرؤية» بل عبر بها(" عن 
لازمها الذي هو العلم الضروري . 
الثاني: أنه على حذف المضاف» والمعنى أرني آية من آياتك» أنظر إلى آياتك› 
وكلاه| فاسد لمخالفته الظاهر بلا ضرورة ولعدم مطابقته الجواب أعني قوله: #لن 
تراني »# لأنه نفي لرؤية الله تعالى بإجماع المعتزلة لا للعلم الضروري» ولا لرؤية 
الآيةء والعلامة. كيف وموسى عليه الصلاة والسلام عالم بربه سمع كلامه. وجعل 
یناجیه ويخاطيبه واختص من عنده بآيات كثيرة؟ فيا معنى, طلب العلم الضروري» 
واندكاك الجبل أعظم آية من أياته» فكيف يستقيم نفي رؤية الآية. وأيضاً الآية إا 
هي عند اندكاك الحبل لا استقراره» فكيف يصح تعليق رؤيتها بالاستقرار؟ اشا 
الرؤية المقرونة بالنظر الموصول (بإلى) نص في الرؤية كذا في الإرشاد لامام الحرمين» 
)١(‏ سورة الأعراف آية رقم ١47‏ . 


(5) في (ب) تقرير بدلا من (تقدير) 
59 في (أ) بزيادة لفظ (بها) . 


A۲ 


وما وقع في المواقف من أن الرؤية وإن استعملت للعلم لكنه بعيد جدأ'“ إذا وصلت 
بإلى سهواًء ومؤول بأن النظر بمعنى الرؤية فوصله وصلها وإلا فليس في الآية وصل 
الرؤية بإلى. 
الثالث: للجاحظ'' وأتباعه. أن موسى عليه السلامإنماسأل الرؤية لأجل قومه 
حين قالوا: إأرنالله جهرة4”" «وقالوا: لن نؤمن لك حتى نرى الله جهرة ها 
وأضاف السؤال إلى نفسه”' ليمنع فيعلم امتناعها بالنسبة إلى القوم بالطريق الأولى . 


ولهذا قال : © أتهلكنا با فعل السفهاء مناه وهذا مع خالفته الظاهر حيث لم 
يقل أرهم ينظروا إليك فاسد. أما أولاً: فلأن تجويز الرؤية باطل بل كفر عند أكثر 
المعتزلة» فلا يجوز لموسى عليه الصلاة والسلام تأخير الردء وتقرير الباطل . ألا ترى 
أخهم لما قالوا #اجعل لناإلهأكا هم آلهة4 "رد عليهم من ساعته بقوله «إنكم قوم 
0000 
تجهلو ن . 
وأما ثانيا: فلأنه لم يبين الامتناع لمهم بل غايته الإخبار بعدم الوقوع. وإنما 
أخذتهم الصاعقة لقصدهم التعنت» والالزام على موسی عليه السلام لا لطلبهم 
الباطل . 
وأما ثالثاً: فلأنهم إن كانوا مؤمنين بموسى مصدقين لكلامه» كفاهم إخباره 
بامتناع الرؤية من غير طلب للمحال» ومشاهدة لما جرت من الأحوال والأهوال» 
)0 راجع كتاب المواقف المرصد الخامس + ۸ ص ١١6‏ وما بعدها 
زفة هو عمرو بن بحر بن محبوب أبو عثمان الحاحظء رئيس فرقة الحاحظية من المعتزلة مولده عام 1517 ه 
فلج قي آخر عمره» وكان مشوه الخلقة. مات والكتاب على صدره عام هه؟ ه قتلته يجلدات من 
الكتب وقعت عليه » من تصانيفه الدلائل والاعتبار على المخلق والتدبير» ومسائل القرآن. راجع 
الوفيات :١‏ ۲۸۸ ولسان الميزان :١‏ هه" ودائرة المعارف الإسلامية 5: ٠٠١١‏ . 
(۴) سورة النساء آية رقم 1817 . 
4( 'سورة البقرة آية رقم هه 
(ه) سقطمن ب جملة (وأضاف السؤال إلى نفسه) . 
() سورة الأعراف آية رقم ٥‏ وقد جاءت هذه الآية خرفة في الأصل بزيادة (فاء) 
(۷) سورة الأعراف آية رقم ٠۳۸‏ . 
(۸) سورة الأعراف آية رقم 18 . 


1A۳ 


وإلا لم يفد الطلب والجواب لأنهم وإن سمعوا الجواب فهو المخبر بأنه كلام الله 
تعالى . 


والمعتزلة تحيروا”" في هذا المقام» فزعموا تارة أنهم كانوا مؤمنين » لكن لم يعلموا 
مسألة الرؤية» وظنوا جوازها عند سماع الكلام. واختار موسى عليه السلام في الرد 
عليهم طريق السؤال والجواب من الله ليكون أوثق عندهم وأهدى إلى الحق» وتارة 
أنهم لم يكونوا مؤمنين حق الايهان. ولا كافرين» بل مستدلين» أو فاسقين أو 
مقلدين . فاقترحوا ما اقترحواء وأجيبوا ما أجيبواء وأضاف موسى عليه السلام الرؤية 
إلى نفسه دونهم لئلا يبقى لهم عذرء ولا يقولوا لو سأها لنفسه لرآه لعلو قدره عند الله 
تعالى» وكل ذلك خبط لآن السائلين القائلين: لن نؤمن لك حتى نرى الله جهرة» 
لم يكونوا مؤمنين» ولا حاضرين عند سؤال الرؤية ليسمعوا جواب الله تعالى» وإغا 
الحاضرون هم السبعون المختارون ولا يتصور منهم عدم تصديق موسى عليه 
الصلاة والسلام في الإخبار بامتناع الرؤية» ولا فائدة للسؤال بحضرتهم على تقدير 
امتناع الرؤيةء إلا أن يطلعوا فيخبروا السائلين. ولا شك أنهم إذا لم يقبلوه من 
موسى مع تأيده بالمعجزات فمن السبعين أولى . 


الرابع : أنه سأل الرؤية مع علمه بامتناعها لزيادة الطمأنينة بتعاضد دليل العقل 
والسمع کا في طلب ابراهيم عليه السلام أنه يريه كيفية إحياء الموتى ورد بأن هذا لا 
ينبغي أن يكون بطريق طلب المحال الموهم لجهله بما يعرفه أحاد المعتزلة . 


الخامس : إن معرفة الله تعالى لا تتوقف على العلم بمسألة الرؤيةء فيجوز أن 
يكون لاشتغاله“ بسائر العلوم والوظائف الشرعية لم تخطر بباله هذه المسألة حين 
سألوها منه» فطلب العلم ثم تاب عن تركه طريقة الاستدلال أو خخطر بباله» وكان 
ناظراً فيها طالباً للحق » فاجترؤ واعلى السؤ ال ليتبين له جلية” الحال. وهذا تعبير 
)١(‏ في (ب) تجوزوا بدلاً من (تحيروا) . 


(۲) في (ب) لاشتغلاله بدلا من (اشتغاله) . 
(؟") في (ب) جيلة بدلا من (جلية) , 
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وتلطيف للعبارة في التعبير عن جهل كليم الله بما يجوز عليه وما لا يجوزء وقصروه 
في المعرفة عن حثالة(' المعتزلة . نعوذ بالته من الغباوة والغواية . 

واعلم أن توجيه هذه الاعتراصات على قانون المناظرة. أنا لا نسلم أنه طلب 
الرؤية» بل طلب العلم الضروري أو رؤية آية وعلامة. ولو سلم فلا نسلم لزوم 
الجهل أو العبث لحواز أن يكون لغرض إرشاد القوم أو زيادة اطمئنان القلب2'9 ولو 
سلم فلا نسلم استحالة جهل موسى عليه السلام بمثل هذه المسائل فعليك تطبيق 
الأجوبة » وأما الاعتراض على الوجه الثاني من طريق الاستدلال فمن وجوه: 

أحدها: انا لا نسلم أنه علق الرؤية على استقرار الجبل مطلقاً أو حالة السكون 
ليكون ممكناً بل عقيب النظر بدلالة الفاء وهو حالة تزلزل واندكاك, ولا نسلم 
إمكان الاستقرار حينئذ. 


والجواب : أن الاستقرار حالة الحركة أيضاًممكن بأن يحصل بدل الحركة السكون 
لأن الإمكان الذاتي لا يزول وهذا صح جعله دكاً. فإنه لا يقال جعله دكا إلا فما 
زيد حال قعوده یکن وبالعكس واجتاعهه) حال . 

ومايقال: إن الاستقرار مع الحركة محال إن أريد به الاجتاع فمسلم › لكن ليس 
هو المعلق عليهء وإن أريد المقيد بالعية فممنوع . 

فإن قيل: قد جعلتم الأعم وهو الامكان الذاتي مستلزماً للأخص وهو 
الاستقبال ى. 

قلنا العموم وا لخصوص بينهما إنما هو بحسب المفهوم دون الوجودء لأن الممكن 
الذاتي ممكن أبدأء وقد يقال في الجواب إنه علقها على استقرار ا جبل من حيث هومن 
غير قید› وهوممكن ف نفسه» ویرد عليه أنه واقع في الدنيا فيازم وقوع الرؤية فيهاء 
)١(‏ في (ب) خيالة بدلاً من (حثالة) . 
(۲) سقطمن (ب) من أول: ولو سلم الى اطمثنان القلب. 
(۳) سقطمن (ب) من أول: السكون إلى وهو حالة. 


1A0 


الهم إلا أن يقال المراد استقرار الجبل من حيث هو لكن في المستقبل وعقيب النظر 
بدليل الفاء وإن” فلا يرد السكون السابق أو اللاحق . 

فإن قيل: وجود الشرط لا يستلزم وجود المشروط. 

قلنا: ذاك في الشرط بمعنى ما يتوقف عليه الشيء ولا يكون داخلاً فيه وأما 
الشرط التعليقي" فمعناه ما يتم به عليه العلة» وآخر”" ما يتوقف عليه الشيءء وما 
جعل بمنزلة الملزوم لما علق عليه. 


وثانيها: أن ليس المقصد ههنا إلى إثبات“ إمكان الرؤية أو امتناعها. بل إلى 
إثبات أنها لم تقع لعدم وقوع المعلق عليه. 


فانتفت أبداً لتساوى الأزمنة» فكانت محال وهذا في غاية الفساد. 


ورابعها: أن التعليق بالجائز إنما يدل على الجواز إذا كان القصد إلى وقوع 
المشروط عند وقوع الشرط. وأما إذا كان القصد إلى الإقناط الكل عن وجود المشروط 
بشهادة القرائن كا في هذه الآية فلا. ورد بأن الآية على الإطماع أدل منها على 
الإقناط» وسيجيء الكلام على القرائن. وقديقال: إن فى الآية وجهين ارين من 
الاستدلال. 


أحدها : أنه قال : لن تراني"؟ ولم يقل : لست برثي على ما هو مقتضى المقام لو 
امتنعت الرؤية» وأخطأ السائلون. 


(١)في‏ (أ) بزيادة حرف (إن) . 

(؟) في (ب) التغليبي بدلا من (التعليقي) . 

(۳) في (ب) به غلبة الغلبة بدلاً من (به علية العلة) . 
)٤(‏ ي 4 بزيادة لفظ (إثبات) : 

(5) سورة الأعراف آية رقم ٠٤١‏ . 


اميل 


والاخر: أنه ليس معنى التجلي للجبل أنه ظهر له عليه" بعد ما كان محجوباً 
عنه» بل إنه خلق فيه الحياة والرؤية» فرآه على ما حكى ابن فورك" عن الأشعري 


. ف (أ) بزيادة لفظ (عليه)‎ )١١ 

(؟) هوعمدبن الحسن بن فورك الأنصاريٌ الأصبهان أبو بكر واعظ عالم بالأصول والكلام» من فقهاء 
الشافعية » سمع بالبصرة وبعداد وحدث بنيسابور وبنى بها مدرسة قتله حمود بن سبكتكين بالسم عام 
٦‏ ه لقوله : كان رسول الله په رسولا في حياته فقط. 
من كتبه : مشكل الحديث وغريبه» وفي أصول الدين» وغير ذلك كثير. 
راجع السبكي في الطبقات ۳: ٥۲‏ ٦ه‏ ووفيات الأعيان ٤۸۲ :١‏ والنجوم الزاهرة ٤‏ : ١4؟‏ 


AY 


الدليل العقلي على إمكان الرؤية 


(قال : وثانيهما: 
إنا نرى الجواهر والأعراض ضر ورة ووفاقاً فلابد لصحة رؤيتهما من علة 
مشتركة وهي أن 0 الوجود أو الحدوث. 
وهو عدمي لا يصح للعلية فتعين الوجود وهو مشترك بينهما وبين الواجب فيلزم 
صحة رؤيته وا معنى بعلة صحة الررؤية ما يصلح متعلقاً للرؤية على ما صرح به إمام 
الحرمين وحبنئذ” يندفع اعتراضات الأول: أن صحة الرؤية أيضاً" عدمية فلتكن 
علتهيا كذلك . 
الثاني : أن من المشترك بينهم| الإمكان فليكن هو العلة وذلك لأنه أيضاً عدمي 
ومشترك بين الموجود والمعدوم مع امتناع رؤيته . 
الثالث: أنه لو سلسم تماثل الصحتين فالواحد النوعي قد يعلل بعلل مختلفة, 
وذلك لن الرؤية قد تتعلق بالشيء من غير أن تدرك جوهريته أو عرضيته فضلاً عن 
زيادة كيف. 
وقد نرى زیداً إبان تتعلق رؤية واحدة” ببويته ثم ربما نفصله إلى جواهر 
وأعراض وريا نغفل عن ذلك بحيث لا نعلمه ولو بعد التأمل . 
٠‏ الرابع: أن مع الاشتراك في العلة قد لا يثبت الحكم لتفرد الأصل بشرط أو 
التفرع بمانع» وذلك لأن صحة الرؤية عند تحقق ما يصلح متعلقاً لها ضر وري وأما 
منع اشتراك الوجود فمدفوع بجا سبق ولز وم صحة رؤية كل موجود حتى الأصوات 
)١(‏ ف (آ) و (ج) إما بدلا من (أن). 
(۲) سقطمن (أ) و(ب) لفظ (وحينئذ) . 
(۳) سقطمن (أ) و (ب) أیضا. 


. سقطمن (أ) و(ب) لفظ الجر(من)‎ )٤( 
. سقطمن (ج) لفظ (واحدة)‎ )5( 


هما 


والطعوم والروائح والاعتقادات وغير ذلك ملتزم وانكارها استبعاد وعدم الرؤية 
متحقق كسائر العاديات) . 

وثانيها : تمسك المتقدمون من أهل السنة في إمكان الرؤية بدليل عقلي . تقريره 
أنا نرى الجواهر والأعراض بحكم الضرورة كالأجسام والأضواء والألوان 
والأكوان"ء وباتفاق الخصوم. وإن زعم البعض منهم في بعض الأعراض أنها 
أجسام وفي الطول الذي هو جواهر ممتدة أنه عرضه. ورد بأنه يدرك الطول بمجرد 
تأليف عدة من“ الجواهر في سمت» وإن لم يخطر بالبال شيء من الأعراض. 

وقد يستدل على رؤية القبيلين بأنا نميز بالبصر بين نوع ونوع من الأجسام 
كالشجر والحجرء ونوع ونوع من الألوان كالسواد والبياض من غير أن يقوم شيء 
منها بآلة الاپصار. 

وبالجملة لما صحت رؤيتههم| وصحة الرؤية أمر يتحقق عند الوجوب» وينتفي 
عند العدم لزم أن يكون لها علة لامتناع الترجح بلا مرجح . وأن يكون تلك العلة 
مشتركة بين الجوهر والعرض لا مر من امتناع تعليل الواحد بعلتين وهي إما الوجود 
وإما الحدوث» إذ لا ثالث يصح للعلية والحدوث أيضأ غير صالح لأنه بالعدم وهو 
اعتباري محض أو عن الوجود بعد العدم. ولا مدخل للعدم فتعين الوجود. وهوبما 
يشترك فيه الواجب لما مرفي مبحث الوجود("عبارة عن مسبوقية الوجود فلزم صحة 
رؤيته وهو المطلوب . 

واعترض عليه بوجوه يندفع أكثرها بجا دل عليه كلام إمام الحرمين من أن المراد 
بالعلة ها هنا ما يصلح متعلقاً بالرؤية لا المؤثر في الصحة على ما فهمه الأكثرون. 

فالاعتراض الأول: أن الصحة معناها الامكان وهو أمر اعتباري لا يفتقر إلى علة 
موجودة بل يكفيه الحدوث الذي هو أيضاً اعتباري. ووجه اندفاعه أن ما لا تحقق له 
في الأعيان لا يصلح متعلقاً للرؤية بالضرورة. 
(1) في (آ) بزيادة لفظ (الأكوان) . 
(۲) في (ب) هذه بدلا من (عدة) . 


(۳) سقطمن (ب) من أول: بالعدم وهو اعتباري إلى: في مبحث الوجود . 


1645 


الثاني: أنه لا حصر للمشترك بينهما في الحدوث والوجود» فإن الإمكان أيضاً 
مشترك فلم لا يجوز أن يكون هو العلة» ووجه اندفاعه أن الإمكان اعتباري لا تحقق 
له في الخارج» فلا يمكن تعلق الرؤية به. كيف والمعدوم متصف بالاإمكان فيلزم أن 
تصح رؤيته وهو باطل بالضرورة . 

الثالث: أن صحة رؤية الجوهر لا تمائل صحة رؤية العرض . إذ لا يسد أحدها 
مسد الآخر! فلم لا يجوز أن يعلل كل منههم| بعلة على الانفراد. ولو سلَّم تماثلهما 
فالواحد النوعي قد يعلل بعلتين محتلفتين كالحرارة بالشمس والنار» فلا يلزم أن يكون 
له علة مشتركة» ووجه اندفاعه أن متعلق الرؤية لا يجوز أن يكون من خصوصيات 
الجوهرية أو العرضية » بل يجب أن يكون مما يشتركان فيه للقطع بأنا قد نرى الشيء 
وندرك أن له هوية ما من غير أن يدرك كونه جوهراً أو عرضاًء فضلاً عن أن ندرك ما 
هو زيادة خصوصية لأحده) ككونه إنساناً أو فرساً سواداً أوخضرةء بل ربما قد نرى 
زيداً بأن يتعلق رؤية واحدة بهويته من غير تفصيل لما فيه من الجواهر والأعراض» ثم 
قد نفصله إلى ماله من تفاصيل الجواهر والأعراض . وقد نغفل عن التفاصيل بحيث 
لا نعلمها عندما سئلنا عنهاء وإن استقصينا في التأمل» فعلم أن ما يتعلق به الرؤية 
هو الموية المشتركة لا الخصوصيات التي بها الافتراق» وهذا معنى كون علته صحة 
الرؤية مشتركة بين الجوهر والعرض . 

الرابع : أن CASE‏ قو الكل و i‏ مشتركاً بين الجوهر والعرض 
وبين الواجب لا يلزم من صحة رؤيته)ا صحة زؤيته لجواز أن تكون خصوصية 
الجوهرية أو العرضية شرطاً ها أو خصوصية الواجبية مانعاً عنها. ووجه اندفاعه أن 
صحة رؤيته الشيء الذي له الوجود الذي هو المتعلق للرؤية ضرورية بل لا معنى 
لصحة رؤيته إلا ذلك ثم الشرطية أو المانغية إنها يتصور لتحقق الرؤية لا لصحتهاء 
وقد يعترض بوجوه أخر. 

الأول: منع اشتراك الوجود بين الواجب وغيره بل وجود كل شيء عين حقيقته. 
ولا خفاء في أن حقيقة الواجب لا تمائل حقيقة الممكن. وحقيقة الإنسان لا تماثل 
حقيقة الفرس . 


. سقطمن (ب) لفظ (صحة)‎ )١( 


14۰ 


وجوابه على ما( مر في بحث الوجود. غاية الأمر أن الاعتراض يرد على 
الأشعري التزاماً ما دام كلامه محمولاً على ظاهره. وأما بعد تحقيق أن الوجود هو كون 

الثاني : أنه يلزم على ما ذكرتم صحة رؤية كل موجود حتى الأصوات والطعوم 
والروايح والاعتقادات ¢ والقدر والإرادات. وأنواع الاإدراكات وغير ذلك من 
الموجودات وبطلانه ضروري. 

والجواب : منع بطلانه وأن ما لا يتعلق مها الرؤية بناء على جري العادة بأن الله 
تعالى لا يخلق فينا رؤيتها لا بناء على امتناع ذلك» وما ذكره الخصم مجرد استبعاد. 

الثالث: أن" نقض الدليل بصحة المخلوقية» فإنها مشتركة بين الجوهر والعرض 
محال . 

والجواب : أنها أمر اعتبارى محض لا يقتضي علة. إذ ليست ما يتحقق عندم 
الوجود وينتفي عند المعدم كصحة الرؤية. سلمنا لكن الحدوث يصلح ها هنا علة. | 
لأن المانع من ذلك في صحة الرؤية » إنما هو امتناع تعلق الرؤية ا لا تحقق له في١‏ 
الخارج» وأما النقض بصحة الملموسة فقوي» والإنصاف أن ضعف هذا الدليل 
جلي » وعلى ما ذكرنا من أن المراد بالعلة ها هنا متعلق الرؤية يكون المرئي من" كل 
شيء وجوده . 

وقال الامام الرازي في نهاية العقول من أصحابنا من التزم أن المرئي هو الوجود 
فقط. وأنالا نبصر احتلاف المختلفات بل نعلمه بالضرورة» وهذا مكابرة لا 
نرتضيهاء بل الوجود علة لصحة كون الحقيقة المخصوصة مرئية. 


. ف (ب) بزيادة لفظ (عللى)‎ )١( 
. في (ب) بزيادة حرف (أن)‎ )۲( 
. في (ب) المرمي بدلا من (المرئي)‎ )۳( 


۱۹۱ 


أدلة وقوع الرؤية بالنص والإجماع 


(وعلى الوقوع إجماع الأمة قبل حدوث المخالف والنص فمن الكتاب» قوله تعالى 
# وجوه يومئذ ناضرة إلى را ناظرة 7#) 
والنظر الموصول بإلى إما بمعنى الرؤية. أو ملز وم اء أو مجاز تتعين فيها شهادة 
العقل والاستعيال والعرف. واعترض بأنه قد يكون بمعنى الانتظار كقول الشاعر 
وجوه ناظرات يوم بدر إلى الرحمسن تأنسي بالفلاح 
و إلى قد تكون اسما بمعنى النعمة, والنظر قد يتصف يما لا تتصف به الرؤية, 
۰ كالشدة والازورار ونحوهما. وقد يوجد بدونها مثل نظرت إلى الملال فلم أره. 
وتقديره إلى ثواب ربها احتال ظاهر منقو ل . 
وأجيب بأن الانتظار لا يلائم سوق الآية, ولا يليق بدار الثواب. وكون إلى ها 
هنا حرفاً ظاهر لم يعدل عنه السلف. وجعل النظر الموصول بإلى للانتظار تعسف, 
وكذا العدول عن الحقيقة أو المجاز المشهو ر إلى الحدث ”' بلا قرينة تعين, ومنه قوله 
تعالى في تعيير الكفاروتحفيرهم طكلاإنهم عند ربهم يومئذ لمحجوبون“) وقوله 
تعالى و للذين أحسنوا الحسنى وزيادة#4” أى الرؤية بدلالة الخبر وشهادة السلف. 
ومن السنة قوله َه «إنكم سترون ربكم كما ترون هذا القمر ليلة البدر لا 
تضامون ف رؤيته)” . 
)١(‏ سورة القيامة آبات رقم ۲۲» ۲۳ . 
(۲) سقطمن (ج) جملة(فلم آره) . 
(۳) في (أ) و(ب) الحذف بدلا من (الحدث) . 
)٤(‏ سورة المطففين آية رقم ٠١‏ . 
)٥(‏ سورة يونس أية رقم 7 . 
»( الحديث ر واه اليخاري في المواقيت ٠٠١‏ 5م وآذان ۱۲۹ وتفسير سورة ١6٠‏ وتوحيد 2714 وأبوداود في 
السنة ٠۹‏ والترمذيٌ في الحنة ٠١‏ وأحمد بن حنبل ۳: ۱۷١١٩‏ 


14۲ 


وقوله 4 «فيرفع الحجاب فينظرون إلى وجه الله تعالى“ عز وجل» 

وقوله ٤‏ : «وأكرمهم على الله من ينظر إلى وجهه»). 

قوله: وعلى الوقوع الاجماع والنص. أما الاجماع9" لا خفاء في أن إثبات وقوع 
الرؤية لا يمكن إلا بالأدلة السمعية . وقد احتجوا عليه بالاجاع والنص . أما الاجماع 
فاتفاق الأمة قبل حدوث المخالف على وقوع الرؤية. وكون الآيات والأحاديث 
الواردة فيها على ظواهرها حتى روى حديث الرؤية أحد وعشرون رجلا من كسار 
الصحابة» وأما النض فمن الكتاب قوله تعالى # وجوه يومشذ ناضرة إلى رها 
ناظرة 46 ”' فإن النظر الموصول بإلى إما بمعنى الرؤية» أو ملزوم ها بشهادة النقل عن 
أئمة اللغة» والتتبع لموارد استعم|له وإما مجاز عنها لكونه عبارة عن تقليب الحدقة نحو 
المرئي طلباً لرؤيته وقد تعذر ههنا الحقيقة لامتناع المقابلة والجهة فتعين الرؤية لكونها 
أقرب المجازات بحيث التحق بالحقائق بشهادة العرف والتقديم بمجرد الاهةام ورعاية 
الفاصلة دون الحصر أو للحصر ادعاء. بمعنى أن المؤمنين لاستغراقهم في مشاهدة 
جماله » وقصر النظر على عظمة جلالهء کأنہم لا يلتفتون إلى ما سواه ولا يروذ إلا الله . 

واعترض بأن (إلى) ها هنا ليست حرفاً بل اسيا بمعنى النعمة واحد الآلاء وناظرة 
من النظر بمعنى الانتظار كا في قوله تعالى « انظر ونا نقتبس من نو ركم )"ولو سلم 
فالموصول (بإلى) أيضاً قد يجيء بمعنو|”" الانتظار كما في قول الشاعر: 

وجوه ناظرات يوم بدر إلى الرحمن يأتي الفلاح 


وشعث ينظرون إلى بلال كما نظر الظماء حيا الغمام 


كل الخلائق ينظرون سجاله نظرالحجيج إلى طلوع هلال 


(1) (۲) الحديثان رواه).البخاري في التفسير سورةهه » والتوحيد4 ١‏ . ومسلم في الأبمان+4! والترمذي في 
الجنة *» وابن ماجه في المقدمة ٠١‏ . 

(۳) في () بزيادة لفظ (الإجاع). 

(4) سورة القيامة آية رقم YY oY‏ 

(ه) سورة الحديد آية رقم ۱۳ . 

(5) في (ب) يجب بدلا من (يجيء). 


۹۳ 


ولوسلّم » فالنظر الموصول (بإلى) ليس بمعنى الرؤية» ولا ملزوماً ها" لاتصافه 
يما لم تتصف به الرؤية مثل الشدة والازورار والرضى والتحيز والذل والخشوع 
ولتحققه مع انتفاء الرؤية مثل : نظرت إلى الحلال فلم أره . 

قال الله تعالمى مو وتراهم ينظرون إليك وهم لا صر ون4' 

وجعله مجازاً عن الرؤية ليس بأولى من حمله على حذف المضاف أي ناظرة إلى 
ثواب ربها على ما ذكره علي رضي الله عنه» وكثير من المفسرين . 

وبالجملة: فلا خفاء في أن ما ذكرنا احقالات تدفع الاحتجاج بالآية. 

وأجيب: بأن سوق الآية لبشارة المؤمنين» وبيان أهم يومعذ في غاية الفرح 
والسرورء والاإخبار بانتظارهم النعمة والثواب لا يلائم ذلك» بل را ينافيه» لآن 
الانتظار موت أحرء فهو بالغم والحزن والقلى وضيق الصدر أجدرء وإن كان مع 
القطع بالحصول على أن كون (إلى) اسما بمعنى النعمة لو ثبت في اللغة فلا خفاء فى 
بعده وغرابته وإخلاله بالفهم عند تعلق النظر به» ولهذا لم يحمل الآية عليه أحد 
من أئمة التفسير في القرن الأول والثاني بل أجمعوا على خلافه: وكون النظر الموصول 
(بإلى) سا المستند إلى الوجه بمعنى الانتظار عا لم يثبت عن الثقات ولم تدل عليه 
الآيات لحواز أن يحمل على تقليب الحدقة بتأويلات لا تخفى. وأما اعتبار حذف 
المضاف فعدول عن الحقيقة أو المجاز المشهور في“ الحذف الذي لا يظهر فيه قرينة 
تعيين المحذوف» وقام الكلام في الاإشكالات الموردة من قبل المعتزلة على الاحتجاج 
بالآية. والتقصّى عنها من قبل أهل الحق مذكور ف خباية العقول”'' للإمام الرازي . 


(1) في (أ) بزيادة لفظ رها) . 
(۲) سورة الأعراف آية رقم ۱۹۸ . 
(:؟) هو الامام علي بن أبي طالب بن عبد المطلب الهاشميّ أبو الحسن أمير المؤمنين ء رابع الخلفاء الراشدين» 
امار ة المبشرين بالجنة »وابن عم النبي -يقةوصهره. ول الخلافة بعد مقتل عثئمان - رضي الله 
عنه. وقتل عام ۰ هرضي الله عنه. 
(4) في (أ) بزيادة لفظ (عليه) . 
() في (ب) إلى بدلا من (في). 
(1) الكتاب يسمى ناية العقول في الكلام في دراية الأصول - يعني أصول الدين: للامام فخر الدين 
محمد بن عمر الرازي المتوفى سنة ٠05‏ ه رتبه على عشرين ن أصلاً راجع كتاب كشف الظنون ج ۲ 
ص ۱۹۸۸ . 
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لكن الاتصاف: أنه لا يفيد القطع ء ولأ ينفي الاحتّال . 

ومنه قوله تعالى «كلا إنهم عن ربهم يومئذ لحجوبو ن حقر شأن الكفار 
وخصهم بكونهم محجوبين. فكأن المؤمنين غير حجوبين وهو معنى الرؤية وا حمل 
على كونهم محجوبين عن ثوابه وكرامته حلاف الظاهر ومنه قوله تعالى «وللذين 
أحسنوا الحسنى وزيادة04) فسر جمهور أثئمة أهل التفسير" الحسنى بالجنة» 
والزيادة بالرؤية على ما ورد في ابر کا سيجيء. وهو لا يناي ما ذكره البعض.من 
أن الحسنى هي الجزاء المستحق» والزيادة هي الفضل . 

فإن قيل: الرؤية أصل الكرامات وأعظمها فكيف يعبر عنها بالزيادة. . .؟ 

قلنا: للتنبيه على أا أجل من أن تعد في الحسنات وفي أجزئة الأعمال 
الصالحات. والنص من السنة قوله عليه الصلاة والسلام «إنكم سترون ربكم كا 
ترون هذا القمر ليلة البدر لا تضامون في رؤيته»“ ومنها ما روي عن صهيب أنه 
قال: قرأ رسول الله ية هذه الآية للذين أحسنوا الحسشى و زيادة#4”" قال «إذا 
دخل أهل الجنة الجئة» وأهل النار النار نادى منادريا أهل الجنة إن لكم عند الله موعداً 
يشتهي أن ينجزكموه. قالوا: ما هذا الموعد. .؟ ألم يثقل موازينناء وينضر 
وجوهناء ويدخلنا الجنة» ويخرجنا من النار. قال فيرفع الحجاب, فينظرون إلى وجه 
الله عز وجل فعا أعطوا شيئاً أحب إليهم من النظر»”" ومنها قوله عليه الصلاة والسلام ' 
«إن أدنى أهل الجنة منزلة لمن ينظر إلى جنانه وأزواجه ونعيمه وخدمه وسروره مسيرة 
ألف سنة وأكرمهم على الله تعالى من ينظر إلى وجهه غدوة وعشية)" ثم قرأ رسول 
الله ي مو وجوه يومئذ ناضرة إلى ربها ناظرة 2# . 

وقد صحح هذه الأحاديث من توثق به من أئمة الحديث إلا أنها أخبار”""لاحاد 


. 7١ (؟) سورة يونس آية رقم‎ . ٠١ سورة المطففين آية رقم‎ )١( 
. في (ب) على ما بدلاً من (كما سيجيء)‎ )٤( . في (ب) بزيادة لفظ (أهل)‎ )”( 
٣ (ت ).سبق تخريج هذا الحديث. (5).سورة يونس آية رقم‎ 


(۷) الحديث رواه أحمد بن حنيل في مسئلم: ۲: ٤۲۲‏ "8: 4. 
)%( الحديث رواه أحمد بن حنبل في مسنده ۲: 1١‏ 

e سورة القيامة آية رقم‎ ١ 

59 في (أ) بزيادة لفظ (أخبار) . 


١‏ -أدلة المخالف على عدم الرؤية 


(قال : تمسك المخالف بوجوه . 
الأو ل: أنه لو كان مرئياً لكان بالضرو رة مقابلاً فكان فى جهة جوهراً أو عرضاً. 
OE AS‏ 
يعني للمعتزلة شبه عقلية وسمعية بعضها يمنع صحة الرؤية» وبعضها وقوعها 
فالعقلية أصوا ثلاث : 
الأول : شبهة المقابلة وهي أنه لو كان مرئياً لكان مقابلاً للرائي حقيقة کا في 
الرؤية بالذات» أو حكمأ لما في الرؤية بالمرآة. والحق أنه لا حاجة إلى هذا التفصيل . 
لآن المرئي ي بامرآة هو الصورة المنطبعة فيها المقابلة للرائي حقيقة لاماله الصورة كالوجه 
مثلأء ويدعون في لزوم المقابلة الضرورة" وران على ذلك وجوهاً من الاستدلال 
مثل أنه لوكان مرئياً لكان في جهة وحيز وهو حال» ولكان جوهراً أوعرضاً لأن المتحيز 
بالاستقلال جوهر وبالتبعية عرض . ولكان إما في البدن أو خارج البدن أو فيهماء 
ولكان في الجنة أو خارج الجنة أو فيهما 3 تمل ارو ا يكن اوا ارچ 
لانتفاء المقابلة. ولكان المرئي إما كله فيكون محدوداً متناهياً أو بعضه فيكون مبعضاً 
متجزئا وهذا بخلاف العلم» فإنه إنما يتعلق بالصفات» ولا فساد فی أن يكون 
المعلوم كلها أو بعضهاء ولكان إما على مسافة من الرائي فيكون في حيز وجهة أو لا 
فيكون في العين أو متصلاً بهاء ولكان رؤية المؤمنين إياه» إما دفعة فيكون متصلاً 
بعين كل أحد بتّامه فيتكثر أو لا بتامه فيتجزىء. أو منفصلاً عنها فيكون على مسافة» 
وإما على التعاقب مع استوائهسم في سلامة الحواس فيلزم الحجاب بالنسبة إلى 


(1) ف (ب) القابلة بدلا من (المقابلة) . 
(؟) في (ب) الصورة بدلا من (الضرورة) . 


البعض» ولكان رؤيته إما مع رؤية شيء آخرمما في الجنة فيكون على جهة منه 
ضرورة. 

إن رؤية الشيئين دفعة لا تعقل إلا كذلك» وإما لا معها فيكون ماهو باطن في 
الدارين هرا وما هو ظاهر غير مرئي مع شرانط الرؤية» وحديث غلبة شعاع أحد 
المرئيين إغا يصح فى الأجسام . 

والجواب : أن لزوم المقابلة والجهة منوع » وإنما الرؤية نوع من الاإدراك يخلقه الله 
تعالى متى شاء» ولأي شيء شاء» ودعوى الضرورة فيا نازع فيه احم الغفير من 1 
العقلاء غير مسموع . 

ولو سلم في الشاهد» فلا يلزم في الغائب لأن الرؤيتين مختلفتان, إما بالماهية» وإما 
بالهوية لا محالة» فيجوز اختلافها في الشروط واللوازم» وهذا هو المراد بالرؤية بلا 
كيف بمعنى خلوها عن الشرائط, والكيفيات المعتبرة فى رؤية الأجسام والأعراض» لا 
بمعنى خلو الرؤية أو الرائي أو المرئي عن جميع الحالات والصفات على ما يفهمه 
أزباب الجهالات» فيعترضون بأن الرؤية فعل من أفعال العبد» أو كسب من أكسابه 
فبالضرورة يكون واقعا") بصفة من الصفات» وكذا المرني بحاسة العين» لا بد أن 
يكون له كيفية من الكيفيات. نعم يتوجه أن يقال: نزاعنا إنما هو في هذا النوع من 
الرؤية» لا فى الرؤية المخالفة ها بالحقيقة المسأة عندكم بالانكشاف التام» وعندنا 
بالعلم الضروري. 


)١(‏ في (ب) الجسم وهو تحريف. 
(۲) في (ب) وفقاً بدلاً من (واقعا) . 


۱4۷ 


١‏ - أدلة المخالف على عدم الرؤية 


(إن الرؤية إما بالشعاع أو الانطباع وكلاه) ظاهرالامتناع قلنا لو سلم اللزوم 
ففى الشاهد خاصة). 

- قوله - 

الثاني : الشبهة الثانية شبهة الشعاع والانطباع وهي أن الرؤية إما باتصال شعاع 
العين بالمرئي» وإما بانطباع الشبح من المرئي فى حدقة الرائي على اختلاف المذهيين» 
وكلاه) في حق الباري تعالى ظاهر الامتناع فتمتنع رؤيته. 

والجواب : أن هذا ما نازع فيه الفلاسفة فضلاً عنالمتكلمينعلى ما سبق فى بحث 
القوى. ولو سلم فإفا هو في الشاهد دون الغائب. إما على تقدير اختلاف الرؤيتين 
بالماهية فظاهرء وإما على تقدير اتفاقه| فلجواز أن يقع أفراد الماهية الواحدة بطريق 


 “‏ الشبهة الثالثة 
(قال: 


انه لو صحت رؤيته لدامت في الجهة؛ بل فى الدنيا والآخرة لتحقق الشرط 
الذي يعقل في رؤيته من سلامة الحاسة وكونه جائز الرؤية وإلاً لجاز أن يكون 
بحضرتنا جبال شاهقة وبحار هائلة لا نراها بعدم خلق الله الرؤية أو الانتفاء شرط 
خاص ها قلنا انتفاؤها ليس مبنياً على ذلك بل" اضرو ريا كسائر العاديات ثم لو سلم 


. في (ج) الجنة بدلاً من (اللجهة)‎ )١( 
في (ج) بزيادة (بل).‎ )۲( 


۹۸ 


الوجوب ف الشاهد فعلها لا تجب فى الغائب لاختلافها بالماهية, أو لاشتراطها بزيادة 
قوة قد لا توجد) . 


قوله - 

الثالث: الشبهة الثالثة شبهة الموانع ”' وهي أنه لو جازت رؤيته لدامت لكل 
سليم الّاسة 2 الدنيا والأخرة فلزم أن نراه الآن وف الحنة على الدوام, والأول 
منتف بالضرورة» والثاني بالإجماع » وبالنصوص القاطعة الدالة على اشتغالهم بغير 
ذلك من اللذات. 

وجه اللزوم أنه يكفي للرؤية في حق الغائب سلامة الحاسة وكون الشيء جائز 
الرؤيةء لأن المقابلة وانتفاء الموانع من فرط الصغر أو اللطافة أو القرب أو البعد 
وحيلولة الجاب الكثيف أو الشعاع المناسب لضوء العين'"©, إنما يشترط في الشاهد 
أعني رؤية الأجسام والأعراض» فعند تحقق الآمرين لولم تجب الرؤية لجاز أن 
يكون بحضرتنا جبال شاهقة لا نراهاء لأن الله تعالى لم يخلق رؤيتها أو لتوقفها على 
شرط آخحر» وهذا قطعي البطلان. 

والجواب : أنه إن أريد جواز ذلك في نفسه بمعنى كونه من الأمور الممكنة فليس 
قطعي البطلان» بل قطعي الصحة”" والشرطية المذكورة ليست لزومية بل اتفاقية 
بمنزلة قولنا: لو لم تجب الرؤية عند تحقق الشرائط لكان العالم مكناًء وإن أريد 
جوازه عند العقل بمعنى تجويزه ثبوت الحبال» وعدم جزمه بانتفائهاء فاللزوم منوع . 
فإنانتفاءها من العاديات القطعية الضرورية» كعدم جبل من الياقوت» وبحر من 
الزئبق» ونحو ذلك مما يخلق الله تعالى العلم“ الضروري بانتفائهاء وإن كان ثبوتها 
من الممكنات دون المحالات» وليس ال جزم به مبنياً على العلم» بأنه تجب الرؤية عند 
وجود شرائطهاء لحصوله من غير ملاحظة ذلك» بل مع اجهل . بذلك سلمنا 


(1 )في ب المواقع بدلا من (الموانع) . 
(؟)في (ب) لصف العين بدلاً من (ضوء) . 
(۳ )نی (ب) بل قطع بدلاً من (قطعي) . 
)٤(‏ في (أ) بزيادة لفظ (العلم) . 

(0) في (ب) من بدلاً من (مع) . 


۱۹۹ 


وجوب الرؤية عند تحقق الشرائط المذكورة في حق الشاهد» لكن لا نسلم وجوبها في 
الغائب عند تحقق الأمرين لجواز أن تكون الرؤيتان مختلفتين في الماهية» فيختلفان في 
اللوازم أو تكون رؤية الخالق مشروطة بزيادة قوة إدراكية في الباصرة لا يخلقها الله 
تعالى إلا في الجنة في بعض الأوقات"» ثم لا يخفى ضعف ما ذكره ب بعض المعتزلة من 
أن العينين أعني الدنيوية والأخروية» للا كانت مثلين لزم تساوي) في الأحكام 
واللوازم والشروط. وأن الشروط والموانع يجب أن تكون منحصرة فيا ذكرنا للدوران 
القطعي . . ولأنه إذا قيل لنا إن هناك مرئيً آخر مقروناً بجميع ما ذكر من الشرائط, 
وانتفاء الموانع إلا أنه للا يرى لانتفاء شرط أو تحقق مانع غير ذلك فذحن نقطع 
ببطلانه . واحتح تج الامام الرازي عل بطلان انحصار الشرائط فيا ذكروه بوجهين : 


ألحدهى] : ومبناه على قاعدة المتكلمين . أعني تركب الجسم من أجزاء لا :: نتجزأ. 
أنانرى الجسم الكبير من البعد صغيراًء وما ذاك إلا لرؤية بعض أجزائه دون البعض 
مع استواء الكل في الشرائطالمذكورة» فاولا اختصاص البعض بشرط وارتفاع مانع لا 
كان كذلك. 


وثانيهه| : أنا نرى ذرات الغبار عند اججاعها ولا نراها عند تفرقها مع حصول 
الشرائط المذكورة ف الحالين . فعلمنا اختصاصها حالة التفرق بانتفاء شرط أو وجود 
مانع . لا يقال بل ذاك لانتفاء شرط الكثافة ء وتحقق مانع الصغرء لأنا نقول: فحينئل 
تكون رؤية كل ذرة مشر وطة بانضمام الأخرى إليها وهو دور. 

وأجيب : عن الأول بنع التساوي فإن أجزاء الجسم متفاوتة في القرب والبعد من 
الحدقة . فلعل بعضاً منها يقع في حد البعد المانع من الرؤية بخلاف البعض . 

وعن الثاني : بأنه دور معية لا تقدم . 


م سس 
)0 ف (ب) الأزمان بدلا من (الأوقات) . 


00 


٤‏ - الشبهة الرابعة 
(قال: 


قوله تعالى: لا تدركه الأبصار. فإن إدراك البصر هو الرؤية أو لازمها وقد نفى 
على سبيل العموم لأن اللائق بالمقام والشائع في الاستعمال في مشل عموم السلسب 
بإسناد النفي إلى الكل لا سلب العموم بنفي الإسناد إلى الكل ثم يبقى الكلام 
للتمدح بذلك فيكون نفيه نقيصة فيمتنع قلنالو سلم العموم فى الأشخاص 
والأوقات فإدراك البصر رؤية على وجه إحاطة بجوانب المرئي أو انطباع الشبح فى 
العين لما فى اللفظ من معنى النيل والوصول آخذاً من أدركت فلاناً إذا لحقته0؛ فلا 
يلزم من نفيه نفي الرؤية ولا كونها نقصاً لتمتتع). 

- قوله - 

الرابع : هذه هي الشبهة السمعية وأقواها قوله تعالى لا تدركه الأبصاره'' 
والتمسك به من وجهين: 

أحدها : أن إدراك البصر عبارة شائعة في الإدراك بالبصر إسناداً إلى الآلةء 
والاإدراك بالبصر هو الرؤية بمعنى اتحاد المفهومين أو تلازمهم| بشهادة النقل عن أثمة 
اللغة والتتبع لموارد الاستعمال» والقطع بامتناع إثبات أحده) ونفي الآخر مثل : 
أدركت القمر ببصري وما رأيته» والجمع المعرف باللام عند عدم قرينة العهد 
والبعضية للعموم والاستغراق بإجماع أهل العربية والأصول» وأئمة التفسير وبشهادة 
() في (ج) إذا(تحققه). ار 
(۲) سورة الأنعام آية رقم ٠٠١‏ ويقول الفخر الرازي: المراد بالايصار في هذا ليس هو نفس الأبصار فإن 


البصر لا يدرك شيئاً البتة في موضع من المواضع بل المدرك هو المبصر فوجب القطم بأن المراد من قوله : 
لا تدركه الابصار هو آنه لا يدركه المبصرون. وإذا كان كذلك كان قوله: ل وهو يدرك الأبصار» 
المراد منه: هو يدرك المبصرون ومعتزلة البصرة يوافقوننا على أنه تعالى يبصر 
الأشياء فكان هو تعالى من جملة المبصرين فقوله: وهو يدرك الأبصار: يقتضى كونه تعالى مبصراً لنفسه 
وإذا كان الأمر كذلك كان تعالى جائز الرؤية في ذاته وكان تعالى يرى نفسه» وكل من قال: إنه تعالى 
جائز الرؤية في نفسه قال: إن الؤمنين برونه يوم القيامة. راجع مفاتيح الغيب ج 4 ص 154. 


۲۰١ 


استعمال الفصحاء وصحة الاستثناء فاللته سبحانه قد أخبرنا بأنه لا يراه أحد في 
المستقبل» فلو رأه المؤمنون في الجنة لزم كذبه وهو محال . 


لا يقال: إذا كان الجمع للعموم فدخول النفي عليه يفيد سلب العموم ونفي 
الشمول على ما هو معنى السلب الجزئي لا عموم السلب وشمول النفي على ما هو 
معنی“ السلب الكل فلا يكون إخباراً بأنه لا يراه أحد بل لا يراه كل أحد والأمر 
كذلك. لأن الكفار لا يرونه" لأنا نقول كا يستعمل لسلب العموم مثل ما قام العبيد 
كلهمء ولم آحذ الدراهم كلها كذلك يستعمل لعموم السلب كقوله تعالى « وما الله 
بريد ظلاً للعباد4”» ولا تطع الكافرين والمنافقين4 وكذلك صريح كلمة كل 
مثل لا يفلح كل أحدء ولا أقبل كل درهم. ومشل وال لا بحب كل مختال 
فخور»4 ولا تطع كل حلاف مهين04 وتحقيقه أنه إذا"“ اعتبرت النسبة إلى 
الكل أولاً ثم 'نفيت فهو لسلب العموم» وإن اعتبر النفي أولاً ثم نسب إلى الكل 
فلعموم السلب» وكذلك جميع القيود حتى إن الكلام المشتمل على نفي وقيد» قد 
يكون لنفي التقييد وقد يكون” لتقبيد النفي فمثل ما ضربته وأديباًء أي بل إهانة 
سلب للتعليل والعمل للفعل . وما ضربته إكراماً له أي تركت ضربه اكرام تعليل 
للسلب والعمل للنفي. وما جاءني راكباً أي بل ماشياًء نفي للكيفية» وساحج 
مستطيعاً أي ترك“ احج مع الاستطاعة تكيف للنفي» وعلى هذا الأصل ينبني أن ٠١‏ 


(۱) سقطمن (ب) لفظ (معنى) 

(۲) في () بزيادة (لأن الكفار لا يرونه) 

() سورة غافر آية رقم١"‏ وني المخطوطة وما الله يريد ظلماً للعالمين»وهي الآيةفي سورة آل عمران رقم 
۳ 

. 4۸ سورة الأحزاب أية رقم‎ )٤( 

(ه) سورة الحديد آية رقم 377. 

(5) سورة ة القلم آية رقم 0١‏ 

(۷) في (أ) إن بدلاً من (إذا) 

(۸) سقطمن (ب) (لنفي التقييد وقد يكون) . 

(9) في (أ) بريادة (أي ترك) . 

. في (أ) بزيادة (أن)‎ ٠١( 


النكرة في سياق النفي. إا تعم”' إذا تعلقت بالفعل مثل ما جاء رجل لا بالنفي مثل 
قولنا: الأمي من لا يحسن من الفاتحة حرفاً» فإن إسناد الفعل المنفي إلى غير الفاعل 
والمفعول يكون حقيقة إذا قصد نفي الاسناد مثل ما نام الليل بل صاحبه» ومجازاً إذا 
قصد إسناد النفي مثل ما نام ليل وما صام نهاري» وما ربحت تجارته بمعنى سهر 
وأفطر وخسر. وكذا ما ليل بنائم وإن كان ظاهره على نفي الاإسناد» لأن المعنى ليل 
ساهر» وإن متعلق النهي قد يكون قيدأ للمنهي مثل7©: «لا تقربوا الصلاة وأنتم 
سكارى» وقد يكون قيداً للنهي أي طلب الترك مثل لا تكفر لتدخل اللجئة وإن مثل 
«وما هم بمؤمنين) 7 لتأكيد النفي لا لنفي التأكيدء وما زيد ضربت لاختصاص النفي 
لا لنفي الاختصاص» قل غير الله تأمر وني أعبد4”" لاختصاص الإنكار دون 
العكس. وإذا تحقق النفي فالاثبات أيضاً كذلك» حتى ان الشرط کا يكون سبباً 
لمضمون الجزاءء فقد يكون سبباً لمضمون الإخبار به والاعلام كقوله تعالى وما 
بكم من نعمة فمن الله" وإن متعلق الأمر كا يكون قيداً للمطلوب» فقد يكون 
قيداً للطلب مثل صل لأا فريضة» وز لأنك غني» وهذا أصل كثير الشعب غزير 
الفوائد يجب التنبيه لهء والمحافظة عليهء ولم يبينه القوم على ما ينبغي» فلذا أشرنا 
إليه . إذا تقرر هذا فنقول: كون الجمع المعرف باللام في النفي لعموم السلب هو 
الشائع في الاستعمال» حتى لا يوجد مع كثرته في التنزيل إلا بهذا المعنى» وهو اللائق 
بهذا المقام على ما لا يخفى . 


وثانيها : أي ثاني وجهي التمسك بالآية أن نفي إدراكه بالبصر وارد مورد 


(۱) في (ب) تم بدلاً من (تعم). 

(۳) فی (آ) بزيادة حرف ابر (من) . 

(؟) في (ب) للمعنى مثلا بدلا من (للمنهي مثل) . 

(4) سورة النساء آية رقم 48 . 

(©) هذا جزء من آية من سورة البقرة رقم وتكملتها: آمنا بالله واليوم الآخر وما هم بمؤمنين». 

(1) هذا جزء من آية من سورة الزمر رقم 74 وهي: قل أغير الله تأمروني أعبد أيها الجاهلون4 وقد 
جاءت الآية محرفة في الأصل . 

(۷) سورة النحل آية رقم 07 . 


التمدح مدرج في أثناء المح » فيكون نقيضه وهو الإدراك بالبصر نقصاًء وهوعلى الله 
تعالى محال. فيدل هذا الوجه على نفي الجواز. 

والجواب : أولاً: أنه لو سلم عموم الإبصار وكون الكلام لعموم السلب ‏ لكن 
لا نسلم عمومه في الأحوال والأوقات. فيحمل على نفي الرؤية في الدنيا جمعاً بين 
.الأدلة. 

وأورد عليه ET‏ هذا تمدح» وما به التمدح يدوم في الدنيا والآخرة ولا 
يزول. ودفع بأن امتناع الزوال إغا هو فيا يرجع إلى الذات والصفات» وأما ما يرجع 
إلى الأفعال فقد يزول لحدوثها. والرؤية من هذا القبيل فقد يخلقها الله تعالى في العين 
وقد لا على 

ولوسلّم عموم الأوقات فغايته الظهور والرجحانء ومثله إنما يعتبر في العمليات 
دون العلميات. 


وثانياً: أنا لا نسلم أن الإدراك بالبصر هو الرؤية أو لازم لما بل هو رؤية 
مخصوصة. وهو SS‏ إذ حقيقته النيل 
والوصول مأخوذاً من أدركت فلاناً إذا لحقته» ولهذا يصح رأيت القمر وما أدركه 
بصري لاحاطة الغيم به ولا يصح أدركه البصر وما رأيته فيكون أخص من الرؤية 
ملزوماً ها منزلة الإحاطة من العلم » فلا يلزم من نفيه نفیها» ولا من کون نفيه مدحاً 
كون الرؤية نقصاًء واستدلا هم بأن قولنا أدركت القمر ببصري وما رأيته تناقض » إغا 
يفيد ما ذكرنا لا ما ذكرواء ونقلهم عن أثمة اللغة افتراء» فإن إدراك الحواس مستعار 
من أدركت فلاناً إذا لحقته» وقد صار حقيقة عرفيةء فالرجوع فيه إلى العرف دون 
اللغة. 

فإن قيل : روا ل ا كرتم 
« لا تدركه الأبصار» فائدةء ولا لقوله « وهو يدرك الأبصار 4" جهة 


(1) في (أ) بزيادة لفظ (أولاً) . 

(۲) سورة الأنعام آية رقم ٠٠١‏ والبصر: هو الجوهر اللطيف الذي ركبه الله تعالى في حاسة النظرية تدرك. 
والادراك : : عبارة عن الاإحاطة ومنه قوله ل فلا أدركه الغرق) أي أحاط به ومنه :9 وإنا لمدركون » أي 
عاط بنا فالمنفي إذاً عن الأبصار إحاطتها به عز وعلا لا نجرد الرؤية . 
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قلنا: أما فائدته فالتمدح تنزيهه عن سات الحدوث» والنقصان من حلي 
والنهايات» وأما إدراكه الأبصار قعبادرة عن رؤيته إياهاء أو علمه بهاء تعبيرا عن 
اللازم بالملزوم. 

وثالثاً: أن المنفي إدراك الأبصار' ولا نزاع فيهء والنازع إدراك 
المبصرين» ولا دلالة على نفيه» وهذا ينسب إلى الأشعريٌ .. وضعفه ظاهر لا أشرنا 
إليه. ولا أن جميع الأشياء كذلك. إذ المرئيات منها إغا يدركها المبصرون لا الأبصارء 
فلا تمدح في ذلك بلا فائدة أصلاً اللهم إلا أن يراد أن إدراك الأبصار هو الرؤية 
بالجارحة على طريق المواجهة والانطباع » فيكون نفيه تمدحاً» وبياناًلتنزه الباري تعالى 
عن الجهة ولا يستلزم نفي الرؤية بالمعنى الأععم 9 التنازع . 


الاستدلال بالآية على جواز الرؤية 


(قال: بل ربما يلزم جوازها 
ليكون نفي إدراك البصر مدحاً كا فى المتعزز بحجحاب() الكبرياء ولا كالمعدوم 
أو كالأصوات والروائح والطعوم) . 


قوله بل ريا يلزم جوازها إشارة إلى استدلال الأصحاب بالآية على جواز الرؤية؛ 
وتقرير الظاهر بين منهم أن التمدح بنفي الرؤية يستدعي جوازها ليكون ذلك للتمئع 
والتعزز بحجاب الكبرياء لامتناعها كالمعدوم حيث لا يرى ولا مدح له في ذلك, 


واعترض بأن ذلك لعرائه عها هو أصل ال مادح والكما لات» أعني الوجود. وأما 


(1) في (ب) البصر بدلا من (الأبصار) . 
(۲) سقطمن (ج) لفظ (بحجاب). 
() سقطمن (أ) لفظ رالأعم) . 


الموجود فيمتدح بنفي الرؤية التي هي من صفات الخلق » وسات النقصء وإن لم 
تجز رؤيته وأجيب: بأنه لا تمدح في ذلك أيضاً لأن كثيراً من الموجودات بهذه المثابةء 


فاعترض بان هذا لا يستقيم على أصلكم حيث جعلتم متعلق الرؤية هو الوجود 
وجوزتم رؤية كل موجود. 


فأجيب: بأن تلك الأعراض وإن كانت جائزة الرؤية إلا أنها مقرونة بأمارات 
الحدوث» وسات النقص» ولم يكن نفي رؤيتها مدحاً بخلاف الصانع » فإنه علم 
بالأدلة القاطعة قدمه وكماله وأدرج تمدحه بنفي الرؤية فى أثناء كلام ينفي سات 
الحدوث والزوال» ويشتمل على آيات العظمة والجلال أعني قوله تعالى #بديع 
السموات والأرض €“ إلى قوله 9 وهو اللطيف ال بير" فدل على جواز الرؤية”) 
وسمات النقص» إذ لا تمدح بنفي الإدراك فيا تمتنع رؤيته التي هي سبب الاإدراك 
كالمعدوم ولا فها تصح رؤيته, لكن عرف حلوثه ونقصه کالأصوات› والروائح 
والطعوم» واعلم أن مبنى هذا الاستدلال على أن يكون كل من قوله عو لا تدركه 
الأبصار» وقوله © وهو يدرك الأبصار“ تدحا على حدة لا أن يكون المجموع 
تمدحاً واحداً فليتأمل . 


(۱) (۲) سورة الآنعام الآيات ١‏ حك ۲١٠٠ء ٠٠١‏ . 

(۳) الرؤية: تختلف بحسب قوى النفس: الأول: بالحاسة وما يجري مجراها قال تعالى: #فسيرى الله 
عملكم» سورة التوبة آية ٠٠١‏ وهذا ما أجرى مجرى الرؤية بالحاسة فإن الحاسة لا تصح على الله 
تعالى . والثاني: بالوهم والتخييل نحو: أرى أن زيداً منطلق . والثالث بالتفكر قال تعالى : #إني أرى 
ما لا ترون والرابع بالعقل نحو: فما كذب الفؤاد ما رأى» سورة النجم آية ١١ء‏ وعلى ذلك حمل 

قوله تعالى: 8 ولقد رآه نزلة أخرى» سورة النجم آية ٠١‏ . 
63 سورة الأنعام آية رقم ٠١7‏ . 


ه ‏ الشبهة السمعية 


(قال (الخخامس) 
قوله تعالی : لن تراني ه٩‏ ولن للتأبيد أو للتأكيد فى المستقبل» وحيث لا يراه 
موسی عليه السلام لا يراه غيره بالاإجماع . 
قلنا: التأبيد لم يثبت عن الثقات, والتأكيد لا يقتضي عموم الاوقات 


هذه ثانية الشبهالسمعية|وتقريرها أن الله تعالى خاطب موسى عليه السلام عند 
سؤاله الرؤية بقوله «لن تراني 4 وكلمة «لن» للنفي في المستقبل على سبيل التأبيد 
فيكون نصاً في أن موسى عليه السلام لا يراه" في الجنةء أو على سبيل التأكيد» 
فيكون ظاهراً في ذلك لأن الأصل في مثله عموم الأوقات» وإذا لم يره موسى عليه 
السلام لم يره غيره إجماعاً. 


والجواب: أن كون كلمة «لن)2 للتابيد لم يثبت من يوثق به من أئمة اللغة 
وكونها للتأكيد» وإن ثبت بحيث لا ينع إلا مكابرة. لكن لا نسلم دلالة الكلام على 
عموم الأوقات لا نصاً ولا ظاهراً. 

ولو سلّم الظهور فلا عبرة به في العلميات سيا مع ظهور قرينة الخلاف وهو 
وقوعه جواباً لسؤال الرؤية في الدنيا على أنه لو صرح بالعموم وجب ال حمل على الرؤية 
في الدينا توفيقا بين الأدلة. 


. سقطمن (ج) لفظ (لن)‎ )١( 

(۲) هذا جزء من آية من سورة الأعراف ٠٤١‏ والآية:. قال رب أرني أنظر إليك قال لن تراني ولكن انظر 
إلى الجيل فإن استقر مكانه فسُوف تراني. . . الخ». 

(۳) في (ب) لما بدلا من (لا) . 

. في (ب) الكلمة بدلا من (كلمة لن)‎ )٤( 


5 - الشبهة السمعية 


(قال- السادس : 


قوله تعالى « وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل 
رسولاً فيوحي بإذنه ما يشاء4”' الآية سيقت لنفي التكليم رآيً"". ونزلت حين قالوا 
للنبي عليه السلام ألا تكلم الله وتنظر إليه كموسى عليه السلام. فدلت على إثبات 
التكليم: ونفي الرؤية . 

قلنا: : ممنو ع7 بل لبيان أنواع التكليم ولو كان في الوحي نفي بالرؤية لكان من 
وراء الحجاب مستدركاً إذ لا معنى له سوى عدم الرؤية) . 

سيقت الآية لنفي أن يراه أحد من البشر حين يكلمه الله تعالى» فكيف في غير 
تلك ا حالة؟ ونزلت حين قابوا لمحمد عليه الصلاة والسلام. ألا تكلم الله وتنظر إليه 
كما كلم موسى عليه السلام ونظر إليه؟ فقال: لم ينظر إليه موسى وسكت. والمعنى ما 
صح لبشر أن يكلمه الله إلا كلاماً خفياً بسرعة ف المنام والاهام أو صوتاً من وراء 
حجاب كرا كان لموسى عليه السلام أو على لسان ملك كما هو الشائع الكثيرمن حال 
الأنبياء . 

والجواب : منع ذلك. بل إنما سيقت الآية إلا“ لبيان أنواع تكليم الله البشر. 
والتكليم وحياً أعم من أن يكون مع الرؤية. أو بدونها » بل ينبغي أن يحمل على حال 
الرؤية ليصح جعل قوله ١‏ قسمأ له. إذ لا معنى له 
سوى كو . بدون الرؤية تمثيلا بحال من احتجب بحجاب . 
)١(‏ سورة الشورى اية رقم ١ه‏ . 
(۲) سفطمن (آ) لفظ (رايأ) . 


(۳) في (أ) مم بدلا من (ممنوع). 
(؛) في (ب) بزيادة لفظ (إلا) , 


ولو سام دلالتها على نفي الرؤية نزوها في ذلك. فيحمل على الرؤية في الدنيا 
جمعاً بين الأدلة ء وجرياً على موجب القرينة أعني سبب التزول . وقوله «وحيأه نصب 
على المصدر (أو من وراء حجاب) صفة لمحذوف أي كلاماً من وراء الحجاب. (أو 
يرسل) عطف على وحياً بإضمار أن والإرسال نوع من الكلام» ويجوز أن تكون 
الثلاثة في موضع الحال. 


١‏ - الشبهة السمعية 


(قال (السابع) 
أنه تعالى لم يذكر سؤال الرؤية إلا وقد استعظمه واستنکره حتى سماه: ظلاً 
وعتواً م وقال الذين لا يرجون لقاءناه”. . . الآية «وإذا قلتم يا موسى لن نؤمن 
لك»” الآية «يسألك أهل الكتاب أن تسزل عليهم كتاباً من السماء 4 الآية 
وذلك لتعنتهم وعنادهم, ولهذا استعظم إنزال الملائكة والكتاب مع إمكانه) . 


تقريره أن الله حيث) ذكر في كتابه سؤال الرؤية استعظمه استعظاماً شديداء 
واستنكره استنکاراً بليغاً حتى سياه ظلما وعتواً كقوله تعالى « وقال الذين لا يرجون 
لقاءنا لولا أنزل علينا الملائكة أو نرى ربنا لقد استكبروا في أنفسهم وعتوا عشواً 
كبير ا( وقوله وذ قلتم يا موسى لن نؤمن لك حتى نرى الله جهرة فأخلتكم 
الصاعقة وأنتم تنظرون4”* وقوله «يسألك أهل الكتاب أن تنزال عليهم كتاباً من 
السماءء فقد سألوا موسى أكبر من ذلك فقالوا أرنا الله جهرة فأخذتهسم الصاعقة 
بظلمهم فلو جازت رؤيته لما كان كذلك . 
)١(‏ سورة الفرقان آية رقم .7١‏ 
(۲) سورة البقرة آية رقم 8ه . 
(۳) سورة النساء آية رقم 158 . 
(4) سورة إلفرقان آية رقم ٠١‏ . 


(ه) سورة البقرة آية رقم 0ه . 
(5) سورة النساء أية رقم ٠١۴۳‏ . 
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والجواب: أن ذلك لتعنتهم وعنادهم على ما يشعر به مساق الكلام لا لطلبهم 
الرؤية» وهذا عوتبوا على طلب إنزال الملائكة عليهم والكتاب مع أنه من الممكنات 
وفاقا. 
ولو سلّم فلطلبهم الرؤية في الدنيا وعلى طريق الجهة والمقابلة على ما-عرفوا من 
حال الأجسام والأعراض . وقوله تعالى حكاية عن موسى عليه السلام تبت إليك 
وأنا أو ل المؤمنين”' معناه التوبة عن الحراءة والاقدام على السؤال بدون الإذنء أو 
عن طلب الرؤية في الدنياء ومعنى الايمان التصديق بأنه لا يرى في الدنياء وإن كانت 
مكنة » وما قال به بعض السلف من وقوع الرؤية بالبصر ليلة المعراج فالجمهور على 
حلافه» وقد روي أنه سئل ية «هل رأيت ربك» فقال «رأيت ربي بفؤادي»" وأما 
الرؤية في المنام فقد حكى القول بها عن كثير من السلف. 


. سقطمن (ب) لفظ (حال)‎ )١( 
. ٠٤١ سورة الأعراف اية رقم‎ )۲( 
الحديث رواه مسلم في الايمان عن أبي ذر بلفظ قال : سألت رسول الله و هل رأيت ربك. . . ؟‎ )۳( 
قال: نور أني آراه وفي رواية رأيت نورا. رقم ۰۲۹۱ ۲۹۲ وابن ماجه في الزهد بلفظ هل رأيت‎ 
. ۳ الله . . . ؟ فيقول: ما ينبغي لأحد أن يرى الله . والنسائيٌ في الزكاة‎ 


11۰ 


ع 


(قال (خاتمة) 
مقتضى دليل الوجود صحة رؤية الصفات كسائر الموجودات إلا أن العادة لم تجر 


وليس الكلام في نفس الشم والذوق واللمس. فإنها فطعية الاستحالة, بل في الادراك 
الحاصل عندها) . 


اختلف القائلون برؤية الله تعالى في أنه هل يصح رؤية صفاته؟ فقال: 
الجمهور. نعم لاقتضاء دليل الوجود صحة رؤية كل موجود. إلا أنه لا دليل على 
الوقوع » وكذا إدراكه بسائر الحواس إذ عللناه بالوجود سيا عند الشيخ حيث يجعل 
الإحساس هو العلم بالمحسوس » لكن لا نزاع في امتناع كونه مشموماً مذوقاً ملموسأً 
لاختصاص ذلك بالأجسام والأعراض» وإنما الكلام ف إدراكه بالشم والذوق 
واللمس من غير اتصال بالحواس» وحاصله آنه“ كا أن الشم والذوق واللمس لا 
يستلزم الأدراك لصحة قولنا: شممت التفاح وذقته ولمسته؛ فيا أدركت رائحته 
وطعمه وكيفيته كذلك أنواع الإدراكات الحاصلة عند الشم والذوق واللمس لا 
يستلزمها بل يكن أن يحصل بدوبهاء ويتعلق بغير الأجسام والأعراض وإن لم يقم 
دليل على الوقوع » لكنك خبير بحال دليل الوجود وجريانه في سائر الحواس فالأولى 
الاكتفاء بالرؤية . 


. سقطمن (ب) لفظ (إنه)‎ )١( 


المبحث الثانى 


(قال : (المببحث الثاني) 

في العلم بحقيقته تعالى كثير من المحققين على أنه غير حاصل للبشر لأن مايعلم 
منه وجود وصفات وسلوب وإضافات. ولأن ذاته نع الشركة, والمعلوم لا يمنعها 
بدليل افتقارها إلى بيان التوحيد. ثم هو كاف في صحة الحكم عليه). 

اختلفوا في العلم بحقيقة الله تعالى للبشرء أي فى معرفة ذاته بكنه الحقيقة فقال 
بعدم حصوله كثير من المحققين خلافاً لجمهور المتكلمين » ثم القائلون بعدم الحصول 
جوزوه خلافاً للفلاسفة . احتج الأولون بوجهين. 

أحده : أن ما يعلم منه”» البشر هو السلوب والاضافات والأحسن أن يقال هو 
الوجود بمعنى أنه كائن في الخارج والصفات يمعنى أنه حي عالم قادر ونحو ذلك.. 
والسلوب بمعنى أنه واحد أزلي أبدي ليس بجسم ولا عرض » وما أشبه ذلك 
والارضافات بمعنى أنه خالق ورازق ونحوهماء وظاهر أن ذلك ليس علا بحقيقة 
الذات لا يقال الوجود عين الذات عند كثير من المحققين › فالعلم به علم به . لأنا 
نقول: قد أشرنا إلى أن معنى العلم بوجوده التصديق بأنه موجود ليس بمعدوم. لا 
تصور وجوده المخاص بحقيقته, وكذا الكلام في الصفات . 

وثانيهما : أن ذاته المخصوصة جزئي حقيقي ينم تصوره الشركة فيه. ولا شيء مما 
يعلم منه كذلك, ولهذا يفتقر في بيان التوحيد أي نفي الشركة إلى الدليل» ولو كان 


)١(‏ سقطمن (ج) لفظ (هو). 
(؟) في (ب) من بدلا من (منه) . 
(۳) في (أ) بزيادة.افظ (به) . 


11۲ 


المعلوم من كنم الشركة لما كان كذلك وما يقال إن الواجب كلي يمتنع ” كثرة أفراده» 
فمعناه أن مفهوم الواجب كذلك لا الذات المخصوص الذي يصدق عليه أنه واجب» 
ويرد على الوجهين : 


آنا لا نسلم أن معلوم كل أحد من البشر ما ذكرتم ومن أين لكم الإحاطة بأفراد 
البشر ومعلوماتهم . وقد يقال على الأخخير إن من جملة ما علم منه الوحدانية بأدلتها 
القاطعة. ومع اعتبار ذلك لا نتصور الشركة ولا الافتقار إلى بيان التوحيد. فيجاب: 
بأن هذا أيضا كلي إذ لا يمتنع فرض. صدقه على كثيرين وإن كان المفروض مما لانعم 
يتوجه أن يقال: الكلام في حقيقة الواجب لا فى هويته» ولهذا ترى القائلين بامتناع 
المعلومية» يجعلون امتناع اكتسابه بالحد والرسسم مبنياً على أنه لا تركب فيه وأن 
الرسم لا يفيد الحقيقة لا على أن الشسخص لا يعرف بالحد والرسم» والقائلين: 
بحصول المعلومية يقولون إنه لا حقيقة له سوى كونه ذاتاً واجب الوجود يجب كونه 
قادرا عالاً حياً سميعاً بصيراً إلى غير ذلك من الصفات حتى اجترأ المشايخية من المعتزلة 
فقالوا: إنا نعلم ذاته كما يعلم هو ذاته من غير تفاوت» وهذا الببحث عند المتكلمين 
يعرف بمسألة الماثئية» وينسب القول بها إلى ضرار حيث قال: إن لله تعالى مائية لا 
بعلمها إلا هوءولو رؤ ي لرؤ يعليهاء وني قدرة الله تعالى أن يخلق في الخلق -حاسة 
سادسة بها يدركون تلك الماثية والخاصية» وحين روي ذلك عن أبى حنيفة رضى الله 
عنه أنكر أصحابه هذه الرواية أشد إنكار وذلك لأن المائية عبارة عن المجانسة حيث 
يقال ما هو بمعنى أي جنس هو من أجناس الأشياء والله تعالى منزه عن انرا 
لأن كل ذي جنس ممائل لجنسه ولا تحته من الأنواع والأفراد» فالقول به تشبيه» وفسره 
بعضهم بأن الله تعالى يعلم نفسه بمشاهدة لا بدليل ولا بخبرء ونحن نعلمه بدليل 
وخبر» ومن يعلم الشيء بالمشاهدة يعلم منه ما لا يعلمه من لا يشاهد. وليس هناك 
شيء هو المائية ليلزم التشبيه » وكان أصحابنا يعدلون عن لفظ المائية إلى لفظ الخاصية 
(۱) في (ب) بزيادة لفظ (لا) . 
™( الجنس في اللغة الضرب من كل شيء, وهو أعم من النوع » يقال: الحيوان جنس» والإنسان نوع 
قال ابن سينا: الجنس هو المقول على كثيرين مختلفين بالانواع أي بالصور, والحقائق الذاتية ء 
وهذا يخرج » النرع والخاصة والفصل القريب. راجع المعجم الفلسفي ج ١‏ ص ٤٠١‏ . 


1۳ 


فقد0'تردد احترازاً عن التشبيه. 


(قال ‏ (ثم هو كاف ) 


إشارة إلى جواب استدلال القائلين بوقوع العلم بحقيقته تحقيقاً بأنانحكم عليه 
بكثي رمن الصفات من التنزيبات””»: والأفعالء والحكم على الشيء يستدعي تصوره 
من حيث أخذ محكوماً عليه» وصح الحكم عليه فإذا كان الحكم على الحقيقة لزم 
العلم بالحقيقة. وإلزاماً بأن قولكم حقيقته غير معلومة اعتراف بكونها معلومة» وإلا 
لم يصح الحكم عليهاء وأيضاً الحكم إما أنها معلومة أو ليست بمعلومة» وأياً ما كان 
يثبت المطلوب » وتقرير الجواب أنها معلومة بحسب هذا المفهوم. أعني كونها حقيقة 
الواجب وهذا أيضاً من العوارض والوجوه والاعتبارات» وكذا مفهوم الذات والماهية 
والكلام فيا“ يصدق عليه أنه الحقيقة والذات. 


(قال 

وأما الجواز فمنعه الفلاسفة لأنه بارتسام الصورة ولا يتصور في الواجسب 
ويستلزم مقوليته على الكثرة ولأنه إما بالبديبية. ولا بديبة” أو بالحد ولا تركب أو 
بالرسم, ولا يفيد تصور الحقيقة؛ ورد الأول بالمنعء و بأن الممتنع مقولية على الأفراد لا 
الصور والثاني بعد تسليم الحصر بأن الرسم قد يفضي إليه. 

تمسكت الفلاسفة ف امتناع العلم بحقيته بوجهين : 


أحده| : أن العلم هو ارتسام صورة المعلوم في النفس أي ماهيته الكلية المنتزعة 
من الوجود العينى ببحذف المشخصات » بحيث إذا وجدت كانت ذلك الشىء » 


(۱) في (ب) فيه بدلا من (قد) . 

(۲) سقطمن (ب) لفظ (استدلال) . 
(۳) في (ب) بزيادة حرف الجر (من) . 
)£( في (أ) بزيادة لفظ (فيما) . 

(ه) سقطمن (ج) لفظ رولا بديهة) . 


14 


وليست للواجب ماهية كلية معروضة للتشخص على" ما تقرر فى موضعه» ولو 
فرض ذلك لكان الواجب مقولاً على تلك الصور المأخوذة ”في الأذهان فيصير كثيراً» 


ويبطل التوحيد. 


وأجيب: بأنا لا نسلّم أن العلم بارتسام الصورة. ولو سلّم فلا كذلك العلم 
بالواجب ولا علم الواجب» ولو سلّم فالمناني للتوحيد تعدد أفراد الواجب لا الصور 
المأخوذة منه. والمخل بالشخصية إمكان فرض صدق المفهوم على الكثيرين لا صدق 
الموجود العيني على الصور. 
وثانيه) : أن تصور الشىء إما أن يحصل بالبديبة وهو منتف فى الواجب وفاقاًء 
وإما بالحد. وهو إنما يكون للمركب من الجنس والفصل » والواجب ليس كذلك» 
وإما بالرسم وهو لا يفيد العلم بالحقيقة والكلام فيه. 
وأجيب: بأنا لا نسلّم انحصار طرق التصور في ذلك بل قد يحصل بالالهام” أو 
بخلق الله تعالى العلم الضروري بالكسبيات أو بصيرورة الأشياء مشاهدة للنفس 
عند مفارقتها البدن كسائر المجردات!) ولو سلّم فالرسم» وإن لم يستلزم تصور 


الحقيقة. لكن قد يفضي إليه | سبق . 


(۱) في (ب) كما بدلاً من (على) . 
(؟)! في (ب) الموجودة بدلا من (المأخوذة) . 
(۳) الإلهام : إلقاء الشيء في الروع» ويختص ذلك بما كان من جهة الله تعالى وجهة الملا الاعلى قال 
تعالى : «( فألهمها فجورها وتقواها # وذلك نحو ما عبر عله بلمة الملك وبالنفث في الروح كقوله 
عليه الصلاة والسلام: « إن روح القدس نفث في ر وعي» وأصله من التهام الشيء وهو ابتلاعه. 
راجع معجم مفردات الفاظ القرآن . ٍ 
)٤(‏ المجرد اسم مفعول من التجريد. ومعنى التجريد أن يعزل الذهن عنصرا من عناصر التصور 
ويلاحظه وحده دون النظر إلى العناصر المشاركة له في الوجود. فالمجرد: هو الصفة أو العلاقة التي 
عزلت عرلا ذهنيا ويقابله المشخص أو المحسوس. 


قال ابن سينا: كون الصورة مجردة إما أن تكون بتجريد العقل إياه وإما أن تكون تلك الصورة في 


نفسها مجردة عن المادة. 
راجعء الشفاء ١۸ : ١‏ . 


ا 
في الأفعال 


وفيه مباحث : 


الأول: فعل العبد واقع بقدرة الله تعالى 


الثاني : في عموم إرادته . 


الرابع : لا قبيح من الله تعالى . 


1¥ 


الفصل الخامس 
في أفعاله 


(قال الفصل الخامس فى أفعاله وفيه مباحث”" . 
المبحث الأول : فعل العبد واقع بقدرة الله تعالى, وإنماللعبد الكسب .والمعتزلة : 

بقدرة العبد صحة, والحكماء إيجاباً والأستاذ با على أن يتعلقا جبيعاً به والقاضي على 
أن تعلق قدرة الله باصلة: وقدرة العبد بوضعه ككونه طاغة أو معضية: وأما الخبر 
بمعنى أنه لا أثر لقدرة العبد أصلاً لا إيجاداً ولا كسباً فضر و ري البطلان. والكسب 
قبل ذلك الوصف الذي به تتعلق قدرة العبد. وقيل الفعل المخلوق بقدرة الله من 
حيث خلق للعبد قدرة متعلقة به. وفيل ما بقع به المقدور بلا صحة انفراد القادر. 
وما يقع في محل القدرة, والحق أنه ظاهر, والخفاء فى التعبير, والأوضح أنه أمر إضافي 
يجب من العبد. ولا يوجب وجود المقدورء بل اتصاف الفاعل بالمقدور كتعيين أحد 
الطرفين وترجيحه, وصرف القدرة) . 


)١(‏ راجع ما كتبه ابن حزم في هذا الموضوع فهو في غاية الوجاهة' ورده على عباد بن سليمان' تلميذ 
هشام بن عمرو الغوطي الذي قال: إن الله تعالى لم يخلق الكفار لانهم ناس وكفر معاً لكن خلق 
أجسامهم دون كفرهم ج۳٣‏ ص 4ه وما بعدها. 


۲۹ 


المبحث الأول 
فعل العبد واقع بقدرة الله تعالى 


وإغا للعيد الكسب 


۲۲١ 


ا مبحث الأول 
في خلق أفعال العباد 


أولها: في خلق أفعال العباد"؛ بمعنى أنه هل من جملة أفعال الله تعالى خلق 
الأفعال الاختيارية التي للعباد؟ بل لسائر الأحياء مع الاتفاق على أا أفعالهم لا 
أفعاله» إذ اا والقاعد والآكل والشارب وغير ذلك هو الاإنسان مشلا وإن كان 
الفعل مخلوقاً لله تعالى » فإن الفعل إغا يستند حقيقة إلى من قام به لا إلى من أوجدى 
ألاترى أن الأبيض مثلاً هو الجسم » وإن كان البياض بخلق الله وإيجاده. ولا عجب 
في خفاء هذا المعنى على عوام القدرية وجهالهم » حتى شنعوا به على أهل الحق فى 
الأسواق. وإنما العجب خفاؤه على خواصهم وعلمائهم حتى سودوا به الصحائف 
والأوراق» وبهذا يظهر أن تمسكهم با ورد في الكتاب والسنة من إسناد الأفعال إلى 
العباد لا يثبت المدعى وهو كون فعل العبد واقعاً بقدرته محلوقاً له وتحرير المببحث على 
ما هو في المواقف0©. إن فعل العبد واقع عندنا بقدرة الله وحدها. وعند المعتزلة 
بقدرة العبد وحدهاء وعند الأستاذ بمجموع القدرتين على أن يتعلقا جميعاً بأصل 
الفعل » وعند القاضي على أن تتعلق قدرة الله تعالى بأصل الفعل » وقدرة العبد بكونه 
طاعة أو معصية. وعند الحكماء بقدرة يخلقها الله تعالى في العبد. ولا نزاع للمعتزلة 
في أن قدرة العبد حلوقة لله تعالى وشاع في كلامهم أنه خالق القوى والقدرء فلا تاز 
مذهيهم عن مذهب الحكياء» ولا يفيد ما أشار إليه في المواقف من أن المؤثر عندهم 
قدرة العبد. وعند الحكاء مجموع القدرتين على أن تتعلق قدرة الله بقدرة العبد 
)١(‏ راجع مقدمة خلق افعال العباد للإمام البخاري تحقيق الدكتور عبد الرحمن عميرة. الطبعة الثانية 
مطبعة داز عكاظ بالرياضس وأيضاً ما كتبه الامام البخاري في كتابه هذا النفيس حيث جلى القضية 
it (۲)‏ المواقف: أفعال العباد الاحتيارية واقعة بقدرة الله سبحانه وتعالى وحدها وليس 
لقدرتهم تاثير فيها بل الله سبحانه أجرى عادته بأن يوجد في العبد قدرة واختيارا. الجزء ۸ المرصد 
السادس ص ٠٤١‏ وما بعدها. 
(۳) في (أ) بزيادة: مجموع القدرتين. 


YY 


وهي بالفعل . وذكر الامام الرازي وتبعه بعض المعتزلة أن العبد عندهم موجد لأفعاله 
على سبيل الصحة والاختيار. وعند الحكماء على سبيل الايجماب بمعنى أن الله تعالى 
يوجب للعيد القدرة والاإرادة ثم هما يوجبان وجود المقدور» وأنت خبير بأن الصحة 
إنما هي بالقياس إلى القدرة. وأما بالقياس إلى تمام القدرة والاإرادة فليس إلا 
الوجوب , وأنه لا ينانى الاختيار, ولهذا صرح المحقق في قواعد العقائيد أن هذا 
مذهب المعتزلة والحكماء جميعاً . نعم إن إيجاد” القوى والقدر عند المعتزلة بطريق 
الاختيارء وعند الحكماء بطريق الايجاب لتام الاستعداد» ثم المشهور فيا بين القوم. 
والمذكور في كتبهم أن دات نا الحرمين » أن فعل العبد واقع بقدرته وإرادته 
إيجاباً0» كا هو رأى ي الحكماء» وهذا خلاف ما صرح به الاإمام فيا وقع إلينا من كتبهء 
قال في الإرشاد :اتفق أئمة السلف قبل ظهور البدع والأهواء على أن الخالق هو الله 
ولا خالق سواه» وأن الحوادث كلها حدثت بقدرة الله تعالى من غير فرق بين ما يتعلق 
قدرة العباد به »وبين ما لا يتعلق .فإنتعلق الصفة بشيء لايستلزم تأثيرها فيه كالعلم 
بالمعلوم والإرادة بفعل الغير» فالقدرة الحادثة لا توثر في مقدورها أضلاً واتفقت 
المعتزلة ومن تابعهم من أهل الزيغ على أن العباد موجدون لأفعاهم > خترعون لها 
و اس ا SG E‏ 
السلف على أنه لا خالق إلا الله . واجترأ المتأحرون فسموا العبد خالقاً على الحقيقة 
هذا كلامه, ثم أورد أدلة الأصحاب» وأجاب عن شبه المعتزلة» وبالغ في الرد عليهم 
وعلى الحبرية9© » وأثبت للعبد كسباً وقدرة مقارنة للفعل غير مز ثرة فيه » وأما الأستاذ 
فإن أراد أن قدرة العبد غير مستقلة بالتأثير» وإذا انضمت إليها قدرة الله تعالى صارت 


)١(‏ في (أ) بزيادة حرف (إن) .ر 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (إيجابا) . 

(۳) الجبرية: مذهب تقول به بعض الفرق الاسلامية اشتقت الجبرية من الجبر» وهو نفي الفعل حقيقة 
من الاإنسان ونسبته إلى الله تعالى لهذا تعتبر الجبرية ضد مذهب القدرية. إذ أن الجبرية تنفي الإرادة 
الإنسانية حقيقة واختلف القائلون بالجبرية فمنهم من من اعتنق الجبرية الخالصة كالجهمية وهؤلاء لا 
يثبتون للإنسان فعلاً ولا قدرة على فعل شيء أصلاًء وبعض الجبرية تنسب للإنسان قدرة ولكنها غير 
مؤثرة أصلاً إذ أن القدرة المؤثرة تعتبر كسبأ وليست جيرا وبعض الجبرية يقولون: إن أفعال الإنسان 
أعمال لا فاعل لها. 
راجع معجم القاموس الإسلامي ج ١‏ ص /الاه. 


٤ 


مستقلة بالتآثير بتوسطهذه الاعانة على ما قدره البعض » فقريب من الحق» وإن أراد 
أن كلا من القدرتين مستقلة بالتأثير فباطل لما سبق . وكذا الجبر المطلق, وهو أن أفعال 
الحيوانات بمنزلة حركات الما دات لا تنعلق بها قدرتها لا إيجاداً ولا كسباء وذلك لما 
نجد من الفرق الضروري بين حركة المرتعش وحركة الماشي» فبقي الكلام بين 
الكسبية والقدرية. ولكن لا بد أولاً من بيان معنى الكسب دفعاً لما يقال إنه اسم بلا 
مسمى. فاكتفى بعض أهل السنة » بأنا نعلم بالبرهان أن لا خالق سوى الله تعالى» 
ولا تأثير إلا للقدرة القديمة. ونعلم بالضرورة أن القدرة الحادثة للعبد تتعلق ببعض 
أفعاله كالصعود دون البعض كالسقوط فيسمى أثر تعلق القدرة الحادثة كسباً وإن لم 
بعرف حقيقته29 . 

قال الامام الرازي: هي صفة تحصل بقدرة العبد بفعله الحاصل بقدرة الله 
تعالى» فإن الصلاة والقتل مشلاً كلاه) حركة» ويتايزان بكون إحداه) طاعة» 
والأخرى معصيةء وما به الاشتراك غير ما به التايز فأصل الحركة بقدرة الله تعالى» 
وخصوصية الوصف بقدرة العبد» وهي المسماة بالكسب”") وقريب من ذلك ما يقال 
أن أصل الحركة بقدرة الله » وتعينها بقدرة العبد وهو الكسب وفيه نظر. وقيل الفعل 
الذي يخلقه الله تعالى في العبدء ويخلق معه قدرة للعبد متعلقة به يسمى كسباً للعبد 
بخلاف ما إذا لم يخلق معه تلك القدرة ‏ وقيل إن للعبد قدرة تختلف بها النسب 
والاضافات فقط كتعيين أحد طرفي الفعل والترك وترجيحه, ولا يلزم منها وجود أمر 
حقيقي. فالأمر الإضافي الذي يجب من العبد ولا يجب عند وجود الأثر هو الكسب» 
وهذا ما قالوا هومايقع به المقدور بلا صحة" انفراد القادرية وما يقع في محل قدرته 


)١(‏ كا قال ذلك الامام الأشعريٰ وأتباع مذهبه. 

(۲) الكسب: : لغة طلب الشيء والحصول عليه. وفي اصطلاح المتكلمين» حظ الانسان من الاختيار 
فيما يصدر عنه من أعمال» يراد بذلك أن الأفعال الإنسائية يخلقها الله بقدرة يحدثها. وليس للإنسان 
إلا أن يصرف هذه الأفعال إلى الخير أو الشر ويسمى أيضاً (اكتساباً) قال بهذا الإمام الأشعريّ » طن 
رأي أهل السنة من بعده وهو مذهب وسطبين القول بالجبر الذي ينفي قدرة العبد على إيجاد الفعل أو 
توجيهه نحوغاية معينة . وبين مذهب المعتزلة الذي يعزو الى الإنسان قدرة تخلق الفعل وتبين وجهته 

من الخير أو الشر. 
راجع الموسوعة العربية الميسرة ص 14517 . 


o 


بخلاف الخلق › فإنه ما يقع به المقدور مع صحة انفراد القادرية ومايقع لا في حل 
قدرته. فالكسب لا يوجب وجود المقدور بل يوجب من حيث هو كسب اتصاف 
الفاعل بذلك المقدورء ولهذا يكون مرجعاً لاختلاف الاإضافات ككون الفعل طاعة 
أو معصية حسناً أو قبيحاًء فالاتصاف بالقبيح بقصده وإرادته قبيح بخلاف لن 
القبيح فإنه لا يناني المصلحة والعاقبة الحميدة» بل رجا يشتمل عليهها . خض 
الكلام ما أشار إليه العام بم الإسلام الغزاليء وهو أنه لما بطل الحبر المحض 
بالضرورة وكون العبد خالقاً لأفعاله بالدليل» وجب الاقتصاد في الاعتقاد وهو أنها 
مقدورة بقدرة الله تعالى اختراعاًء وبقدرة العبد على وجه آخر من التعلق يعبر عنه 
عندنا بالاكتساب» وليس من ضرورة تعلق القدرة بالمقدور أن يكون على وجه 
الاختراع . إذ قدرة الله تعالى في الأزل متعلقة بالعالم من غير اختراع » ثم تتعلق به 
عند الاختراع نوعاً آخر من التعلق» فحركة العبد باعتبار نسبتها إلى قدرته تسمى 
sS‏ ل ال رك رو ل 
وكسب لهء وقدرته خلق للرب ووصف للعبد وليس بكسب له. 


الأدلة العقلية على أن فعل العبد 


واقع بقدرة الرب 
قوله (لنا عقليات وسمعيات) 
(أماالعقليات فوجوه: 
| الأول: أن فعل العبد لو كان بقدرته لزم اجماع المؤثرين لما مر من شمول قدرة' 
الله تعالى ) . 


فالأول: من الوجوه العقلية أن فعل العبد ممكن » وكل ممكن مقدور لله تعالى ل 
مرّ في بحث الصفات» ففعل العبد مقدور الله تعالى» فلو كان مقدوراً للعبد أيضاً 
على وجوه التأثير لزم اجتاع المؤثرين المستقلين على أثر واحد» وقد بين امتناعه في 
بحث العلل . 

فان فيل : اللازم من شمول قدرته کون فعل العبد مقدوراً له بمعنى دخوله تحت 
قدرته وجواز تأثيره فيهء ووقعه بها نظراً إلى ذاته » لا بمعنى أنه واقع بها ليلزم المحال. 

قلنا: جواز وقوعه بها مع وقوعه بقدرة العبد يستلزم جواز المحال وهو محال» وفيه 
نظر ومن تلفيقات الامام في بيان كون" كل ممكن واقعاً بقدرة الله تعالى» إن 
الإمكان محوج إلى السبب» ولا يجوز أن يكون محوجاً الى سبب لا بعينه» لأن غير 
المعين لا تحقق له وما لا تحقق له لا يصلح سبباً لوجود شيء» فتعين أن يكون محوجاً 
إلى سبب معين »ثم الامكان أمر واحد في جميع الممكنات» فلزم افتقارها كلها إلى ذلك 
السبب. والسبب الذي يفتقر إليه جميع الممكنات لا يكون مكنا بل واجبا ليكون 
الكل بإيجاده . وقد ثبت أنه مختار لا موجب فيكو ن الكل واقعا بقدرته واختياره» وف 
بیان کون كل مقدور لله واقعاً بقدرته وحدء أنه لولم يقع بقدرة الله تعالى وحلاة» 


استدل على كون فعل”" العبد واقعاً بقدرة الله تعالى بوجوه عقلية وسمعية . 


. في (أ) بزيادة لفظ (فعل)‎ )١( 
. في (ب) بزيادة لفظ (كون)‎ )۲( 


۷ 


فاما أن يقم بقدرة الغير وحده دلي فيلزم ترجح ألعن" ا ترجح المرجوح 
لأن التقدير استقلال القدرتين مع أن قدرة الله تعالى أقرى . وإما أن يقح بکل من 
ر فيلزم اجھاع E ٣‏ وهو أيضاً باطل ؛ 
الوقوع ا الثانية فلا ينتفي الوقوع بها إلا إذاوقع le‏ ل 57 
بقدرة الغي رما بفي لله تعالى قلرة على إيجاده لاستحالة إيجاد'الموجود» فيلزم كود 
العبد معجزا للرب وهو محال بخلاف ما إذا أوجده اللهتعالى بقدرته فإنه يكون تقريراً 


لقدرته له را . 
الدليل الثاني 
قال (الثاني) 
(الثاني لكان عالماً بتفاصيله وبطلان اللازم يظهر في النايم والماشي والناطق 
والكاتب) . 


الوجه الثانى من الوجه العقلية: أن العبد لو كان موجداً لأفعاله لكان عالاً 
بتفاصيلهاء واللازم باطل» أما الملازمة فلأن الإتيان بالأزيد والأنقص والمخالف 
ممكن فلا بد لرجحان ذلك النوع وذلك المقدار من حصص هو القصد إليهء ولا 
يتصور ذلك إلى بعد العلم بهء ولظهور هذه الملازمة يستنكر الخلق بدون العلم كقوله 
تعالى «ألا يعلم من خلق 24 ويستدل بفاعلية العالم على عالية الفاعل» وأما 
بطلان اللازم فلوجوه منها . أن الدائم تصادر عله أفعال احتيارية لا شعورله بتفاصيل 
كمياتها وكيفياتهاء ومنها أن الماشي إنساناً كان أو غيره يقطع مسافة معينة في زمان 
معين من غير شعور له بتفاصيل الأجزاء والأحياز التي بين المبدأ والمنتهى » ولا بالآنات 
(1) في (ب) العبد بدلاً من (الغير) . 
(۲) في (أ) بزيادة لفظ (أحد) . 
(۳) سقط من (ب) من أول: مع أن إلى فيلزم اجتماع . 
)٤(‏ في (أ) بزيادة جملة (لاستحالة إيجاد) . 
(ه) سورة الملك آية رقم 1 


۸ 


التى منها يتألف ذلك الزمان» ولا -بالسكنات التي يتخللها تكون تلك الحركة ابطاء 
من حركة الفلك» أو بالحد الذي ها من وصف السرعة والبطؤء ومنها أن الناطق يأتي 
ولا بالهيئات والأوضاعالتي تكون لتلك الأعضاء عند الاتيان بتلك الحروف. ومنها 
أن الكاتب يصور الحروف والكليات بتحريك الأنامل من غير شعور له ما للأنامل 
من الأجزاء والأعضاء أعني العظاموالغضاريف”' والأعصاب والعضللات 
والرباطات ولا بتفاصيل حركاتها وأوضاعها التي بها يتأتى تلك الصور والنقوش . 
الدليل الئالث 

قال (الثالث) 

(أنه لو كان فعل العبد بقدرته واختياره لكان متمكناً من فعله وتركه. واللازم 
باطل لأنه لا بد من ترجح الفعل على الترك بلا مرجح لا يكون منه. ويجب عنده 
الفعل لامتناع الترجح بلا مرجح؛ وتسلسل المرجحات ووجود الأثر بدون 
الوجوب . 

واعترض بأنه يرد على فعل الباري تعالى. وبأن الوجوب بالاختيار لا ينافي 
الاستواء بحسب القدرة . 

وأجيب بأن المرجح ثمة أزلى هي الإرادة القديمة المتعلقة في الأزل بأن يوجد 
الفعل فى وقته. وههنا حادث يفتقر إلى مرجح آخر يبطل استقلال العبد وتمكنه من 
الترك) 

لو کان فعل العبد بقدرته واختیاره لكان متمكناً من فعله وترکه» إذ لولم يتمكن 
من الترك لزم احبر وبطل الاختيار. لکن اللازم» أعني التمكن من الفعل والترك 
)١(‏ الغضروف: مادة مرنة متينة لؤلؤية المظهر. تكون جزءاً من جهاز التدعيم أو الهيكل» ويوجد 

الغضروف بالجنين قبل أن يتكون العظم ويظل في كثير من العظام في أطرافها النامية الى ما بعد سن 


البلوغ وتوجد الغضاريف في البالغ على أسطح المفاصل . وفي الأنف والحنحرة والقصبه الهوائية » 
وهو عبارة عن نسيج ضام من مادة ليفية صلدة تقع فيها الخلايا الخصروفية . 


۲4 


باطل لأن رجحان الفعل على الترك» إما أن يتوقف على مرجح أو لا . فعلى الثاني يلزم 
رجحان أحد طرف الممكن بلا مرجح » وينسد باب إثبات”؟ الصانع » ويكون وقوع 
الفعل بدلاً عن الترك يحض الاتفاق من غير اختيار للعبد"» وعلى الأول: إن كان 
ذلك المرجح من العبد ينقل الكلام إلى صدوره عنه فيلزم التسلسل وهو محال» أو 
الانتهاء إلى مرجح لا يكون منه» وإذا كان المرجح ابتداء أو بالآخرة لا من العبد بل 
من غيره» ثبت عدم استقلال العبد بالفعل » وعدم تمكنه من الترك» لأن الترك لم يجز 
وقوعه مع التساوي» فكيف مع المرجوحية» ولأن وجود الممكن ما لم ينته رجحانه 
إلى حد الوجوب لم يتحقق على ما مرء ولا يخفى أن هذا إنما يفيد إلزام المعتزلة 
القائلين باستقلال العبدء واستناد الفعل إلى قدرته واختياره من غير جبر» ولا يفيد أن 
العبد ليس بموجد لأفعاله . 

وللمعتزلة ههنا اعتراضات أحدها أن ما ذكرتم استدلال في مقابلة الضرورة فلا 
يستحق الجواب » وذلك لأنا نعلم بالشرورة أن لنا مكنة واختياراًء وأنا إن شثنا 
. الفعل فعلناء وإن شئنا الترك تركنا. 

انها أنه جار في فعل الباري فيلزم أن يكون موجباً لا ختاراًء وذلك لأن جميع 
ما لابد منه في إيجاد العالم إن كان حاصلاً في الأزل» لزم قدم العالم وصدوره عن 
الباري بطريق الوجوب من غير تمكن من الترك لامتناع التخلف عن تام العلة» وإن 
لم يكن حاصلاً ينتقل الكلام إلى حدوث الأمر الذي لا بد منه ولا يتسلسل بل ينتهي 
إلى امز أزلي يلزم معه المؤثر. ويعود المحذور. 

وثالثها : أن ترجيح المختار أحد المتساويين جائز كما فى طريقي ال هارب » وقدحي 
العطثئان لأن الإرادة صفة شأنها الترجيح والتخصيص من غير احتياج إلى مرجح ء 
وإغا المحال الترجح بلا مرجح . 

ورابعها: أن المرجح الذي لا يكون من العبد هو تعلق الاإرادة وخلوص 
الداعى» ووجوب الفعل معه لا ينافي الاختيار والتمكن من الفعل والترك بالنظر إلى 
القدرة. ١‏ 
)١(‏ في (آ) بزيادة لف ظ (إتبات) . 
(؟) في (آ) بزيادة لمظ (للعبد) . 


غرف 


وأجيب عن الأول : بأن كلامنا في حصول المشيئة والداعية التي يجب معه الفعل 
أو الترك ولا خحفاء في أنه ليس بمشيثتنا واختيارنا وإليه الإشارة بقوله تعالى وما 
تشاءون إلا أن يشاء الله 4“ وقوله لإ قل كل من عند اله" . ولهذا ذهب المخققون 
إلى أن المآل هو الجبر» وإن كان فى الحال الاختيار» وأن الانسان مضطر فى صورة 
ختار. ۰ ۰ 
وعن الثاني : بأن للباري تعالى إرادة قديمة متعلقة في الأزل بأن يحدث الفعل في 
وقته. فلا يحتاج إلى مرجح آخر ليلزم التسلسل أو الانتهاء إلى ما ليس باختياره 
بخلاف إرادة العبدء فإنها حادثة يحدث تعلقها بالأفعال شيئاً فشيئأء ويحناج إلى 
دواعي مخصوصة متجددة من عند الله من غير اخحتيار للعبد فيها. 
وعن الثالث : بأنه إلزام على المعتزلة القائلين بوجوب المرجح في الفعل الاختياري 
لا القائلين بأنه يجوز للقادر ترجيح المساوي بل المرجوح» فإن الهارب يتمكن من 
سلوك أحد الطريقين» وإن كان مساوياً للآخر أو أصعب منه» وفيه نظر للقطع بأن 
ذلك لا يتصور إلا بداعية لا تكون بمشيئة العبد بل بمحض خلق الله تعالى . وحينئذ 
يجب الفعل» ولا يتمكن العبد من تركه» ولا نعني بالانتهاء إلى الجبر والاضطرار 
سوى هذا وبه يظهر الجواب عن الرابع . 


الدليل الرابع 
قال (الرابئع) 


(معلوم الله تعالى من فعل العبد . أما وقوعه فيجب أو لا وقوعه فيمتنع؛ فلا 
يبقى في مكنة العبد. وإن كان ممكناً في نفسه. 


فإن فیل: المعلوم وقوعه بقدرة العبد واختياره . 
قلنا : فيحب ذلك ويعود المحذور ونوقض بفعل الباري) . 
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۲۳١ 


قد ثبت أن الله تعالى عالم بالجزئيات” ما کان وما سيكون» وأنه يستحيل عليه 
الجهل وكل ما علم الله أنه يقع يجب وقوعه» وكل ما علم الله أنه لا يقع يمتنع وقوعه» 
ل إلى تعلق العلم ء وإت كان ممكناً في نفسهء وبالنظر إلى ذاته ولا شيء من 
الواجب والممتنع باقياً فى مكنة العبد بمعنى أنه إن شاء فعله وإن شاء تركه. 


فإن قيل : يجوز أن يعلم الله تعالى أن فعل العبد يقع بقدرته واختياره» فلا 
يكون خارجا عن مكنته . 

قلنا: فيجب أن يقع البتة بقدرته واختيارهء بحيث لا يتمكن من اختيار الترك» 
وهذا هو المراد بالانتهاء إلى الاضطرار. غاية الأمر أن يكون بإيجاده لكن لا على وجه 
الاستقلال والاختيار التام كا هو مذهب المعتزلة. وقد أشرنا إلى أن القصد”9' من 
بعض الأدلة إلى الالزام دون الاتهام. نعم يرد نقض الدليل بفعل الباري تعالى» 
لجريانه فيه مع الاتفاق على كونه بقدرته واختياره» ويمكن دفعه بأن الاختياري ما 
يكون الفاعل متمكناً من تركه عند إرادة فعله لا بعده» وهذا متحقق في فعل الباري» 
لأن إرادته قديمة متعلقة في الأزل بأنه يقع في وقته» وجائز أن يتعلق حينئذ بتركه 9ك 
وليس حينئذ سابقة علم ليتحقق الوجوب » أو الامتناع . إذ لا قبل للأزل» فالحاصل 
أن تعلق العلم والإرادة معأ فلا تحذور بخلاف إرادة العبدء وتقرير الامام في المطالب 
العالية“ هو أنه لما وجب بي الآزل وقوع الفعل أو ر و لزم أن يكون 
هذا الوجوف سبب »وليس من العبد لآن الحادث لا يضلح سبباً للأزلي . بل من الله 
تعالى . ولیس هو العلم لأنه تابع للمعلوم» لا مستتبع . بل القدرة والإرادة» إذ هما 
التأثير فثبت أن المؤثر فى فعل العبد قدرة الله تعالى إما ابتداء أو بوسط وهو المطلوب» 
EY‏ لکن النققن مندفع عنه . 
)١(‏ قال تعالى :8 وعنده مفاتح الغيب لا يعلمها إلا هو؛ ويعلم ما في البر والبحر وما تسقط من ورقة إلا 


يعلمها ولا حبة فى ظلمات الأرض ولا رطب ولا يابس إلا في كتاب مبين) . سورة الأنعام آية رقم 59 . 
(۲) في (أ) بزيادة حرف (أن) . 
(۳) سقط من (ب) لفط (حينثظ) . 
() هذا الكتاب يسمى المطالب العالية في الكلام للإمام فخر الدين محمد بن عمر الرازي التو سنة 
0 ه وشرحه عبد الرحمن المعروف بجلب زاده. 
راجع كشف الظنون ج ۲ ص 19/14. 


۳۲ 


قال (وأما التمسك) 

(وأما التمسك بأن مراده تعالى إما الوقوع أو اللاوقوع» فرد بتجويز أن لا يريد 
أحدهما وأن يقع خلاف مراده) . 

كا استدل على وجوت الفعل أو الترك بتعلق العلم» » فكذا يتعلق 4 
وتقريره أن فعل العبد ما أن يريد الله تعالى وقوعه. فيج بأو لا وقوعه فيمتنع » فلا 
20 اركح عبار اماع ا 


وثانياً: ينع وجوب وقوع ما أراده الله تعالى من العبد على ما هو المذهب عندهم 
کےا سيجيء . 
الدليل الخامس 
قال (الخامس) 


(الخامس لو كان فعله بقدرته. فإذا أراد تحريك جسم وأراد الله سكونه . فإما أن 
يتفق المراد إن في الوقوع أو اللاوفوع وهو محال. وإِمًا أن يختلفا وهو ترجيح بلا 
مرجح؛ لأن التقدير استقلال القدرتين 

وأجيب : بأن التساوي في الاستقلال لا يمنع التفاوت في القوة فيقع مراد الله 
تعالى لكون قدرته أفوى 

لو كان العبد مستقلاً بإيجاد فعله» فإذا فرضنا أنه أراد تحرياك جسم في وقت ٩ء‏ 
وأراد الله تعالى سكونه في ذلك الوقت . فإما أنيقع المرادان جميعاً وهو ظاهر الاستحالة 
قطعأأو لايقع شيء منهما وهو أيضاً محال لامتناع خلو الجسم في غير أن الحدوث عن 
الحركة والسكون, ولأن التخلف عن المقتضى لا يكون إلا لانم » ولا مانع لكل من 
المرادين سوى وقوع الآخرء فلو امتنعا جميعا لزم أن يقعا جميعاً وهو ظاهر الاستحالة, 


)001 في (آ) بزيادة لفظ إقطعاً) . 


ارا 


وإما أن يقع أحدهما دون الآخر فيلزم الترجح بلا مرجح لأن التقدير استقلال كل 
من القدرتين بالتأثير من غير تفاوت . 

وأجيب: بأنه يقع مراداً لله تعالى لكون قدرته أقوى. إذ المفروض استواؤهما في 
الاستقلال بالتاثير وهو لايناني التفاوت في القوة والشدة ٠.‏ ودفعه الإمام الرازي بأن 
المقدور لا( يقبل التجزيء ولا يتفاوت بالشدة والضعف فيمتنع أن يكون الاقتدار 
عليه قابلاً لذلك» بل يلزم تساوي القدرتين في القوة. غاية الأمر أن" إحداه| تكون 
أعم وأشملء وهو لا يوجب كونه أشد وأقوى. وعليه منع ظاهر. 


)١(‏ في (آ) بزيادة (لا). 
(۲) في (آ) بزيادة (أن) . 


4 


من أدلة المتقدمين القائلين أن فعل العبد 
بقدرة الرب 


(بأنه لو قدر على فعله لقدر على إعادته على مثله وعلى خلق الجسم إذ لا مصحح 
سوى الحدوث والامكان ولكان فعله كخلق الايمان أحسن من فعل الباري كخلق| 
الشيطان., ولا صح سؤال الأيمان ولا الشكر عليه). 


للمتقدمين” على كون فعل العبد بقدرة الله دون قدرته وجوه: منها أن العبد لو 
كان قادراً على فعله إيجاداً واختراعاً لكان قادراً على إعادته» واللازم منتف إجماعاً 
وجه7) اللزوم أن ن إمكان القدرة منه يستلزم8» ماهيته لا يختلف باختلاف الأوقات» 
وهذا يصح الاستدلال على قدرة الله تعالى على الإعادة بقدرته على الابتداء کا نطق 
به التنزيل احتجاجاً على منكري الاعادة بالنشأة الأو لى .والاعتراض ينع إمكانإعادة 
المعدوم مستنداً بأنه يجوز أن بكرن خفترضة البدء شرطأً أو خصوصية العود مانعاً 
أو يمنع عدم قدرة العبد على الإعادة ليس بشيء لأن الخصم معترف بالمقدمتين. ومنها 
آنه لوكان قادراً على إيجاد فعله لكان قادرا على إيجاد مثله لأن حكم الأمثال واحد لكنا 
نقطع بأنه يتعذر علينا أن نفعل الآن مثل ما فعلناه سابقاً بلا تفاوت » وإن بذلنا الجهد 
ف التدبر““ والاحتياط » ومنها أنه لو كان قادراً على إيجاد فعله لكان قادراً على إيجاد 
كل غكن من الأجسام والأعراض لأن المصحح للمقدورية هو الاإمكان أو الحدوث» 
والمقدور هو إعطاء الوجود ولا تفاوت فى شيء منها باعتراف الخصم› ولا يرد النقض 
(۱) في (ب) للمقدمتين بدلاً من (للمقدمين) . 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (وجه). 


. ف (ب) الشيء من لوازم بدلاً من (القدرة منه يستلزم)‎ )٣( 
. في (ب) النذير بدلاً من (التدبر)‎ )٤( 


نارفا 


بالقدرة الاكتسابية”" لأنها تتعلق بالذوات» وأحوالهاء وهي مختلفة» ومنها أن من 
فعل العبد الايمان والطاعات وكثير من الحسنات ومن خلق الله تعالى الأجسام 
والأعراض والشياطين وكشير من المؤذيات» ولا شك أن الأول أحسن من الثاني 
وآشرفء فلو كان العبد خالقاً لفعله لكان أحسن وأشرف من الله تعالى خلقاً 
فاته ES‏ ش 


فإن قيل : القدرة على الان أحسن وأوضح وأصلح من الايمان لتوقفه عليها 
وهي بخلق الله تعالى . 

قلنا: فيلزم أن تكون القدرة على الشر والتمكن منه شرا من الكفر وأقبح منه. 
ومنها أن الأمة مجموعة على صحة تضرع العبد إلى الله تعالى في أن يرزقه الايمان 
والطاعة. ويجنبه الكفر والمعصية » ولولا أن الكل بخاق الله تعالى لما صح ذلك . 

إذ لا وجه لحمله على سؤال الاإثدار والتمكين لأنه حاصل أو التقدير والتثبيت 
لأنه عائد إلى الحصول في الزمان الثاني» وذلك عندهم بقدرة العبدء ومنها أن“ 
الأمة مجمعون على صحة ذلك بل وجوب حمد الله وشكره على نعمة الايمان نفسه. ولا 
يتصور ذلك إلا إذا كان بخلقه وإعطائه» وإن كان لكسب العبد مدخل فيهء فأما 
الشكر على مقدماته من الإتدار والتمكين والتوفيق والتعريف ونحو ذلك فشيء آخر 
فان قیل : لو استحق بخلق الان المدح لاسدحق بخلق الكفر الذم. 
النعم لا الذم بخلق القبائح » وإرسال النقم لأنه المالك فله الأمر كله لا يقبح منه 
خلق القبيح . 
بعض الفتاوى أن من قال : الايمان حلوق كفرء فا وجهه. . .؟ 


. في (ب) بالقوة بدلاً من (بالقدرة)‎ )١( 
. في (ب) بزيادة لفظ (أن)‎ 5 


۳۹ 


قلنا: وجهه ما أشار إليه أبوالمعين النسفي”" رحمه الله من أن الايمان ليس كله من 
الله إلى العبد غلى ما هو الجبرء ولا من العبد على ما هو القدر» بل من الله التعريف 
والتوفيق والهداية» والاإعطاء ومرجعها إلى التكوين» وهو غير خلوق ومن العبد 
المعرفة والقصد والاعتداد والقبول وهي مخلوقة . هذا ويمحى من الكتاب ويثبت ما 
هو الصواب» ثم لا يخفى مافي الوجوه المذكورة من وجوه الضعف» والأولى التمسك 
بالكتاب والسنة» وإجماع أهل الحق من الأمة. لا بمعنى إثباته في نفسه بمحض 
اللجماعء ليرد أن الحقائق العقلية مثل حدوث العيام وقدم الصانع لا يثبت 
بالإحماع » بل بمعنى أن إجماعهم عليه يدل على أن هم قاطعاً فيه وإن لم نعرفه على 
التفصيل . 


)0( هو ميمون بن محمد بن محمد بن معبد بن مكحول أبو المعين النسفي الحنفي عالم بالأصول والكلام 
كان بسمرقند وسكن بخاري من كتبه (بحر الكلام) و (تبصرة الأدلة) و (التمهيد لقواعد التوحيد) 
و(العمدة في الأصول) توف عام ٠٠۸‏ ه. 
راجع الجواهر المضيثة. ۲: 189 . 


۳۷ 


الأدلة السمعية على أن فعل العبد 
واقع بقدرة الرب 


قال (وأما السمعيات فكثيرة جدا) 
فان فيل : التمسك بالكتاب والسئة يتوقف على العلم بصدق كلام الله تعالى » 
وكلام الرسول عليه السلام» ودلالة المعجزة» وهذا لا يتأتى مع القول بأنه خالق لكل | 
شيء حتى الشرورو والقبائح › وأنه لا يقبح مله التلبيس”) والتدليس والكذب 
وإظهار المعجزة على يد الكاذب» ونحو ذلك نما يقدح ف وجوب صدق کلامه», 
وثبوت البنوة» ودلالة المعجزات. 
قلنا: العلم بانتفاء تلك القوادح »وإنكانت ممكنة ف نفسها من المعاديات الملحقة 
بالضروريات على أن هذا الاحتجاج اما هو على المعترفين بحجية الكتاب والسنة 
والمتمسكين بها في نفي كونه خبالقاً للثسرور والقبائح وأفعال العبادء فلو توقف 


حجتيه| على ذلك كان فور 
الدليل الأول 
قال (منها ما ورد في معرض التمدح) 


بأنه الخالق وحده كقوله تعالى « خالق كل شىء چ وخلق كل شىء»" 
«#إنا كل شيء خلقناه بقدر 04 . 


(۱) في(ب)اللبس بدلاً من (التلبيس) . 

(۲) سورة الأنعام جزء من آية رقم ٠١١‏ . 

(۳) هذا جزء من آية سورة الأنعام ١‏ والآية: «أنى يكون له ولد ولم تكن له صاحبة وخلق کل 
لي ء 4 . 

. 48 سورة القمر آية رقم‎ )٤( 


۳۸ 


جعل الأدلة السمعية على هذا المطلوب أنواعاً باعتبار خصوصيات تكون للبعض 
ومنها دون البعض مثل الورود بلفظ الخلق لكل شيء» أو لعمل العبد خاصة أو بلفظ 
أجعل27 أو الفعل أو بغبر ذلك“ فمن الوارد بلفظ الخلق قوله تعالى « لا إله إلا هو 
خالق كل شيء فاعبدوه"“ تمدحاً واستحقاقاً للعبادة» فلا يصح الحمل على أنه 
خالق لبعض الأشياء كأفعال نفسه» لأن كل حيوان عندكم كذلك» بل يحمل على 
العموم فيدخل فيه أعمال العبادء ويخرج القديم بدليل العقل والقطم , بأن التكلم 
لا يدخل في عموم مثل أكرمت كل من دخل الدار فيكون بمنزلة الاستشناء ء فلا يخل 
بقطعية العام عند من يقول بكونه.قطعياً. وكذا قوله تعالىط أم جعلوا لله شركاء خلقوا 
كخلقه فتشابه الخلق عليهم قل الله خالق كل شيء وهو الواحد القهار»”" تمسكاً 
بالعموم وبأنه إذا جعل كخلقه في موضع المصدر كا هو الظاهرء فقد يفيلا» خلق 
كل أحد مثل خلقه في الجملة ‏ وقوله تعالى «إولم يكن له شريك في املك وخلق 
كل شيء فقدره تقديراً4” مسكاً بالعموم وبأن قوله «وخلق كل شيء» إزالة بلا يتوهم 
من أن العبيد وإن لم يكونوا شركاء له في املك على الاإطلاق لكنهم يخلقون بعض 
الأشياء وإلا لكان ذكره بعد نفي الشريك مستدركاً قطعاً. وقوله تعالى إنا كل شيء 
خلقناه بقدر”" أي خلقنا كل موجود ممكن من الممكنات بتقدير وقصد أو على 
مقدار مخصوص مطابق للغرض والمصلحة, ولافادة هذا المعنى كان المختار 
ل إذ لو رفع لتوهم أن خلقنا صفة وبتقدير خبرء والمعنى أن كل 
ء خلقناه فهو بقندر. فلم يفد أن كل شيء مخلوق له. بل ربما أفاد أن من 
اليا مالم يخلقه فليس بقدر. وبما أشرنا إليه من كون الشيء اسما للموجودء 
أو مقیداً به اندفع ما قيل إنه لا بد من تقييد الشيء من مخلوق على تقدير النصب 


. في (ب) الحبل بدلاً من (التعل)‎ )١( 
.١٠١؟ سورة الأنعام آية رقم‎ )۲( 
. ٠١ سورة الرعد آية رقم‎ )۳( 

. في (أ) بزيادة لفظ (يفيد)‎ )٤( 

(5) سورة ألفرقان آية رقم ۲ . 

»( سورة القمراية رقم ٤۹‏ 

(۷) في (أ) بزيادة حرف الجر (من) . 
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أيضاً لأنه لم يخلق ما لا يتناهى من الممكنات مع وقوع اسم الشيء عليه» وحينإذ 
لا يبقى فرق بين النصب والرفع » ولا بين جعل خلقنا خبراً أو منعه على أنه لوسلم 
التقييد بالمخلوق فالفرق ظاهر. لأن الخبر يفيد أن كل مخلوق. مخلوق له 
بخلاف الصفة . 


الدليل الثاني 
قال (ومنها قوله تعالى 9 والله خلقكم وما تعملون»"). 


الأفعال التي يكتسبها العبد من الحركات والسكنات, والأوضاع والحيئات كما في قوله 
تعالى «وعملوا الصالحات 4" ««ويعملون السيئات 4 إذ فيها النزاع لا في 
الإيقاع . 


أما إذا كانت (ما) مصدرية على ما أختاره سيبويه لاستغنائه عن الحذى والاضهار 
فالأمر ظاهر لأن المعنى وخلق عملكم. وأما إذا كانت موصولة على حذف الضمرء 
أي: وخلق ما تعملونه بقرينة قوله تعالى ظ أنعبدون ما تنحتون )0 توبيخاً لهم على 
عبادة ما عملوه من الأصنام» فلأن كلمة (ما) عامة تتناول ما يعملونها من الأوضاع› 
والحركات والمعاصي والطاعات وغير ذلك . فان المراد بأفعال العباد المختلف في كونها 
بخلق العبدي أو بخلق الرب» هو ما يقع بكسب العبد» ويستند إليه مثل الصوم 
والصلاة والأكل والشرب والقيام والقعود ونحو ذلك مما يسمي الحاصل بالمصدر لا 
نفس الإيقاع الذي هومن الاعتبارات العقلية» الا يرى إلى مثل يقيمون الصلاةء 


(١)سورة‏ الصافات آية رقم 545 

(۲) هذا جزء من آية من سورة البقرة آية ٠٠٠١‏ وآل عمران آية لاه» والنساء ٠۳۲‏ . 
(۳) هذا جزء من آية من سورة النساء آية .م١‏ والعنكبوت آية رقم 1 

(5) جزء من اية من سورة الصافات رقم 58. 


4° 


ويفعلون “الزكاة ويعملون الصالحات والسيئاتء وهذه النكتهتماغفل عنها 
الجمهورء فبالغوا.في نفي كون (ما) موصولة حتى صرح الامام بأن مثل ما“ 
تنحتونء وما يأفكون في قوله تعالى 96 فإذا هي تلقف ما يأفكون»4”) مجاز دفعاً 
للاشتراك . 

واما اعتراضهم بأن الآية حجة عليكم لا لكم حيث أسند العبادة والنحت 
والعمل إلى المخاطبين فجهل بالمتنازع . 


الدليل الثالث 
قال (ومنها قوله تعالى ههو الله الخالق» 9) 


« وأسروا قولكم أو اجهروا به إنه عليم بذات الصدور» «ألا يعلم من 
خلق )0“ وو هل من خالق غير الله ط والذين يدعون من دون الله لا يمحلقون 
شاي ماذا خلق الذين من دونه ) . 


هذه الآيات صرح فيها بلفظ الخلق إلا أن في ات على المطلوب نوع احتال 
وخفاء لهذا جعلها نوعاً حر فقولهدهو الله اخالق»إنما يفيد حصر الخالقية في الله إذا 
كان الخالق خبراً وهو ضمير الشأن» أو ضمراً هنا م اللهء وأما إذا كان الخالق 
صفة» فذكر الامام أنه لما كان الله عل ؛ والعلم لا يدل إلا على الذات المخصوصة 


. في (ب) يؤتون بدلاً من (يفعلون)‎ )١( 

(۲) في (ب) أمثال بدلا من (مثل) . 

2 سورة الأعراف آية رقم 1١17‏ . 

(4)سورة الحشر آية رقم ۲4 . 

(9) سورة الملك آية رقم ١*‏ وقد جاءت هذه الآية حرفة في الأصل. حيث جاءت بالصاد بدلا من السين في 
(أسروا). 

(ج) سورة فاطر آية رقم . 

رم سورة النحل أية رقم اك 

(۸) سورة لقان آية رقم ۱۱. 

() في (ب) عالاً بدلاً من (علا) . 


بمنزلة الإشارة لم يجز أن يكون الحكم عائداً إليه» إذ لا معنى لقولنا :إن هذاالمعين ليس 
إلا هذا المعين. ولزم أن يكون عائداً إلى الوصف على معنى أنه الخالق لا غيره وفيه 
ضعف لا يخفى على العارف بأساليب الكلام. وقوله تعالى: # وأسروا قولكم أو 
اجهروا بهإنه عليم بذات الصدور ألا يعلم من خلق 4 احتجاج على علمه تعالى با 
في القلوب هن الدواعي والصوارف والعقائد» والخواطرء بكونه خالقا ها على طريق 
بوت اللازم . أعني العلم بثبوت ملزومه أعني الخلق, وف أسلوب الكلام إشارة 
إلى أن كلاً من اللزوم وثبوت الملزوم واضح لا ينبغي أن يشك فيه» وهذا يستدل 
بالآية” على نفس كون العبد خالقاً لأفعاله على طريق نفس الملزوم. أعني خلقه 
لأفعاله ينفي اللازم» أعني علمه بتفاصيلها لكن كون ذوات الصدورمن” قبيل 
الأفعال الاختيارية التي فيها النزاع حل بحث». وكذا دلالة الآية على كون العلم من 
لوازم الخلق على الإطلاق بل على تقدير كون الخالق هو اللطيف الخبير فليتأمل . 
وقوله تعالى هل من خالق غير الله يرزقكم من السماء والأرض )< لا ينفي خالقاً 
سوى الله على الإطلاق بل بوصف كونه رازقاً لنا من السماء والعبد ليس كذلك. 
وأجاب الامام بأن ملائكة السماء الساعين في إنزال الأمطار رازقون لنا بمعنى 
التمكين من الانتفاع بأنواع النبات والثار كما يقال : رزق السلطان فلاناً. فلو كانوا 
خالقين لأفعالهم لوجد خالق غير الله يرزق من السماء وفيه ضعف . 
وقوله تعالمى لإ والذين يدعون من دون الله لا يخلقون شيئاًه" يتناول المسيح 
والملائكة وغيرهم من الأحياء الذين يدعونهم الكفار فيجب أن لا يخلقوا شيئاً أصلاًء 
وقوله تعالى مإ هذا خلق الله فأروني ماذا خلق الذين من دونه 4" "يدل على أن من 
سوى اله" لم يخلق شيئأو إلا لكان للكفار أن يقولوا نحن خلقنا كثيراً من الحركات 
(۱) في (ب) لمعين بدلاً من (إذ لا معنى) . 
(5) سورة املك ايد ردم ل ١4‏ 
(۳) فی (ب) بزيادة لفظ (به) . 
(؛) في (ب) الصور بدلاً من (الصدور) . 
(0) سورة فاطر آية رقم ۴. 
(5) سورة النحل أية رقم 2 


(۷) سورة لقان آية رقم ١‏ 
(۸) في (ب) رسول الله بدلا من (من سوى الله) . 


>31 


والأوضاع والهيئات المحسوسة إن أريد بالاإرادة الاإيصار وإن أريد الإعلام فجميع 
الأفعال الظاهرة والباطنة» لكن مبنى الوجهين على أن لا يكون الموصول إشارة إلى 
الأصنام خخاصة » ومن هذا القبيل قوله تعالى « ألا له الخلق والأمر»”' « خلق لكم 
ما في الأرض حميعاً4 "١‏ وما خلقنا الساء والأرض وما بينهما باطلاً» «إرينا 
الذي أعطى كل شيء خلقه ثم هدى 2# . 

فان قيل : على الوجوه نحن نجعل العبد موجداً لأفعاله» لا خالقاً لأن الخلق هو 
الإيجاد على وجه التقدير العاري عن الخلل. وعلى الوجه الذي يقدره وإيجاد العبد 
ربما يقع على وجه الخلل» وعلى خلاف ما قدره . 

قلنا: ليس الخلق إلا إيجاداً على وجه التقدير أي الايقاع على قدر وجه 
خصوص. وفعل العبد را يكون كذلك. فلو كان هو موجدا له لكان خالصا. 


الدليل الرابع 


قال (ومنها نحو قوله تعالى حكاية # ربنا واجعلنا مسلمين لكي" . 
ورب اجعلني مقيم الصلاة ه۷ 9 واجعله رب رضيا0#) 1 


فان جعل المتعدي إلى مفعولين يكون بمعنى التصيير أي تحصيل صنعة مكان 
صنعة) فإذا وقع مفعوله الثاني من أفعال العباد أفاد أنها بجعل الله وبخلقه. والمعتزلة 


. ٠٤ سورة الأعراف آبة رقم‎ )١( 
. ۲۹ سورة البقرة آية رقم‎ )۲( 
. ۲۷ سورة ص آية رقم‎ )۳( 

. 8٠ سورة طه آية رقم‎ )٤( 

(ه) في (ب) وجه بدلاً من (قدر) . 
(5) سورة البقرة أية رقم ٠۲۸‏ . 
.(۷) سورة ابراهيم آية رقم 4١‏ . 
(۸) سورة مريم اية رقم ". 
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يجعلون أمثال هذا مجازاً عن التوفيق » ومنح الألطاف والخذلان» ومنعهاء أو التمكين 
والأقدار ونحوذلك, إلا أا من الكثره والوضوح بحيث لا مجال هذه التأويلات عند 
المنصف. 
قال (ومنها مثل: «فعال لما يريد“ 
«يفعل الله مايشاء ويحكم ما يريد»). 
هذه آیات تدل على أن الله تعالى يفعل كل ما يتعلق به إرادته ومشيئته وهي متعلقة 
بالايمان وسائر الطاعات أيضاء فيجب أن يكون فاعلها أي موجدها هو الله تعالى ‏ 
وحمل الكلام على أنه يفعل ما يريد فعله عدول عن الظاهر. 


قال (ومنها) «إ قل كل من عند الله" 

«وما بكم من نعمة فمن الله4”". لط إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن 
فيكون 24 «كتب في قلوبهم الايمان4”"! « وأنه هو أضحك وأبكى 204 هو 
الذي يسيركم في البر والبحرع” «ما يمسكهن إلا الله إلى غير ذلك) . 

هذه آيات مختلفة الأساليب في إفادة المطلوب» فالظاهر من قوله تعالى إن 


. ٠١١ سورة هود أية رقم‎ )١( 

(؟) سورة النساء اية رقم 1ه . 

(") سورة النحل اية رقم ٠۳‏ . 

(4) سورة النحل ايه رقم 5. 7 
(ه) سورة المجادلة آية رقم ۲۲ وقد جاءت هذه الآية محرفة في الأصل حيث قال: قلوبكم بدلا من 

(قلوبهم) . 

ر سورة النجم آية رقم "47 . 

(۷) سورة يونس آية رقم ۲ 

)^( سورة النحل آية رقم ۷۹ . 
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تصبهم حسنة يقولوا هذه من عند الله. وإن تصبهم سيئة يقولوا هذه من عندك. قل 
كل من عند الله إن جميع الحسنات والسيئات من الطاعات والمعاصي وغيرهاء 
بخلق الله ومشيئته. لأن منشأ الاحتياج أعني الإمكان أو الحدوث مشترك بين الكل 
بحيث لا ينبغي أن يخفى على العاقل > فيا لهم لا يفهمون ذلك فعلى هذا يكون قوله 
بعل و أصابك من حسنة فمن الله وما أصابك من سيئة فمن نفسك 4 
وارداً على سبيل الإتكار أي كيف تكون هذه التفرقة أو محمولاً على جرد السبببية دور 
الإيجاد توفيقا بين الكلامين» ومن قوله تعالى وما بكم من نعمة فمن الله )"وقول 
تعالى «إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون 9# أن الان وي 
الطاعات حاصلة من الله وبتكوينه لكونها نيا لنا ومرادة له, ومن اا لاد 
فى قلو بهم الايمان 7" أنه الذي أثبت الايمان» وأوجده فى القلوب . ومن قوله تعالل 
وأنه هو أضحك وأبكى 74 أنه يوجد الضحك والبكاء» ومن قوله تعالى هو 
الذي يسيركم ف البر والبحر4" أنه الموجد لسيرنا ومن قوله تعالى « أولم يروا إلى 
الطير مسخرات في جو السماء ما يمسكهن إلا اله أنه الموجد لوقوف الطير في 
الهواء. مع أنه فعل اختياري من الحيوان» وأمثال هذا كثيرة جداً «إرب اشرح لي 
صدري ٠‏ «وما النصر إلا من عند اله « ربنا لا تزغ قلوبنا بعد إذ 
هديتناه" وتأويلات القدرية عدول عن الظاهر بلا ضرورة لما سيأتي من إبطال 
أدلتهم القطعية . 


(1) سورة النساء آية رقم ۷۸. 
(۲) سورة النساء آية رقم ۷۹. 
(۳)إسورة النحل اية رقم ٥۳‏ . 
(4) سورة النحل آية رقم ٠١‏ .. 
(ه) سورة المجادلة اية رقم ۲. 
() سورة النجم آية رقم ٤١‏ . 
(۷) سورة يونس آية رقم ۲۲. 
(۸) سورة الدحل آية رقم 0 
(4) سورة طه أية رقم ۲۵ . 

١ )‏ سورة آل عمران آية رقم 05 .١‏ 
(١١)رسورة‏ آل عمران آية رقم ۸. 


الأحاديث الدالة على أن فعل العبد 
واقع بقدرة الرب 


قال (ومنها ما تواتر"'! معناه من الأحاديث الدالة على كوءن كل كائن بتقدير الله 
الأحاديث الواردة ف باب القضاء والقدر وكون الكائنات بتقدير الله ومشيئته 
وإن كانت آحاداً إلا أنها متواترة المعنى كشجاعة علي رضي الله تعالى عنه وجود حاتم 
وكلها صحاح بنقل الثقات مثل البخاري ومسلم وغيره| » وإن وقع في بعضها 
قال رسول الله کا« احتج أدم وموسی فقال موسى يا آدم أنت أبونا خيبتنا وأخرجتنا 
من الحنة . فقال آدم يا موسى اصطفاك الله بكلامه وخخط لك التوراة بيده تلومني على 
أمر قدره الله علي قبل أن يخلقني بأربعين سنة فحج آدم موسى)” . 
ومنهاماروى علي رضي الله تعالى عنه قال : قالرسو لالله كل «ولايؤ من عبد حتى 
يؤمن بأربع : يشهد أن لا إل إلا الله وأني رسول الله بعثني بالحق» ويؤمن بالبعث 
بعد الموت» -ويؤمن بالقدر خيره وشره»"' ومنها ما روى ابن عمر رضي الله تعالى عنه 
آنه قال: قال رسول الله له «كل شيء بقدر حتى العجز والكيس». 
1 ومنها ما روي أنه قال ية وإن الله تعالى يصنع كل صانع وصنعته) 229 , 
(1) في (ب) توارد بدلاً من (تواتر) . 
'(؟) الحديث رواه الببخاريٌ في الأنبياء ۳١‏ وتوحيد ۳۷ ومسلم في القدر لال Ao‏ وأبو داود قي السنة 
١7 5‏ والترملي في القدر ۳ وابن ماجه في المقدمة ٠١‏ وعند ابن ماجه: فحج آدم موسى . ثلاث 
9 الحديث رواه مسلم في الايمان 2.١‏ ۷ وأبو داود في السنة 1 والترمذيٌ في القدز ۰ وإيمان ٤‏ 
والنسائيٌ في الايمان ه 5 وابن ماجه في المقدمة 24 ٠١‏ وأحمد بن حنبل: :١‏ ۰۲۷ ۰۵۲۰۲۸ ۰۹۷ 
AAI (1۹V YT "١19 1F‏ ؟17١؟.‏ 
)٤(‏ الحديث رواه مسلم في القدر ۰۱۸ والموطأ في القدر ٤‏ وأحمد بن حنبل فى مسنده 6ع 1 1. 


۲٦ 


ومنها قوله عليه السلام : «ما من قلب إلا وهو بين أصبعين من أصابع الرحمن إن 
شاء أن يقيمه أقامه وإن شاء أن يزيغه أزاغه»” , 

وعن جابر رضي الله تعالى عنه: «كان النبي ب كثيراً ما يقول «يا مقلب 
القلوب ثبت قلبي على دينك»“ فقيل له : يا رسول الله أتخاف علينا وقد آمنا بك 
وما حدثت به فقال «إن القلوب بين اصبعين من أصابع الرحمن يقلبهاهكذا» وأشار 
إلى السبابة والوسطى يحركهما .20 والأحاديث الصحيحة في هذا الباب كثيرة . 


. ٠۱۸١ :4 وأحمد بن حنبل ف المسند‎ ١ الحديث رواه ابن ماجه في المقدمة‎ )١( 
وابن ماجه في الدعاء ۲ 2 وأحمد بن حنبل‎ »*4 A4 الحديث رواه الترمذيٌ في القلدر ۷ء والدعوات‎ )۲( 
Tol AI TCEIACIAY it 


)( الحديث رواه مسلم في القدر ٠۷‏ وابن ماجه في المقدمة ۱۳ء وأحمد بن حنبل : o AVF CNA CY‏ 
To) «1A۲‏ . 
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أدلة المعتزلة على أن أفعال العباد 
واقعة بخلقهم وإيجادهم 


قال (وأما المعتزلة) 


(منهم من ادعى الضر ورة لأن كل أحد يفرق بين حركة سقوطه وصعوده. ويجد 
تصرفاته بحسب دواعيه ومقصوده» وبحكم مدح من أحسن وذم من أساء, وصحة 
طلب الشيء من الصحيح دون المقعد وصحة تحريك المدرة دو نابل ولا شك فيأن 
ما يطلبه أو ينهى عنه أو ما يتمناه إذ يتعجب منه» إنما هو فعل فاعله. كل ذلك بلا نظر 
وتأمل . 

والحواب : أنها لا تفيد سوى أن من الأفعال ما هو متعلق بقدرته وإرادته واقع 
بحسب قصده وداعيته والمتنازع كونه بخلقه وإيجاده. وقد خالف فيه أكثر العقلاء. 
فادعاء كونه ضر ورياً آية الوقاحة فضرورة عمن هو ف غاية الحذاقة لا يكون إلا 
تغبية وتلبيساً على أصحابه كيلا يتبين هم رجوعه إلى الحق حيث ذهب إلى أن توقف 
ترجح القادر أحد طرفي الفعل والترك على الداعي ضر وريء وحصول الفعل عقيب 
الداعي واجب أو يتفي حينئذ استقلال العبد بالفاعلية ويبطل الاعتزال بالكلية 
حيث لا يبقى المأمور مع الداعي الذي هو بخلق الله متمكناً من الفعل والترك. كما إذا 
كان نفس الفعل كذلك . 

قيل: المراد بالوجوب أنا نعلم أنه يفعل البتة مع إمكان الترك كثواب الأنبياء 
بالجنة. وعقاب الكفار بالنار. 

قلنا: إن لزم مع خلوص الداعي إيثار جاتب الفعل بحيث لا يتمكن من الترك 
فذاك. وإلا فلا فالوجوب مرد تسمية واعتقاد الحصول رجم بالغيب» وإنما يكون 
علا إذا اعتقد وجوب الصده ر, ولهذا يستدل بنفي الفعل على نفي القدرة والاإرادة) . 


القائلون بأن أفعال العباد واقعة بخلقهم وإيجادهم استقلالاًء افترقوا فرقتين. 
فأبو الحسين البصري وأتباعه » ادعوا أن هذا الحكم ضروري مكروز فی عقول 
العقلاء المنصفين الخالين عن" تقليد أسلافهمء وذكروا في ذلك وجوهاً على قصد 
التنبيه أو الاستدلالء فإنه ربجا يكون الحكم ضرورياًء والحكم بضروريته. 
استدلاليا. 
الأول: أن كل أحد يفرق بالضرورة بين حركاته الاختيارية كالمثي على 
الأرض» والصعود إلى الجبل » والاضطرارية كالارتعاش » والسقوطمن السطح» وما 
ذاك إلا بأن الأولى بقدرته وإيجاده بخلاف الثانية. 
الثاني : أن كل أحد يعلم بالضرورة أن تصرفاته واقعة بحسبءقصده وداعيته » 
کالاقدام على الأكل والشرب عند اشتداد الجوع والإحجام عنهم)| إذا علم أن في 
الطعام والماء سما ولا معنى لوجود الفعل بالاختيار إلا الذي يحدث منه الفعل على 
وفق دواعيه. 
الثالث: أن كل فاعل يعلم9) بالضرورة حسن مدح من أحسن إليه وذم من 
أساء» ولولا أنه "“يعلم بالضرورة كونه المحدث لتلك الأفعال لما حكم بذلك» كما 
لايحكم بحسن المدخ والذم على ما ليس من أفعاله» ولهذا إذا رمى العاقل ندم الرامي 
لا الاخرة. 
الرابع : أنه يعلم بالضرورة صحة القيام أو المشي من الصحيح البنية لا من 
الزمن والمقعد بناء على صحة حدوثه)| من الأول دون الثاني» وإذا كان الفرع 
ضرورياً ‏ فالأصل بطريق الأولى. 
الخامس : أنه يعلم بالضرورة أنه يصح منه تحريك المدرة دون الجبل » ولا معنى 
لهذا سوى العلم بقدرته على تحريكها دونه» ولهذا يقصد الحار طرف الجدول, 
الضيق دون الواسع . 


(۱) نی (ب) من بدلاً من (عن). 

(؟) في (ب) عاقل بدلا من (فاعل) . 

(مم في (ب) ولو بدلا من (لولا) . 

)٤(‏ في (أ) طفر بدلا من (طرف) وهو تحريف. 
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السادس: أن الطالب العاقل يعلم بالضرورة أنه يطلب ما يحدثه المأمورء وهذا 
يتلطف فى استدعاء ذلك الفعل منهء وأنه ينهى عا يكرهه من الأفعال التي يحدثها 
المنهى» وكذا التمنى والتعجب وغير ذلك. وكل هذا يدل على أن فعل العبد 
ااه والوانجب أن هله الي لتقيف سر ان هنا فال اة إل العيد 
ما هو متعلق بقدرته وإرادته» واقع بحسب قصده وداعيته وهي المسماة بالأفعال 
الاختيار ية ء وكونها مقدورة للعبد واقعة بكسبه » وعلى حسب قصده واختياره» وعند 
صرف قدرته وإرادته » وإن كانت خلوقة لله تعالى كان فى حسن المدح والذم وصحة 
الطلب والنهي والتمني والتعجب ونحو ذلك ولا يفيد كوا خلوقة للعبد على ماهو 
المتنازع » فضلاً أن تفيد العلم الضروري بذلك والعجب من أبي الحسين وهو في 
غاية الحذاقة» كيف اجترأ على هذه الدعوة, وهي آية الوقاحة حيث نسب جميع ما 
سواه" من العقلاء إلى السفسطةء وإنكار الضرورة» أما السنية والحبرية فظاهرء 
وأما القدرية فلأمهم حملوا الحكم ون العند مرجوا لأفعاله نظرياً لا ر وريا وذكن 
الإمام في نهاية العقول» أن أبا ا لحسين لما حالف أصحابه في قوم القادر على الضدين 
لا يتوقف فعله لأحده| دون الآخر على مرجح » وذهب إلى أن العلم بتوقف صدور 
الفعل على الداعي ضروري» وأن حصول الفعل عقيب الداعي واجب لزمه من 
هاتين المقدمتين عدم كون العبد موجداً لفعله وفيه إبطال للأصول التي عليها مدار”) 
أمر الاعتزال» فخاف من تنبيه أصحابه» أنه رجع عن مذهبه» فليس الأمرعليهم » 
وادعى العلم الضروري بكون العبد موجدا لفعله » ثم قال الأمام لا يقال 
الاعتراف بتوقف صدور الفعل عن القادر على الداعي» ووتجوب حصوله عند 
حصوله لا يناني القول بأن قدرة العبد تؤثر في وجود الفعل». وإما يناي استقلاله 
بالفاعلية» وهو إما ادعى العلم الضروري في الأول لا في الثاني . لأنا نقول نحن لا 
نستدل بالدليل المذكور لأجل بيان أن القدرة الحادثة غير مؤثرة» بل لبيان سلب 
الاستقلال كيا هو مذهب الأستاذ وإمام الحرمين. فإن كان أبو الحسين قد ساعدنا 


. في (أ) بريادة حرف الجر (من)‎ )١( 
. في (آ) ما بدلا من (من) التي للعاقل‎ )۲( 
. رس فی (أ) مدى بدلا من (مدار)‎ 


عليه فمرحبا بالوفاق» لكن يلزم منه فساد مذهب الاعتزال بالكلية لأنه لا فرق في 
العقل بين أن يأمر الله العبد بجا يكون فعلاً لله تعالى» وأن يأمره بفعل يجب حصوله 
عند فعل الله تعالى» ويمتنع حصوله عند عدمه» فإن المأمور على كلا التقديرين لا 
يكون متمكناً من الفعل والترك» ولا بين أن يعذب الله العبد على ما أوجده فيه» وأن 
بعذبه على ما يجب حصوله عند حصول ماأحدثه الله فيه ولا بين فاعل القبيح 
والظلم » وفاعل ما يوجبالقبيح والظلم فمن اعترف بوجوب حصول الفعل عند 
حصول الإرادة الحادثة» انسد عليه باب الاعتزال. فظهر أن أبا الحسين كان من 
المنكرين ذهب الاعتزال في هذه المسألة » وأن مبالغته في دعوى الضرؤرة فيها كانت 
على سبيل التخبية والتلبيس» :وزعم بعض المتأخرين من المعتزلة أن معنى الوجوب 
عند خلوص الداعي» أنا نعلم أن القادر بفعله مع |إمكان التركء كما نعلم أن الله 
يثيب الأنبياء والأولياء بالجنة» ويعاقب الكفار بالنار» مع إمكان تركه| نعلم أن 
العرب لو قدروا على مثل القرآن مع توافر الدواعي وانتفاء الموانع لأنوا بمثله» ولا 
وجوب الاتیان بمثله بمعنى الذي ذكرنا لما عرفنا عجزه لجواز أن يقدروا ولا يأتوا به 
وفيه نظر لأنه إما أن يلزم مع خلوص الداعي صدور الفعل من القادر . بحيث لا 
يصح منه الترك وإن كان مکنا في نفسه! وبالنظر إلى أصل قدرته وإرادته فيتم ما 
ذكره إلامام من وجوب الفعل لظهور أن تلك الداعية والارادة الجازمة ("اليستا بإرادة 
العبد» وهذا هو المعنى بالجبرء الذي يقول به أهل ا حق» ويلزم أبا الحسين لا الجبر 
المغلق الذي يقول به المجبرة. وبطلانه ضروري. وإما أن لا يلزم" فلا معنى 
لتسميته بالوجوبء ولا طريق إلى العلسم بالصندور» بل هو رجم بالغيب» لأن 
ا لمفروض.تساوي الأمرين» وإما العلم فرع اعتقاد الوجوب. ألا يرى أنه إذا قيل من 
أين عرفت عجز المتحدين؟ قيل لأنه حلصت دواعيه”' فلو قدروا لأتوا به» وهذا 
معني الوجوب لأنه » استدلال انتفاء اللازم على انتفاء«الملزوم» وهذا يستدل بنفي 
الفعل عند تحقق القدرة على نفي الداعية وجزم الارادة. 


. في (ب) المعتزلة بدلا من الاعتزال . (۲) في (ب) الحادثة بدلاً من (الجازمة)‎ )١( 
. في (ب) وإن لم بدلا من (وإما أن لا يلزم)‎ )9( 
في (ب) خصلة وهو تحريف.‎ )٤( 


۲۵۱ 


الأدلة العقلية التي تمسك با 
المعتزلة 


قال (ومنهم من احتج عليه) 

عقلاً ونقلا: أما العقليات فوجوه: 

(الأول: أنه لولا استقلال العبد لبطل المدح والذم والأمر والنهي والشواب. 
والعقاب وفوائد الوعد والوعيد, وإرسال الرسل؛ وإنزال الكتب. والفرق بين الكفر 
والاعمان والاإساءة والإحسان وفعل النبي والشيطان. وكلمات التسبيح واهذيان”, 
وكذا بين ما يقع بأعضاء العبد على وفق إرادته وإرادة غيره مع أن التفرقة مدركة 


بالوجدان . 
الثاني : أن من الأفعال قبائح يقبح من الحكيم خلقها كالظلم والشرك, وإثبات 
الولد ونحو ذلك. 


الثالث: أن فعل العبد واجب الوقوع على وفق إرادته. فلو كان بإيجاد الله لما كان 
كذلك بجواز أن لا يحلاثه عند إرادته. ويحدثه عند كراهته . 
الرابع : لو كان الله خالقاً لأفعال المخلوقين لصح اتصافه بها إذ لا معنى للكافر 
إلا فاعل الكفرء فيكون كافراً ظالماً فاسقاً آكلاً شارباً قائ قاعداً إلى ما لا يحصى . 
والجواب : عن الأو ل. أنه لا إشكال على من يجعل فعل العبد متعلقاً لقدرته.. 
وإرادته واقعاً بكسبه. وعقيب عزمه» ولو لزم فعل المعتزلة أيضاً لوجوب الفعل أو 
امتناعه بناء على المرجح الموجب, والعلم الأزلي وجوداً وعدماً. 
)١(‏ هذي: الهذيان كلام غير معقول مثل كلامالمبرسم والمعتوه هذي بهذي هلياً وهذياناً تكلم بكلام غير 
معقول في مرض أو غيرهء وهذي إذا هذر بكلام لا يفهم وهذي به ذكره في هذانه والاسم من ذلك 
اهذاء. 
راجع لسان العرب ج ۲ ص 385 . 


YoY 


وعن الثاني : بعد تسليم القبح العقلي. أن القببح فعل القبيح لا خلقه. 

وعن الثالث: أنه لو سلم وجوب الوقوع :فعلى وفق إرادة الله الموافقة لاإرادة 
العيد عادة . 

وعن الرابع : أنه حماقة”© أو وقاحة) . 


المتقدمون من المعتزلة على أن العلسم بكون العبد موجداً لأفعاله نظري» 

فتمسكوا بوجوه عقلية ونقلية. 
الدليل الأول 

أما العقليات فمرجعها إلى خمسة . 

الأول: وهو عمدتهم الكبرى» وعروتهم الوثقى» أنه لو لم يكن العبد موجداً 
لأفعاله بالاستقلال لزم فسادات منها بطلان المدح والذم عليها. [إذ لا معنى للمدح 
والذم]”" على ماليس بفعل له» ولا واقع بقدرته واختياره. ورد بالمنع بل ربما يمدح أو 
التكاليف من الأوامر والنواهي» إذ لا معنى للأمر بما لا يكون فعلاً للمأمور, ولا 
يدخل فى قدرته» بل ما لا يطيقه المرض ونحوه حتى أن العقلاء يتعجبون منه» 
وينسبون الآمر إلى الحمق والجنون بمنزلة من يطلب من إنسان خلق الحيوان» 
والطيران إلى السماء. بل من الاد المي على الأرض والصعود ف المواء, وكذا 
الثواب والعقاب إذ لا وجه للثواب والعقاب على ما هو بخلق المثيب والمعاقب حتى 
أن من يعاقب على ما يخلقه كان أشد ضرراً على العبد من الشيطان» وأحق منه بالذم 
إذ ليس منه إلا الوسوسة”” والتزيين» ومنها بطلان فوائد الوعد والوعيد وإرسال 
)١(‏ الحمق ضد العقل وقال الجوهريٌ : الحمق والحُمق قلة العقل حمق يحمق حمقاً وحماقة 

واستحمق الرجل إذا فعل الحمقي وتحامق فلان: إذا تكلف الحماقة وقال الشاعر: 

إن للحمق نعمة في رقاب الئاس تخفى على ذوي الألباب 
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(۲) ما بين القوسين سقطمن (ب). 
(۴) الوسوسةء والوسواس: الصوت الخفي من ريح والوسواس صوت الحلى » والوسواس حديث النفسٍ 


or 


الرسل» وبعثة الأنبياء» وإنزال الكتب من السماء» إذ لا يظهر للترغيب والترهيب» 
والحث على تحصيل الكما لات» وإزالة الرذائل ونحو ذلك فائدةء إلا إذا كان بقدرةا٠‏ 
العبد وإرادته تأثير في أفعاله ويتؤلى مباشرتها باستقلاله. ومنها بطلان الفرق بين 
الأفعال التي تطابق العقل والشرع على استحساها واستحقاقها المدح في العاجل 
والثواب في الآجل» والتي ليست كذلك كالكفر والايمان وكالاساءة إلى الفقراء 
والااحسان» وكفعل النبي بي من الحداية والإرشادء وتمهيد قواعد الخيرات» وفعل 
إبليس من الاضلال والاغواءء وتزيين الشرور والشهوات» وكالتكلم 
بالتسبيحات» والدعوات المترتب عليها الثواب باستجابة» والتكلم بالهذيانات 
والفحش والهجاء التي لا تورث”" إلا اللوم والعقاب , لأن الكل بخلق الله تعالى من 
غير تأثير للعبد» ومنها بطلان الفرق بين الحركات التي تظهر من أعضاء العبد بقدرته 
وإرادته» والتي تظهر منها بقدرة الغير وإرادته كما إذا حرك زيد يد عمرو مثلاً مع أن 
كل أحد يفرق بينها بالضرورة . 


والجواب عن الكل » أنه إنما يرد على المجبرةالنافين لقدرة العبد واختياره» لا على 
من يجعل فعله متعلقاً بقدرته وإرادته واقعاً بکسبه» وعقيب عزمه» ون کان بخلق 
لله تعالى عز وجل » ولا على من يجعل قدرته مؤثرة7" لکن لا بالاستقلال بل بمرجح 
هو بمحض خلت الله تعالى» على أن من الفسادات”'' ما يلزم المعتزلة أيضاًء كبطلان 
استقلال العبد بناء على وجوب الفعل وامتناعه لوجود المرجح أو عدمه» وتعلق علم 
الله بوقوعه”' أو لا وقوعه. ومنها ما يندفع بطريق آخرء فإن المدح والذم قد يكون 
باعتبار المحلية دون الفاعلية» كالمدح والذم بالحسن والقبح وسائر الغرائز؛ وأن 


2 ردكيله إلى الوسوسة ‏ هي حديث النفس ورجل موسوس إذا غلبت عليه الوسوسة وفي حديث عثيان 
رضي الله عنه قبض رسول الله يق وسوس ناس وكنت فيمن وسوس يريد أنه اخحتلط كلامه. 
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. سقطمن (آ) لفظ (كان بقدرة)‎ )١( 

(۲) في (ب) والنجاء وهو تحريف. 

() في (ب) مؤخرة بدلا من (مؤثرة) . 

(؟( ف (ب) العبارات بدلا من (الفسادات) . 

. سقطمن (ب) لفظ (بوقوعه)‎ )٩( 


Yok 


الثواب والعقاب أيضاًء لما فعل الله وتصرفاً فيا هو حقه لم يتوجه سؤال ميته كما لا 
يقال لم خلق الاحراق عقيب مس النار وأن التكليف والبعثة والتهديد 00 
والوعد» ونحو ذلك» قد يكون دواعي إلى الفعل أو الترك فيخلقه الله تعالى» وأ 
عدم افتراق الفعلين في المخلوقية لله تعالى لا ينافي افتراقهم| بوجو أخر. 

الثاني  :‏ أن كثيراً من أفعال العباد قبيحة كالظلم والشرك والفسق والقول باتخاذ 
الولد ونح ذلكء والقبيح لا يخلقه الحكيم لعلمه بقبحه. وعلمه بغناه عن خلقه". 


ورد بعد تسليم الحسن والقبح العقليين بأن خلق القبيح» ربما تكون" له 
عاقرة" حميدة » فلا يقبح بخلاف فعله. ومايقال إنه لا معنى لفاعل القبيح لا 
موسجده0©) ومحدثه ليس بشيء. 

فإن الظالم من اتصف بالظلم لا من أوجده في محل |آخر. 


الثالث: أن فعل العبد في وجوب الوقوع وامتناعه تابع لقصد العبد وداعيته 
وجوداً وعدماًء وكل ما هو كذلك لا يكون بخلق الخير وإيجاده. أما الصغرى فللقطع 
بأن من اشتد جوعه وعطشه ووجد الطعام والماء بلا صارف» يأكل ويشرب البتة › 
ومن علم أن دخول النار محرق» ولم يكن له داع إلى دخوها لا يدخلها البتة. 


وأما الكبرى فلأن ما يكون بإيجاد الغير لا يكون في الوجوب والامتناع تابعا 
لاإرادة العبد لحواز أن لد يوجده عند إرادته أو يوجده سين ولك أن م 
الاي هكذا: : لو كان فعل العبد بإجاد الله تعالى لم يكن اسا لارادة الغيد وجوياً 
وامتناعاًء لکن اللازم باطل وهكذا لو کان فعل العبد تابعاً لإرادته لم يكن بإيجاد الله 
تعالى » لكن الملزوم حق . 
والجواب: أن ما ذكر في بيان الصغرى لا يفيد الوجوب والامتناع بل 
)١(‏ في (أ) بفناه بدلاً من (بغناه) . 
(۲) في (ب) لا بدلا من (ربما) . 


() سقطمن (ب) لفظ (لع) . 
(5) في (ب) بزيادة أداة الأستئثناء (إلا) . 


Yoo 


الوقوع › واللا وقوع في بعض الآفعال» ورب فعل يتبسع إرادة الغير كيا للخدم 
والعبيد» فينتقض الكبرى. ولو سلم الوجوب والامتناع » فلم لا يجوز أن يكون 
بتبعية إرادة الله تعالى » وقد وافقت إرادة العبد بطريق جري العادة . 

الرابع : أن الله تعالى لو كان موجدألأفعال العباد لكان فاعلاً لماء لأن معناه] 
واحدء ولو کان فاعلاً لما لكان متصفاً بها لأنه لا معنى للكافر والظالم مثلاً إلا فاعل 
الج ek‏ وحينئذ يلزم أن يكون الباري تعالى وتقدس كافراً ظالماً فاسقاً أكلاً 
شارباً قائ 'فاعداً إلىغير ذلكمن الفواحش التي لا يستطيع العاقل إجزاء ها على 
اللسانء بل إخطارها بالبال» وهذه الشبهة كنا نسمعها من حمقى العوام والسوقية. 
من المعتزلة فنتعجب حتى وجدناها في كتبهم المعتبرة» فتحققنا أن التعصب يغطي 
على العقول» وعنده تعمى القلوب التي في الصدورء ولا أدري كيف ذهب عليهم 
أن مثل هذه الأسامي إنما تطلق على من قام به الفعل لامن أوجد الفعلأو لا يرون أن 
كثيراً من الصفات قد أوجدها الله تعالى فى مجاها وفاقاًء ولا تتصف بها إلا المحال. 
نعم إذا ثبت بالدليل أن الموجد هو الله تعالى لزمهم صحة هذه التسمية بناء على 
أصلهم الفاسد في إطلاق المتكلم على الله تعالى لايجاده الكلام في بعض الأجسام» 
وكأن قول القائل لخصمه: مذهبك باطل حبجة لكونه كلام الله تعالى عن.ذلك علواً 
كبيراً . وهم لحهلهم يوردون مثل هذا الإلزام على أهل الحق » ويجعلون قول السني, 
للمعتزلي أذيتني » أو طلبتك» أو أقبل علي وما أشبه ذلك تركاً للمذهب» 
ويعتقدون أن إسناد الأفعال إلى العباد جاز عند آهل السنة [وتمادوا في ذلك حتى 
زعم بعض من يعتقده الشيعة”“ أعلم الناس أن مثل طلعت الشمس مجاز عند 
أهل السنة] 


(1) سقط من (ب) لفظ(قاتمأ) . 

(۲) الشيعة: هم الذين شايعوا علياً- رضي الله عنه ‏ وقالوا بإمامته ونخلافته نصأ ووصية» إما جلياً أو 
خفيا» واعتقدوا أن الامامة.لا تخرج من أولاده وإن حرجت فبظلم يكون من غيره أو تقية من عنله 
وقالوا پان الامامة قضية أصولية» وهي ركن الدين ويجمعهم القول: بوجوب التعبيين والتنتصيص» 5 
وثبوت قصمة ة الأنبياء والأئمة وجوباً عن الكبائر والصغائر. 


راجع الملل والنحل ج ١‏ س .١45‏ 


0٦ 


الأدلة السمعية التي تمسك بها المعتزلة 
على إيجاد العباد لأفعالهم 


قال (وأما السمعيات فكثيرة جدا) 
(قد ضبطها أنواع : 
الأول: إسئاد الأفعال إلى العباد وهو أكثر من أن يحصى لكنه غير المتنازع . 


الثاني : الآيات الواردة في الأمر والنهي والمدح والذم والوعد والوعيد, وقصص 
الماضين للإنذار والاعتبار وقد سبق جوابه . 


الثالث: إسناد الألفاظ الموضوعة للايجاد إلى العباد من عمل صالخا ف وما 
تفعلوا من خير”" « والله يعلم ما تصنعون 74" « و وفيت كل نفس ما كسبت 7#" 
مل يجعلون أصابعهم في آذانہم ٠‏ « فتبارك الله أحسن الخالقين 4 إحتى أحدث 
لك منه ذكراً4” مط ورهبانية ابتدعوهاي» . 


قلنا: مجاز فى المسند أو الاسناد وتوفيقاً بين الأدلة أو المؤثر مجموع القدرة والارادة 
المخلوق لله تعالى. فلا إشكال ولا استقلال. 


الرابع : الآيات الدالة على أنه لا مانع من الايمان والطاعة ولا إلجاء على الكفر 


.۹۷ هذا جزء من آية من سورة النحل رقم‎ )١( 
.191/ (؟) هذا جزء من آية من سورة البقرة رقم‎ 
. ۷۷ سورة يوسف أية رقم‎ )"( ٠ 

)٤(‏ سورة ال عمران اية رقم 6؟. 

(ه) سورة البقرة آية رقم 19 . 

(5) سورة المؤمنون آية رقم ٠١‏ . 

(۷) سورة الكهف اية رقم لا 

(8) سورة ایدید اية رقم ۲۷ . 


YoY 


والمعصية وما منع الناس أن يؤمنوا 4“ فا هم لا يؤمنون# 227 «لم تلبسون 
الحق بالباطل ‏ © كيف تكفرون باله4 27 لم تصدون عن سبيل الله 


ونحو ذلك. 
ورد بأن المراد الموانع الظاهرة التي يعترف بها الكل أو المانع عن الغرم وصرف 
القدرة, وما يتعلق بهم . 


الخامس : تعليق أفعال العباد بمشيئتهم دون مشيئته «إفمن شاء فليؤمن ومن 
شاء فلیکفر) ٩‏ (اعملوا ما شئتم 4 0". 

قلنا: نعم لكن مشيئتهم بمشيثته' # وما تشاءون إلا أن يشاء الله 0) . 

حتى زعموا أنه ما من آية إلا وفيها دلالة على. بطلان الجبر» وقد بينه الامام الرازي 
رحمه الله في سورة الفاتحة) ليقاس عليه الباقي» وبلغ الأمد الأقصى في التقرير 
والمعارضة من جانب أهل الحقء ثم ضبط دلائلهم السمعية على كثرتها في عدة 
أنواع . 

الأول: الآيات الدالة على إسناد الأفعال إلى العبادء بإسناد الفعل إلى فاعلهء 
وهو أكثر من أن يحصى فليبدأ من قوله تعالى #الذين يؤمنون بالغيب ويقيمون 
الصلاة) "إلى قوله تعالى الذي يوسوس في صدور الناس "وقد عرفت أن هذا 


.۹٤ هذا جزء من آية من سورة الاسراء رقم‎ )١( 

(۲) سورة الانشقاق آية رقم .۲١‏ 

(۴) سورة آل عمران آية رقم ١/ا.‏ 

(4) هذا جزء من آية من سورة البقرة رقم 74 . 

ف هذا جزء من اية من سورة ال عمران رقم ۹٩‏ . 

)3 سورة الكهف اية رقم ۲۹ . 

)۷( جزء من آية من سورة فصلت رقم 5 

)^( سورة الإنسان أية رقم .۴١‏ 

(9) يمول الفخر الرازي في تفسير سورة الفاتحة : إن ترتب الفعل على الإرادة ضر وري » لأن الاإرادة الحازمة' 
الخالية عن المعارض لا بد وأن يترتب عليها المعل. وترتب الاإرادة على تألم القلب أيضاً ضر وري 
فإن من تألم قليه بسبب مشاهدة أمرمكروه. . الخ. 
راجع تفسير سورة الفاتحة ج ١‏ ص 008 من مفاتح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير. 

.۳ سورة البقرة آية رقم‎ )1١١( 

)١(‏ سورة الناس أية رقم ه. 


۲۵۸ 


ليس من المتنازع فيه" في شيءء وزعم الامام أنه لا" عيص عنها إلا بالتزام أن 
مجموع القدرة. والداعي مؤثر في الفعل» وخالق ذلك المجموع هوالله تعالى. بهذا 
الاعتبار صح الإسناد وزال التناقض بينها وبين الأدلة القاطعة على أن الكل بقضاء 
الله تعالى وقدره. 
الثاني: الآيات الواردة في أمر العباد ببعض الأفعال» ونيهم عن البعض» 
ومدحهم على الايمان والطاعات» وذمهم على الكفر والمعاصي ووعدهم الثواب على 
الطاعة. والعقاب على المعصية» وني قصص الأمم الماضية للإنذار أن يحل بالسامعين 
ما حل بهم للاتعاظ والاعتبار بأحوالهم» وكل هذا إما يصح إذا كان للعبد قدرة 
واختيار فى إحداث الأفعال وقد عرفت الجواب . 
الثالث: الآيات الصريحة فى إسناد الألفاظ الموضوعة للايجاد إلى العباد وهى 
العمل كقوله تعالى «من عمل صا حاً فلتفسه )ل ليجزي الذين أساءوا بما 
عملوا 84 إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات 04« من عمل سيئة فلا يجزى إلا 
مثلها ٠»‏ وهذا كثير جداً. والفعل كقوله تعالى «إوما تفعلوا من خير فإن الله به 
عليم 74" ل وافعلوا الخير74"). والصنع كقوله تعالى « لبئس ما كانوا یصنعون 4 
والكسب كقوله تعالى #ووفيت كل نفس ما كسبت06' ''طؤكل امرىء بما كسب 
رهين 974 اليوم تجزى كل نفس ہا كسبت 2924 . والجعل كقوله تحال يجعلون 
دن سقطمن (أ) لفظ (فيه) . 


م في (ب) بزيادة لفظ (لا) . 
)۳( سورة فصلت آية رقم 24 
25١‏ سورة النجم آية رقم ۳١‏ 
(°) سورة مريم آية رقم ك3 
(1) سورة غافر آية رقم 14١‏ . 
(۷) سورة البقرة ية رقم ٠‏ وقد جاءت هذه الآية محرفة في الأصل . 
(۸) هذا جزء من آية من سورة الحج رقم ۷۷ وهي: طاركعوا واسجدوا واعبدوا ربكم وافعلوا اله 
((6 هذا جزء من اية من سورة المائدة رقم 1۳ . 
(١٠)سورة‏ آل عمران اية رقم ٠۵‏ . 
(١1)سورة‏ الطور آية رقم .7١‏ 
)۲( سورة غافر آية رقم ۱۷ . 


10۹4 


أصابعهم "في آذا هم من الصواعق 74 ظط وجعلوا لله شركاء الجن“ والخلق كقوله 
تعالى # فتبارك الله أحسن الخالقين4”" © وأخلق لكم من الطين# « وإذ تخلق 
من الطين كهيئة الطير 4“ والاحداث كقوله حكاية عن الخضر إحتى أحدث لك 
منه ذكراً»”" والابتداع كقوله تعالى « ورهبانية ابتدعوها عه . 
والجواب : أنه لما ثبت بالدلائل السالفة أن الكل بقضاء الله تعالى وقدره. وجب 
جعل هذه الألفاظ مجازات عن التسبب العادي أي من صار سبباً عادياً للأعمال 
الصالحة, وعل هذا القياس. أو جعل هذه الاسنادات مجازات لكون العيد ساف 
والخلق فانه بمعنى التقديرء والجعل بمعنى التصيير» وهو لا يستلزم إيجاد أمر محقق مثل 
جعل الله الدرهم ف الكيس› وجعل لزيد شريكا. وأما على رأي الامام وهو أن 
ججموع القدرة والداعية مؤثرة ف فى الفعل › وذلك الجموع بخلق الله تعالى من غير 
اختيار العبد فلا مجاز ولا إشكال ولا استقلال للعبد فلا اعتزال. 
الرابع : الآيات الدالة على توبيخ الكفار والعصاة» وأنه لا مانع من الايهانا 
. والطاعة ولا ملجىء إلى الكفر والمعصية كقوله تعالى وما منع الناس أن يؤمنوا 4^ 
كيف تكفر ون بالله 4“ «إما منعك أن تسجد "90 فيا لهم لا يؤمنون ي 
«فما هم عن التذكرة معرضين) "لم تلبسون الحق بالباطل "اول تصدو ر 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم 19. 
(۲) سورة الأنعام آية رقم ٠٠١‏ 
(*) سورة المؤمنون آية رقم 14 . 
(4) هذا حزء من آية من سورة آل عمران رقم ۹ . 
(ه) سورة المائدة آية رقم .1١١‏ 
(1) سورة الكهف أية رقم .۷١‏ 
_ (۷) سورة الحديد آية رقم ۲۷ . 
(۸) سورة الاسم راء اية رقم .۹٤‏ 
(4) هدا جزء من آية من سورة البقرة رقم 58 . 
0 ٠)سورة‏ ص اية رقم ۷٥‏ . 
)1١(‏ سورة الانشقاق آية رقم رم 
(۱۲) سورة ة المدثر اية رقم 49 وقد جاءت هذه الآية عرفة بلفظ (معرضون) بدلا من (معرضين) . 
(١)سورة‏ آل عمران . آية رقم ¥1. 


1۰ 


عن سبيل الله “وأمثال ذلك. وعلى مذهب المجبرة هم أن يجادلوا ويقولوا إنك 
حلقت فينا الكفر, وعلمته وأردته» وأخحبرت بهو وخلقت قدرة وداعية » يجب معھ| 
الكفرء وكل هذه موانع من الايمان» فيكون القرآن حجة للكافرء وقد أنزل ليكون 
حجة عليه». وإلى هذا أشار الصاحب بن عباد”" وكان غالياً في الرفض والاعتزال 
ساعياً في تربية أبي هاشم الجبائي ورفع قدره» وإعلاء ذكره حيث قال: كيف يأمر 
بالايمان ولم يرده» وينهى عن الكفر وأراده» ويعاقب على الباطل ویقدره» وكيف 
يصرف عن الاعان ثم یقول أنى يصرفون چ" ويخلق فيهم الإفك ثم يقول # أنى 
يؤفكون)“ وأنشاً فيهم الكفر ثم يقول كيف تكفرون 9794© وخلق فيهم لبس 
الحق بالباطل ثم قال «لم تلبسون ا حق بالباطل 07# وصدهم عن السبيل ثم يقول 
لم تصدون عن سبيل الله04© وحال بينهم وبين الايمان ثم يقول «وماذا عليهم 
لو آمنوا)“ وأذهب بهم عن الرشد ثم قال «فأين تذهبون) وأضلهم عن 
الدين حتى أعرضوا ثم قال فا لهم عن التذكرة معرضين )ا . 


والجواب : أن المراد الموانع الظاهرة التي يعلمها جهال الكفرة» وهذه موانع عقلية 
خفيت على علماء القدرية. 


الخامس : الآيات الدالة على أن فعل العبد بمشيئته كقوله تعالى «إفمن شاء 


04 سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 

(؟) هوإساعيل بن عباد بن العباس» أبو القاسم » وزيرغلب عليه الأدب » لقب بالصاحب لصحبته مؤيد 
الدولة من صباه فكان يدعوه بذلك ولد في الطالقان من أعمال قزوين عام 7 ه وتوف بالري عام 
6 ه له تصانيف منها المحيط والكشف عن مساوىء شعر المتثبي» وعنوان المعارف وذكر 
الخلائف. 

(۳) هذا جزء من آية من سورة غافر آية رقم 4. 

(4) هذا جزء من-آية من سورة المائدة رقم .۷١‏ 

(ه) هذا جزء من آية من سورة البقرة رقم ۲۸ . 

(1) سورة ال عمران أية رقم ۷١‏ 

(۷) سورة آل عمران آية رقم ٩٩‏ . 

(۸) سورة التكوير جزء من آية رقم ۲١‏ . 

(ه)سورة المدثر أية رقم 494 . 


۹1 


فليؤمن ومن شاء فليكفر»”'' «اعملوا ماشئتم 204 «إلمن شاء منكم أن يتقدم أو 
يتأخر»”"' فمن شاء ذکره) فمن شاء امخذ إلى ربه سبيلاً”". 

والحواب: أن التعليق بمشيئة العبد مذهبناء لكن مشيئته بمشيئة الله تعالى. وما 
تشاءون إلا أن يشاء الله وني تعداد هذه الأنواع إفرادها إطالة» وقد فصلها الامام 
في كتبه سيا المطالب العالية » وأورد أيضا أحاديث كثيرة توافق أنواع الآيات. واقتصر 
دليل الداعي الموجب. ودليل العلم الأزلي» ولذا نقل عن بعض أذكياء المعتزلة أنه 


وأما دليل الارادة فقد أورده الموافق فى عدادها فلا معول عليه عندهم. 
لتجويزهم وقوع خلاف مراداً لله تعالى عن ذلك علواً كبيراً. ولهذا ألزم المجوسي 
عمرو بن عبيد حين قال له: «لم لا تسلم فقال: لأن الله لم يرد إسلامي . 

فقال: إن الله يريد إسلامك لكن الشياطين لا يتركونك . 


فقال المجوسي : فأنا أكون مع الشريك الغالب». 


(١)سبورة‏ الكهف آية رقم ۹. 

زفة هذا جزء من أية من سورة فصلت رقم ° 

(۳) سورة المدثر آية رقم ۳۷. 

. ٠١ هذا جزء من آية من سورة فصلت رقم‎ )٤( 

إفة سورة المدثر أية رقم ۳۷. 

. ٠١ سورة المدثر آية رقم‎ )٤( 

(9) سورة الإنسان آية رقم 8 . 

(5) سورة التكوير آية رقم 4 وسورة الإنسان أية رقم .٠١‏ 

(۷) هوعمرو بن عبيد أبوعثان البصري. شيخ المعتزلة في عصره ومفتيها كان جده من سبي فارس» وأبومٍ 
نساجأثم شرطياً للحجاج في البصرة له رسائل وكتب الرد على القدرية» وبعض العلماء يراه مبتدعا 
قال يحبى بن معين: كان من الدهرية الذين يقولون: إغا الناس مثل الزرع» توفي عام ٠١٤‏ هب 
راجع الروض الآنف ۲: ۱۹ ووفيات الأعيان :١‏ 884 
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خاتمة في فصل النزاع 
العبد مضطر فى صورة المختار 
فصل 

(خاتمة : امتناع الترجح بلا مرجح وعدم العلم بتفاصيل الأفعال يعود إلى الحبر 
وحسن المدح والذم والأمر والنهي. وكون الأفعال تابعة لقصد العبد وداعية إلى 
المقدورء وكون العبد منبع النقصان يليق بالجبر, وكثرة السفه. والعبث والقبح في 
الأفعال بالقدر والآيات والآثار متكاثرة فى ا لجانبين . فالحق أنه لا جبر ولا تفويض؛ 
ولكن أمر بين أمرين إذ المبادىء القريبة على الاختيار. والبعيدة على الاضطرارية, 
فالانسان مضطر فى صورة المختار ) . 

يشير إلى فا در ,الامام الرازي من أن حال هذه المسألة عجيبة . فإن الناس كانوا 
مختلفين فيها ET‏ أن ما يمكن الرجوع إليها فيها متعارضة متدافعة فمعول 
الجبرية على أنه لا بد لترجح الفعل على الترك من مرجح » ليس من العبد. ومعول 
القدرية على أن العبد لو لم يكن قادراً على فعله لما حسن المدح والذم والأمر 
والنهي» وهم| مقدمتان بديهيتان» ثم من الدلائل العقلية اعتاد الجبرية على أن 
تفاصيل أحوال الأفعال غر معلومة للعبد. واعتاد القدرية على أن أفعال العباد واقعة 
على وقوع مقصودهم ودواعيهم › وها متعارضان. ومن الالزامات الخطابية أن 
القدرة على الإيجاد صفة كمال لا تليق بالعبد الذي هو منبع النقصان» وأن أفعال 
العباد تكون سفهاً وعبثاً فلا تليق بالمتعالى عن النقصانء وأما الدلائل السمعية 
فالقرآن مملوء با يوهم الأمرين› وكذا الآثار. فإن أمة من الأمم لم تكن خالية من 
الفرقتين» وكذا الأوضاع والحكايات متدافعة من الجانيين حتى قيل : إن وضع النرد 
على البر» ووضع الشطرنج” على القدر. إلا أن مذهبنا أقوى بسبب أن القدح في 
)١(‏ شطرنج: لعبة قديمة يلعبها شخصان على رقعة مربعة بها "٤‏ مربعاً ذات لونين مغتلفين أحده) فاتح 

والآخرغامق» ولكل لاعب ١5‏ قطعة يلعب اء ومن المعتقد أن أصل اللعبة هندي, ثم انتقلت إلى ع 
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قلوبنا لا يترجح » لكن الأمر لا يترجح لممكن إلا بموجح يوجب السدادء باب إثبات 
الصانع ونحن نقول الحق ما قال بعض أئمة الدين : انه لا جبر ولا تفويضء ولكن 
أمر بين أمرين › وذلك لأن من المبادىء القريبة لأفعال العباد على قدرته واختياره» 
والمبادىء البعيدة على عجزه واضطراره. فإن الاإنسان مضطر في صورة ختارء كالقلم 
في يد الكاتب» والوتد في شق الحائطوني كلام العقلاء, قال الحائط للوتد لم تشقني 


فقال سل من يدقني. 


فارس » ومنها إلى بلاد الشرق» وأغلب الظن أن العرب نقلوها إلى الأندلس ومنها انتقلت إلى أوروياء” 


وقد بدأت مباريات الشطرنج العالمية في لندن عام 1861 ومذ ذلك الوقت تقام المباريات الدولية كل 
عا 
۴ 
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أفعاله بقضاء الله وقدره 


قال (وأفعاله بقضاء الله تعالى) 


(وقدره بمعنى خلقه. وتقديره ابنداء أو بوسط موجب والرضا إنغا يجب بالقضاء 
دون المقضي. وعند المعتزلة لا يصلح إلا بمعنى الاعلام والكتبة أو بمعنى الالزام في 
الواجبات خاصة. وقالت الفلاسفة : القضاء وجود الكائنات فى العالم العقلى مجملة, 
والقدر وجودها فى موادها الخارجية مفصلة . ودخو ل الشر فى القضاء بالتبعية) . 


قد اشتهر من بين“ أكثر الملل أن الحوادث بقضاء الله تعالى وقدره: وهذا يتناول 

أفعال العباد» وأمره ظاهر عند أهل الحق لا تبين أنه الخالق لما نفسهاء أو الخالق 

للقدرة والداعية الموجبتين لحاء فمعنى القضاء والقدر الخلق والتقدير كا في قوله تعالى 

<( فقضاهن سبع سموات ١*4‏ وقوله تعالى ل وقدر فيها أقواتهاه' ولا يستقيم هذا 

عند القدرية» وقد يكون القضاء والقدر معنى الإيجاب والالزام كا في قوله تعالى. 
وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه4” وقوله تعالى #نحن قدرنا بييكم الموت #”) 

فيكون الواجبات بالقضاء والقدر دون البواقي» وقد يراد بها الاعلام والتبيين لقوله. 
تعالى « وقضينا إلى بني إسرائيل في الكتاب لتفسدن فى الأرض 4“ الآية وقوله تعالى 
إلا امرأته قدرناها من الغابرين #4 أي أعلمنا بذلك وكتبناه في اللوح فعلى هذا 

جميع الأفعال بالقضاء والقدر. 


. في (ب) بزيادة حرف الجر (من)‎ )١( 
. ٠١ سورة فصلت آية رقم‎ )۲( 
.١١ سورة فصلت آية رقم‎ )۳( 

. ۲۳ سورة الاإسراء اية رقم‎ )٤( 
. ٦١ سورة الواقعة اية رقم‎ )٥( 

(5) سورة الإسراء آية رقم ٤‏ . 

(۷) سورة النمل آية رقم ٥۷‏ . 


وقالت الفلاسفة لا كانت جميع صور الموجدات الكلية والحزئية حاصلة من 
حيث هي معقولة في العالم العقلي بإبداع الأول الواجب إياهاء وكان إيجاد ما يتعلق 
منها بالمادة في المادة مختلفاً على سبيل الإيداع متنعاً إذ هي غير متأتية لقبول صورتين 
معاً فضلاً عن أكثرء وكان الحود الإلمي مقتضياً لتكميل المادة بإبداع تلك الصور 
فيهاء وإخراج ما فيها بالقوة من قبول تلك الصور إلى العقل قدر بلطيف حكمته 
زماناً يخرج فيه تلك الأمور من القوة إلى الفعل » فالقضاء عبارة من وجود جميع 
الموجودات في العالم العقلي مجتمعة وجملة على سبيل الابداع» والقدرة عبارة عن 
وجودها في موادها الخارجية مفصلة واحداً بعد واحد» كما قال عز من قائلظا وإن من 
شيء إلا عندنا خزائنه وما ننزله إلا بقدر معلو م . 

قالوا ودخول الشر في القضاء الإلي على سبيل التبع » فإن الموجود إما خير خض 
كالعقول والأفلاك» أو احير غالب عليه كما في هذا العالم» فإن المرض وإن كثر 
فالصحة أكثر منه ولا امتنع عقلاً إيجادها(” في هذا العالم مبرأ عن الشرور بالكليةء 
فإن المطر المخصب للبلاد يخرب بعض الدور بالضرورة وجب ف الحكمة إيجاده لأن 
ترك الخير الكثيرء لأجل الشر القليل شر كثير» فدخل الشر في القضاءء وإن كان 
مكروهاً غير مرضى 


, فی (ا) کہا بدلاً من (لا).‎ 1١ 
. ۲١ سورة الحجر آية رقم‎ )۲( 
. ف () إيجاد ما بدلاً من (إنجادها/‎ () 


اك 


وا لنصوص الدالة عليه 

قال (ثم لا خلاف في ذم القدرية) 

(حتى قال النبي َة «لعنت القدرية على لسان سبعين نبياً»”' وسموا بذلك 
لإفراطهم فى نفيه وما يقولون من أن المثبت له أولى بالانتساب إليه مردود بقوله از 
«القدرية مجوس هذه الأمة»”" وقوله ية «إذا قامت القيامة نادى مناد فى أهل الجمع 
أين خصء الله. فيقوم القدرية» وبأن من يضيف القدر إلى نفسه أولى بهذا الاسم 
ثمن يضيفه إلى ربه) . 

قد ورد في صحاح الأحاديث «لعنت القدرية على لسان سبعين نبيا» والمراد بهم 
القائلون بنفي كون الخير والشر كله بتقدير الله تعالى ومشيئته» سموا بذلك لمبالغتهم 
ف نفيه » وكثرة مدافعتهم إياه» وقيل لاإثباتهم للعبد قدرة الإيجاد, ولیس بشىء لآن 
المناسب حينئل القدري بضم القاف» وقالت المعتزلة القدرية هم القائلون بأن الخير 
والشر كله من الله وبتقديره ومشيثته . لأن الشائ ع نسبة الشخص إلى ما يثبته » ويقول به 
كالحبرية والحنفية٠‏ والشافعية)ء لا إلى ما ينفيه. ورد بأنه صح عن النبي يلا قوله 


)١(‏ لم نعثرعلى تخريج هذا الحديث رغم البحث والتقصي في كتب الأحاديث. 

(؟) الحديث رواه أبوداود في السنة 15 . وأحمد بن حنبل 7 : ۸٦‏ ه: ٤١۷‏ ولفظه عند أبي داود: مجوسر 
هذه الأمة الذين يقولون لا قدر. 

)۳( 0 الامام أبو حنيفة » أحد الأئمة الأربعة من أصحاب المذاهب الإسلامية . وتميز المذهب الحنفي 

ونه لاعتاد بي حنيفة على القياس كمصدر هام من مصادرالتشريع الإسلامي ومن رجال الذهب 
0 القاضي أبو يوسف» وبحهد بن الحسن الشيباني» والامام زفر وكثيرمن الدول الإسلامية 
تأحذ بالذهب الحنفي . 

(4) الشافعية: أتباع الامام محمد بن إدريس الشافعي» أحد الأئمة الأربعة من أصحاب المذاهب 
الإسلامية » واستقى الشافعي فقهه من خمسة مصادر. وقد نص عليها في كتاب الأم. الأولى الكتاب 
والسنة إذا ثبتت ثم الثانية الاجماع فيا ليس فيه كتاب ولا سنة» والثالثة : أن يقول أصحاب رسول الله 
كل - ولا نعلم لهم خالفاً منهم والرابعة» اختلاف أصحاب النبي ي في ذلك الخامسة القياس» 
ولا يصار إلى شيء مادام الكتاب والسئة» وهم| موجودان . وقد توفي الشافعي عام 6 7١‏ هد. 


۹Y 


«القدرية بحوس هذه الأمة» وقوله «إذا قامت القيامة نادى مناد قي أهل الجمع أين 
خصماء الله . . ؟ فيقوم القدرية» ولا خفاء في أن المجوس هم الذين ينسبون 
الخير إلى اللهء والشر إلى الشيطان ويسموبهاء يزدان» وإهرمنء وأن من لا 
يفوض الأمور كلها إلى الله ويعترض لبعضها(' فينسبه إلى نفسه يكون هو 
المخاصم لله تعالى وأيضا من يضيف القدر إلى نفسه ويدعي كونه الفاعل 
والمقدر أولى باسم القدري ممن يضيفه إلى ربه. فإن قيل روي عن النبي يلا 
أنه قال لرجل قدم عليه من فارس «أخبرني بأعجب شيء رأيت» فقال رأيت 
أقواماً ينكحون أمهاتهم وبناتهم وأخواتهم. فإن قيل لهم لم تفعلون ذلك. قالوا 
قضاء الله علينا وقدره. 


فقال عليه السلام «سيكون في آخر أمتي أقوام يقولون مثل مقالتهم» أولئك 
مجوس أمتي» ٠"‏ وروى الأصبغ بن نباتة7 أن شيخاً قام إلى علي بن أبي طالب بعد 
انصرافه من صفين 7 فقال أخبرنا عن مسيرنا إلى الشام أكان بقضاء الله وقدره فقال 
والذى فلق الحبة"» وبرأ النسمة ما وطتنا موطتاً ولا هبطنا وادياً» ولا علونا قلعة ”© إلا 
بقضاء وقدر» فقال الشيخ عند الله احتسب عنائي ما أرى لي من الأجر شيئاً فقال له 
مه أا الشيخ عظم الله أجركم في مسيركم وأنتم سائرون. وفي منصرفكم وأنتم 
منصرفون» ولم تكونوا في شيء من حالاتكم مکرهین» ولا إليها مضطرين» فقال 


(1) في () بزيادة لفظ (لبعضها) . 

)( لم نعثر على هذا الحديث في كتب الصحاح ولعلنا بمشيئة الله في طبعة أخرى يوفقنا الله إليه . 

)™( الأصبغ بن نباتة التميمي ثم الحنظلي أبو القاسم الكوني. روى عن عمرو بن علي » والحسن بن علي » 
وعمار بن ياسرء وروی عنه سعد بن طريف والأجلح وثابت وغيرهم قال ابن معين ليس بثقة» وقال 
البزار أكثر أحاديثه عن علي لا يروا غيره . 

)6( موقعة صفين : يكسر الصاد» وكسر الفاء مشددة» بزنة سجين موضع يقرب الرقة على شاطىء الفرات 
من الجانب الغر بي» وفيه وقعت الحرب بين علي ومعاوية في سنة سبع وثلاثين في غرة صفر وقتل في هذه 
الحرب كثير من أصحاب رسول الله ويد وكان مدة المقام بصفين ماثة يوم وعشرة أيام» وكانت عدة 
الوقائع تسعين وقعة. وف إحداها قتل عبيد الله بن عمر بن الحطاب . 

() في (ب) خلق الحنة وهو تحريف. 

(5) في (أ) تلة بدلا من (قلعة). 


A 


الشيخ كيف والقضاء القدر ساقناء فقال ويحك لعلك ظننت قضاء”'لازماء وقدراً 
حع لو كان كذلك لبطل الثواب والعقإب والوعد والوعيد والأمر والنهي» ولم تأت 
لائمة من الله لمذنب» ولا محمدة لمحسن» ولم يكن المحسن أولى بالملح من المسيء 
ولا المسيء أولى بالذم من المحسن تلك مقالة عبدة الأوثان» وجنود الشياطين وشهود 
الزورء وأهل العمي عن الصواب» وهم قدرية هذه الأمة ومجوسها. إن الله أمر 
تخييراً ونبى تحذيرأء وكلف يسيرأً. ٠‏ لم يعص مغلوباً» ولم يطع مستكرهأء ولم يرسل 
الرسل إلى خلقه عبثا ولم يخلق السموات والأرض وما بينهم) باطلاً ذلك ظن الذين 
كفروا فويل للذين كفروا من النار. فقال الشيخ وما القضاء والقدر اللذان ما سرنا إلا 
بهما؟ قال: هو الأمر من الله والحكم ثم تلا قوله تعالى #وقضى ربك ألا تعبدوا إلا 
إياه4 وعن الحسن بعث الله تعالى محمداً إلى العرب وهم قدرية يحملون ذنوبهم 
اعلى الله وتصديقه قوله تعالى إو إذا فعلوا فاحشة قالوا وجدنا عليها أباءنا والله أمرنا 
Pg:‏ . 


قلنا ما ذكر لا يدل إلا على أن القول بأن فعل العبد إذا كان بقضاء الله تعالى 
وقدره وحلقه وإرادته يجوز للعبد الاقدام عليه ويبطل اختياره فيه» واستحقاقه 
للثواب والعقاب والمدح والذم عليه قول المجوس فلينظر أن هذا قول المعتزلة أم 
المجبرة ولكن من لم يجعل الله له نورا فيا له من نور. ومن وقاحتهم أنهم يروجون 
باطلهم بنسبته | إلى مثل أمير المؤمنين علي وأولاده رضي الله عنهم . وقد صح عله أنه 
خطب الناس على منير الكوفة, فقال اليش تابن لم يوم افر ج وتر وان 
حين أراد حرب الشام قال: «شمرت عن ثوبي ودعوت قنبرأ) : 
قدم لوائيى لا تؤخر حذراً لن يرفع الحذار ما قد قدرا 
بدون الله » فإن قلت أملكها مع الله-فقد ادعيت أنك شريك اللهء وإن قلت أملكها 
(1) في (ب) طبعت بدلاً من (ظننت) . 
(۲) سورة الاسراء آية رقم 7 . 


)( سورة الأعراف آية رقم ۲۸ وقد جاءت هذه الاية حرفة ف الأصل حيث جاءت (فإذا) بدلا من (وإذا). 


۲4 


بدون الله فقد ادعيت أن كأنت الله» . فتاب الرجل على يده . وأن جعفر الصادق , 
قال لقدري: اقرأ الفاتحة فقرأ. فلا بلغ قوله «إياك نعبد وإياك نستعين*”' قال له 
جعفر على ماذا تستعين بالله وعندك أن الفعل منكء وجيع ما يتعلق بالأقدار 


(1) هو جعفر بن محمد الباقر بن علي زين العابدين بن الحسين السبطالحاشميّ القرشي أبو عبد الله الملقب 
بالصادق. سادس الأئمة الاثني عشر عند الامامية. كان من أجلاء التابعين وله منزلة رفيعة في العلم» 
أحذ عنه جماعة منهم الامامان أبو حنيفة ومالك ولقب بالصادق لأنه لم يعرف عنه الكذب قط له 
أخبار مع الخلفاء وكان جريتاً عليهم صداعاً بالحق له رسائل مجموعة في كتاب ورد ذكرها في كشف 
الظنون يقال إن جابر بن حيان قام بجمعها توفي سنة ۱٤۸‏ ه. 

راجع وفيات الأعيان ٠١٠6 :١‏ وصفة الصفوة ؟: 954. 
(۲) سورة الفاتحة أية ٥‏ . 


أقوال العلماء فى التوليد 

قال (فرع) 

(لمائبت استناد الكل إلى اله بطل ما ذهب إليه المعتزلة من التوليد' وفروعه 
والمتولد عند عامتهم فعل العبد تمسكا ثل ما مر في خلق الأعبال وقال النظام لا فعل 
له إلا ما يوجد في حل قدرته . وقال معمر إلا الاإرادة . وقيل إلا الفكر, ؛ والباقي لطبع 
المحل, لأنه قد لا يوافق الداعية, وقد لا يصح أن لا يفعله كما في السهم المرسل ورد 
بأنه مانع» وأما تمسكنا بأنه لو كان فعل العبد لزم اجتاع المؤثرين: أو الترجح بلا مرجح 
في حركة جسم يجذبه قادر, ويدفعه آخر فمدفوع ينع استقلال كل من القوتين في 
تلك الحركة 

ذهبت المعتزلة إلى أن فعل الفاعل قد يوجب لفاعله فعلاً آخر فى محل القدرة أو 
خارجاً عنه» وذلك معنى التوليد» وفرع را" عليه فروعاً مشل أن المتولد 
بالسبب المقدور بالقدرة الحادثة يمتنم أن يقع بالقدرة الحادثة بطريق المباشرة من غير 
توسطالسبب ومثل اختلافهم في أن المتولد هل يقع في فعل الله تعالى!" أم جميع أفعاله 
بطريق المباشرة وي أن الموت هل هو متولد من الجرح حتى يكون فعل العبد إلى غير 
ذلك ولا ثبت استناد الممكنات إلى الله ابتداء بطل التوليد عن أصله. والمعتزلة 


(1) يقول ابن حزم: تنازع المتكلمون في معنى عبروا عنه بالتوليد؛ وهو أنهم اختلفوا فيمن رمى سهاً 
فجرح به إنساناً أوغيره وفي حرق النار وتبريد الثلج وسائر الآثار الظاهرة من ن الح ادات فقالت طائفة ما 
تولد من ذلك عن فعل إنسان أوحى فهو فعل الإنسان والحي» واحتلفوا فما تولد من غير حي فقالت 
طائفة هو فعل الله . وقالت طائفة ما تولد من غير حي فهو فعل الطبيعة وقال آحرون كل ذلك فعل الله 
عز وجل . ثم قال والأمر بين وهو أن كل ما في العالم من جسم أو عرض في جسم أومن أثر جسم فهو 
خلق الله عز وجل . الخ. 
راجع ما كتبه ابن حزم في هذا الموضوع فهو فيغاية الجودة ج امن كتاب الفصل ص ٥٩‏ وما بعدها. 

(؟) في (ب) التوكيد وهو تحريف. 

(۴) في (ب) بزيادة (فعل) . 


۷١ 


تمسكوا في كون المتولد فعلاً للعبد سواء تولد من فعله المباشر أو فعله المتولد كحركة 
الآلة وحركة المتحرك بالآلة بمثل ما ذكروا في مسألة خلق الأعمال من وقوعه على وفق 
القصد. والداعية ومن حسن المدح والذم والأمر والنهي» بل استحسان المدح والذم 
على الأفعال المتولدة كالكتابة والصناعة<) و إنشاء الكلام» والدفع والجذب والقتل 
والحرب» أظهر عند العقلاء من المدح والذم على المباشرات لأا لا تظهر ظهور 
المتولدات» وكذا الوقوع بحسب الدواعي أظهر فيهاء لأن أكثر الدواعي إنما يكون 
إلى المتولدات . 

والجواب : مثل ما مر وذهب النظام من المعتزلة إلى أنه لا فعل للعبد إلا ما.يوجد 
في محل قدرته والباقي بطبع المحل . وقال معمر لا فعل للعبد إلا الأرادة وما نحدث 
بعدها: إنما هو بطبع المحل وقيل لا فعل للعبد إلا الفكرء قالوا لوكان المتولد فعلنالم 
يقع إلا بحسب دواعينا كالمباشرة(» واللازم باطل» لأن كثيراً من أرباب الصناعات 
ينقضون أعرمالهم لعدم موافقتها دواعيهم وأغراضهم . وأيضاً لو كان فعلنا لصح منا 
أن لا نفعله بعد وجود السبب لأن شأن القادر صحة أن يفعل وأن لايفعل» واللازم 
ظاهر البطلان كا في السهم المرسل من القوس . 

والجواب: أن عدم الموافقة للفرض كمانع مثل الخطأ في تهيئة الأسباب» وكذا 
عدم التمكن من ترك الفعل لمانع مثل إحداث السبب التام لا يناف كونه فعل الفاعل 
فإن موافقة الفرض. وتكن القادر من الترك والفعل إما يكونان عند وجود الأسباب 
وانتفاء الموانع » واحتج أصحابنا بوجوه . ش 

الأول: أن الجسم الملتزق طرفاه بيدي قادرين إذا جذبه أحدهم ودفعه الآخر معاً 
فحركته إما أن تقع بمجموع القدرتين» فيلزم اجاع العلتين المستقلتين على معلول 
واحد أو بإحداهما فيلزم الترجح بلا مرجح أو لا ا وهو المطلوب» وفيه نظر إذ 
للخصم أن يمنع استقلال كل من القوتين بإحداث الحركة على الوجه الذي وقع 
باجتماعهما غاية الأمر أنها تستقل بإحداث حركة ذلك الجسم في الجملة. 
:)١(‏ في (أ) الصباغة بدلاً من (الصناعة) . 
(؟) في (أ) المباشر بدلا من (المباشرة) . 


يفف 


الثاني : أنه لو کان مقدوراً للعبد لجاز وقوعه بلا توسطالسبب كما في حق الباري 
تعالى . 
الفعل المباشر مستقالا بإيجاب المتولد من غير تأثير للقدرة فيه. 

الرابع : أنه لوكان بقدرة العبد لزم أن لا يوجد عند فناء قدرةالعبد واللازم باطل 
فيا إذا برمى الإنسان سه ومات. قيل إن أصاب السهم حياً فجرحه وأفضى إلى 
زهوق روحه بعد شهور وأعوام فهذه السرايات والآلام أفعال“ حدئت”) بعدما 
صار الرامي عظاماً رمياً. 

واعترض بأنه يجوز أن يشترط فى تأثير القدرة 'الحادثة ما لا يشترط في القديمة 
وبأن معنى كون” المتولد بقدرة العبد تأثيرها فى السب الموجب له. 

واعلم أن مذهب أصحابنا أن ما يقع مبايئاً محل القدرة ال حادثة لا يكون مقدوراً 
لما أصلاً. 

إنها لا تتعلق إلا بما يقوم بمحلهاء وإن كان بخلق الله. ثم“ انظر في الوجوه 
الأربعة: إنها على تقدير تمامها. هل تفيد ذلك؟ أم يقتصر بعضها على مجرد نفي 


(1) سقطمن (آ) لفظ (أفعال) . 

(۲) في (ب) وجدت بدلاً من (حدثت) . 
(۳) في (ب) مبنى بدلا من (معنى) . 
)٤(‏ في (أ) في بدلا من (ثم) . 


YY 


المبحث الثاني 
ف عموم إرادته تعالى 


(في عموم إرادته الحق أن كل كائن مراد له و بالعكس. »لما أجمع عليه السلف 
من أن ما شاء الله كان. وما لم يشأ لم يكن ولآنه خالق للكل مريده. وعالم بعدم 
وقوع ما لم يقع فلا يريده. لأن الإرادة”' صفة شأنها الترجيح والتخصيص لأحد 
المتساويين بالنظر إلى القدرة وصرف الداعية إلى الدليل ولو بالغير من الاإرادة 
والنصوص الشاهدة بما ذكرنا أكثر من أن تحصى . 

والمعتزلة لم يكتفوا بقطع إرادته عن القبائح. بل جزموا بأنها متعلقة 
بأضدادها . فجعلوا أكثر ما يجري في ملكه خلاف مراده. تمسكاً بأن إرادة القبيح 


لحه , 


وأن العقاب على ما أريد ظلم ٠‏ وأن الأمر بما لا يراد والنهي عما يراد سفه. وأن 
الإرادة تستلزم الأمر والرضاء والمحبةء والكل فاسد. ولا تمسك لهم بمثل قوله 
تعالى : «إوما الله يريد ظلماً للعباد4” قل إن الله لا يأمر بالفحشاء4” ولا 
يرضى لعباده الكفر 4ه ع والله لا يحب الفساد 4و . 

وأما الرد على الذين قالوا لو شاء الله ما أشركنا ولا آباؤنا 4 فلقصدهم 
الاستهزاء ولذلك قال الله تعالى #كذلك كذب الذين من قبلهم حتى ذاقوا' 


)١(‏ يقول صاحب المواقف: قال الحكماء إرادته تعالى هي نفس علمه بوجه النظام الأكمل ويسموئه عناية ء 
وقال ابن سبنا العناية هي إحاطة علم الأول بالكل» وبما يجب أن يكون عليه الكل حتى يكون على 
أحسن النظام وقال أبو الحسين وجماعة من رؤساء المعتزلة إرادته تعالى هو علمه الخ . 
المواقف ج ۸ ص 87-8١‏ المقصد الخامس. 

(۲) سورة غافر آية رقم 1. 

(۴) سورة الأعراف آية رقم ۲۸ . 

. ۱١ سورة الزمر آية رقم‎ )٤( 

0 سورة البقرة آية رقم‎ (0١ 

(5) سورة الأنعام آية رقم ١44‏ . 


Vt 


بأسنا 4 فجعلهم مكذبين . وصرح آخر: بأنه لو شاء لهداكم أجمعين . وقد 
يتمسك بقوله تعالى # وما خلقت الجن والانس إلا ليعبدون)”' وقوله تعالى 
لكل ذلك كان سيئه عند ربك مكر وهاًچ". 


ورد الأول بعد تسليم العموم بأن المعنى لأمرهم بالعبادة أو ليتذللوا أو ليكونوا 


والثاني : بعد تسليم كون الإشارة إلى ما وقع بأن المعنى مكر وها بين الناس 
وفي مجاري العادات) . 


مذهب أهل الحق أن إرادة الله تعالى متعلقة بكل كائن. غير متعلقة 
ما ليس بكائن» على ما اشتهر من السلف» وروي مرفوعاً إلى النبي عليه السلام «إن 
ما شاء كان وما لم يشأ لم يكن“ لكن منهم من منع التفصيل بأن يقال إنه يريد 
الكفر والظلم والفسق كا في الخلق يقال إنه خالق الكل» ولا يقال: خالق 
القاذورات والقردة والخنازير» وخالفت المعتزلة في الشرور والقبائح » فزعموا أنه 
يريد من الكافر الايمان» وإن لميقع لاالكفر وإن وقع › وكذا يريد من الفاسق الطاعة 
لا الفسق» حتى أن أكثر ما يقع من العباد حلاف مراده . والظاهر أنه لا يصبر على ذلك 
رئيس قرية من عباده. 
حكى أنه دحل القاضى عبد الحبار” داراً للصاحب بن عباد فرأى الأستاذ أبي 
إسحق الاسفرائنى. فقال «سبحان من تنزه عن الفحشاء» . فقال الأستاذ على الفور 
' «سبحان من لا يجرى فى ملكه إلا ما بشاء» والتقصي عن ذلك" بأنه أراد من العباد 
الايمان والطاعة برغبتهم واختيارهم» فلا عجز ولا نقيصة ولا مغلوبية له في عدم 
)١(‏ سورة الأنعام آية رقم ٠٤۸‏ . 
(۲) سورة الذاريات آية رقم 05 . 


(۳) سورة الإسراء آية رقم ۲۸ . 

4 الحديث رواه أبوداود في الأدب رقم ۱ بلفظ (لا قوة إلا بالله ما شاء الله كان) . 

86 هوعبد الجبار بن أحمد الهمزاني أبو الحسين: قاض أصولي» كان شيخ المعتزلة في عصره » وهم يلقبونه 
فأ خي القضاة» ولا يطلقون هذا اللقب على غيره» ولي القضاء بالري. ومات فيها عام 416 ه له 
تصانيف كثيرة منها تنزيه القران عن المطاعن (والأصول الخمسة) (والمغني في التوحيد) . 
لسان الميزان 7 : 85" وتاريخ بغداد ١ ١١‏ 

(5) في (ب) المففى . 


Vo 


وقوع ذلك» كالملك إذا أراد دخول القوم داره رغبة واختياراً لا كرهاً واضطراراً» فلم 
نقيصة ومغلوبية لنا على إرادته للكائنات أنه خالق لا بقدرته من غير إكراه» فيكون 
0 0 
مريداً ها ضرورة أن الإرادة هي الصفة المرجحة لأحد طرفي الفعل والترك ٠‏ وعلى 
عدم إرادته لما ليس بكائن أنه علم عدم وقوعه» فعلم استحالته لاستحالة انقلاب 
علمه جهلاً والعالم باستحالة الشىء لا يريده البتة . 
واعترض بأن خلاف المعلوم مقدور له في نفسه. والمقدور إذا كان متعلق 
المصلحة يجوز أن يكون مراداً وإن علم أنه لا يقع البتة وبأن من أخبره النبي 
الصادق بأن فلاناً يقتله البتة يعلم ذلك قطعاً مع أنه لا يريد قتله بل حياته . 
والحواب أن هذا من لا إرادة. فانها الصفة التى شأنها التخصيص والترجيح › 
وأما الآيات والأحاديث فى هذا الباب» فأظهر من أن تخفى» وأكثر من أن تحص . 
ولو أننا نزلنا إليهم الملائكة, وكلمهم الموتى وحشرنا عليهم كل شي قبلاً ما كانوا 
ليؤمنوا إلا أن يشاء الله" فمن يرد الله أن بديه يشرح صدره للاسلام ومن يرد أن 
يضله يجعل صدره ضيقاً حرجا قل لا ينفعكم نصحي إن أردت أن أنصح لكم 
إن كان الله يريد أن يغويكم ) ولو شاء الله لجمعهم على المدى 4 ط ولى شاء 
هداكم أجمعين 04" لظ أولئك الذين لم يرد الله أن يطهر قلو بهم إنما يريد الله ليعذبهم 
مها فى الحياة الدنيا وتزهق أنفسهم وهم كافرون 4 92 إنك لا تهدي من أحبيبت 
ولكن الله يدي من يشاء ”" م والله يدعو إلى دار السلام ويبدي من يشاء إلى صراط 
مستقيم 0 . 
)١(‏ في (ب) العقل بدلاً من الفعل. 
(۲) سورة الأنعام آية رقم ١١١‏ . 
(۳) سورة الأنعام آية رقم ١18‏ . 
(4) سورة هود آية رقم 4 7. 
(ه) سورة الأنعام آية رقم ٠١‏ وقد جاءت هذه الآية حرقة في (ب) -حيث قال: لنعلهم بدلا من (لبمعهم) , 
(7) سورة النحل آية رقم 5. 
(۷) سورة التوبة آية رقم ٠١‏ . 
(۸) سورة القصص آية رقم ۵٦‏ . 


(۹) سورة يونس آية رقم ۲١‏ . 


۲۷٦ 


وللمعتزلة فيها تأويلات فاسدة. وتعسفات باردة يتعجب منها الناظرء' ويتحقق 
أنهم فيها حجوجون » وبوهقها خنوقون» ولظهور الحق فى هذه المسألة يكاد عامتهم 
به يعترفون »› ويجري على السنتهم أن ما لم يشأ الله لا يكون. ثم العمدة القصوى 
لهم في الجواب عن أكثر الآيات حمل المشيئة على مشيئة القسر والالجاء؛ وحين ستلوا 
عن معناها تحيروا. فقال العلاف() معناها خلق الايمان والمهداية فيهم بلا اختيار 

ورد بأن المؤمن حينئذ يكون هو الله لا العبد على ما زعمتم في إلزامنا" حين قلنا 
بأن الخالق هو الله تبارك وتعالى وعز وجل مع قدرتنا واختيارنا وكسبناء فكيف بدون 
ذلك؟ فقال الجبائي: معناها خلق العلم الضروري بصحة الإيمان. وإقامة 

الدلائل المثبتة لذلك العلم الضروري. 
ورد بأن هذا لايكون إياناً والكلام فيه على أن في بعض الآيات دلالة على أنهم لو 

رأوا كل آية ودليل لا يؤمنون البتة فقال ابنه أبو هاشم معناها: أن خلق لهم العلم 

المروري بأهم لو ل يؤمنوا لعذبوا عذابا شديدا وهذا ايها فاسدى 24 لأن 
كثيرا من الكفار كانوا يعلمون ذلك وكذا إبليس ولا يؤمنون على أنه قال تعالى # ولو 
شئنا لآنينا كل نمس هداهاء ولكن حق القول منى لأملأن جهنم من الجنة والناس 
أجمعين 4 2"». يشهد بفساد تأويلاتهم لدلالته على أنه إنما لم يهد الكل لسبق الحكم 
بملء جهنم ولاخفاء فى أن الايهان والهداية بطريق الجبر لا يخرجهم عن استحقاق 
جهنم سيا عند المعتزلة. وتام تفصيل هذا المقام وتزييف تأويلاتهم في المطولاات 

وكتب التأويلات والمعتزلة تمسكوا في دعواهم بوجوه: 

9( هو محمد بن المذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي مولى عبد القيس آبو الهذيل العلاف من أئمة 
المعتزلة ولد في البصرة عام ٠١١‏ ه واشتهر بعلم الكلام . قال المأمون: أطل أبو الهذيل على الكلام 
كإطلال الغرام على الأنام » له مقالات في الاعتزال. کف بصره في آخر عمره مات عام ۲٣۵‏ ه 

راجع وفيات الأعيان 48١ :١‏ ومروج الذهب ۲: ۲۹۸ . 

رمم سقطمن () حرف الجر (في) . 

دسم في (ب) بريادة لفظ (الضروري) . 


. فی (أ) بزيادة لفظ (فاسد)‎ )٤( 
. ١۳ (ه) سورة السجدة اية رقم‎ 


VY 


الأول: أن إرادة القبيح قبيحة» والله منزه عن القبائح . 

ورد بأنه لا قبيح منه غاية الأمر أنه يخفي علينا وجه حسنه . 

الثانى: أن العقاب على ما أراده ظلم ورد بالمنع فإنه تصرف في ملكه. 

الغالث: أن الأمر بما لا يراد والنهي عم) يراد سفه . 

ورد بالنع إذ را لا يكون غرض الآمر الايتيان بالمأمور - كالسيد إذا أل العيد 
امتحاناً له هل يطيعه أم لا؟ فإنه لا يريد شيئاً من الطاعة والعصيانء أو اعتذاراً عن 
ضربه بأنه لا يطيعه فانه يريد منه العصيان» وكالمكره على الأمر بنهب أمواله, وكذا 
النهى. 

فان قيل : مأمور السلطان يبادر إلى المأموربهء معللاً بأنه مراد السلطان. 

قلنا: لا مطلقاً. بل إذا ظهر أمارة الارادة» وإنما يعلل مطلقاً بالأمر والإشارة 
والحكم . 

3 , 

الرابع : لو كان الكفر مرادا لله تعالى لكان طاعة لأن معناها تحصيل مراد المطاع 
لدورانه معه وجوداً وعدماً. 

ورد بالمنع بل هي موافقة الأمر وإنما تدور معه علمت الاإرادة أولم تعلم . 

الخامس : لو كان مراداً لكان قضاء فوجب الرضاء به والملازمة وبطلان اللازم 
إجماع , 

ورد بأنه مقضى لاقضاءء ووجوب الرضا إنما هو بالقضاء دون المقضى › ودعوى 
أن المراد بالقضاء الواجب الرضا به هو المقضى من المحن والبلايا والمصائب والرزايا لا 
الصفة الذاتية لله تعالى بہت بل هو الخلق والحكم والتقدير. 

وقد يجاب بأن الرضا بالكفر من حيث انه من قضاء الله تعالى طاعة. ولا من هذه 
الحيثية كفر وفيه نظر. 


(۱) في (ب) الله بدلاً من (المطاع) . 


VA 


السادس: الآيات الشاهدة بنفي إرادته للقبائح وبالتوبيخ والرد على من يقول 
بذلك كقوله تعالى ‏ وما الله يريد ظلاً للعباده” ط وما الله يريد ظلاً للعالین “٠4‏ 
إن الله لا يأمر بالفحشاء# ولا يرضى لعباده الكفر»”' وال لا يحب 
الفساد#”) © وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون4”' «سيقول الذين أشركوا 
لو شاء الله ما أشركنا ولا آباؤنا ولا حرمنا من شىء "' الآية وذلك لأن الله تعالى ذم 
المشركين ووبخهم على ادعائهم أن الكفر بمشيئة الله تعالى» وكذبهم وآباءهم في ذلك 
وعاقبهم عليه وحكم بأنهم يتبعون فيه الظن دون العلم ‏ وأنه كذب صراح . 

والجواب : أنه لا يتصور منه الظلم لأن ما يفعله بالعباد تصرف منه في ملكه. 


فالاتیان 4 زفي للظلم ينغي لازمه أعني الاإرادة لأن ما يفعله القادر اأختار 
لايكون إلا مراد وليس فيه أنه لا يريد ظلم زيد على عمرو لظهور أن ا لمعنى على 
أنه لا يريد ظلياً منه» وأما نفي الأمر والرضاءو المحبة فلا نزاع فيه لما في المحبة والرضا 
من الاستحسان وترك الاعتراض» وإرادة الانعام» فهو يريد كفر الكافر ويخلقه. 
ومع هذا يبغضه وينهاه عنه ويعاقبه عليه ولا يرضاه. 


وأما رد مقال المشركين فلقصدهم بذلك الهزء والسخرية» وتمهيداً لعذر في 
الاشراك كما إذا قال القدري استهزاء بالسني » وقصد إلى إلزامه لوشاء الله رجوعي إلى 
مذهبكم وخلق في عقائدكم لرجعت ء والدليل عليه أنه قال تعالى « وكذلك كذب 
الذين من قبلهم چ فجعل مقالهم تكذيباً لا كذباًء ورتب عذاب الآباءعلى تكذيبهم 


.١ سورة غافر آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة آل عمران آية رقم ۱۰۸ . 
(0) سورة الأعراف آية رقم ۲۸ . 
(4) سورة الزمر آية رقم ٠١‏ . 

(6) سورة البقرة آية رقم ٠٠٠‏ . 

(1) سورة الذاريات آية رقم 65 
(۷) سورة الأنعام آية رقم ١44‏ . 
(۸) في (ب) فالآيتان وهو تحريف. 
ر) سورة الأنعام آية رقم ١44‏ . 


"4 


لا کےا زعم المستدل ولهذا صرح › ف آخر الآية بنفي مشيئة هدايتهم . وأنه لوشاء 
لفعل البتة إزالة للوهم الذي ذهب إليه المستدل. 

السابع : قوله تعالى 8 وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون)؛ دل على أنه أراد 
من الكل الطاعة والعبادة لا المعصية. 


ورد بعد تسليم دلالة لام الفرض على كون ما بعدهاء مراداً بمنع العموم للقطع 


ولو سلم فليس المقصود بيان خلقهم لهذا الغرض بل بيان استغنائه عنهم 
وافتقارهم إليه بدليل قوله تعالى ما أريد منهم من رزق وما أريد أن يطعمون 4<) 
فكأنه قال وما خلقتهم لينفعوني بل لآمرهم بالعبادة أو ليتذللوا إلي أما بالنسبة إلى 
المطيع فظاهرء وأما بالنسبة إلى العاصي فبشهادة الفطمرة على تذلله» وإن تخرص 
وافترى . كذا فى الارشاد لامام الحرمين. 


وذهب كثير من أهل التأويل إلى أن المعنى ليكونوا عباداً لي فتكون الآية على 
عمومها على أنها يعارضها قوله تعالى ظ ولقد ذرأنا جهنم كثيراً من الجن والإنس 0# 
وقوله تعالى «إنما نمل هم ليزدادوا إثيأ9» وجعل اللام للعاقبة كما في قوله تعالى 
م فالتقطه آل فرعون ليكون هم عدواً وحزناً 4" إفايصح ف فعل من يجهل 
العواقب فيفعل لغرض فلا يحصل ذلك بل ضده فيجعل كأنه فعل الفاعل هذا 
الغرض الفاسد تنبيهاً على أخطائه.» وكيف يتصور في علام الغيوب أن يفعل فعلاً 
لغرض يعلم قطعاً أنه لا يحصل البتة بل يحصل ضده. والعجب من المعتزلة كيف لا 
يعدون ذلك سفها وعبثاً. . ؟ 


)00 سورة الذاريات آية رقم 65 
0( سورة الذاريات آية رقم لاه . 
() سورة الأعراف آية رقم 11/8 . 
)4( سورة آل عمران آية رقم 109/8. 
)5( سورة القصص آية رقم ۸ . 


مكنا 


الثامن : قوله تعالى: #كل ذلك كان سيئه عند ربك مكر وها“ جعل المنهيات 
مكروهة فلا تكون مرادة» لأن الإرادة والكراهة ضدان» ورد بعد تسليم كونه إشارة 
إلى المنهيات الواقعة ليلزم كونها مرادة بأن المعنى أا مكروهة عند الناس وفي مجال 
العادات لا عند الله فيلزم المحال. 


وأما جعل المكروه مجازاً عن المنهي فلغو من الكلام لكون ذلك إشارة إلى ا منهي . 


)0 سورة الإسراء آية رقم 8 . 


۸۱ 


المبحث الثالث 
لا حكم للعقل بالحسن والقبح 


(قال: المبحث الثالث. 


لا حك العقل لعن القع يمفتن اميتشقاق المليع الام عنلة اله تعالى, 
خبلافاً للمعتزلة. وأما بمعنى صفة الكمال والنقص أو ملاءمة الغرض أو الطبع 
ار فعندنا الحسن بالأمرء والقبح بالنهي. بل عينهما وعندهم الأمر 

للحسنء والنهي للقبح حتى لو لم يدركا بالعقل ضر ورة أو نظرا كان الشرع كاشفاً 

الامبيناً) . 
EG‏ هت أنها لا تتصف 
بالحسن والقبح بالمعنى الذي يذكره. أ CE oT‏ إلى أ 
بخلقه » ومن آثار فعله » وإلى أا بتفسير الخنصم يتعلقان بأفعال الباري إثباتاً ونفياً. 
- وقد اشتهر أن الحسن والقبح عندنا شرعيان وعند المعتزلة عقليان» وليس النزاع في 
الحسن والقبح بمعنى صفة الكمال والنقص كالعلم والجهل » وبمعنى الملاءمة للغرض 
وعدمها كالعدل والظلم » وبالجملة كل ما يستحق المدح أو الذم في نظر العقول 
ومجاري العادات, فان ذلك يدرك بالعقل . ورد الشرع أم لاء وإغاالنزاع في الحسن 
والقبح عند الله تعالى بمعنى استحقاق فاعله في حكم الله تعالى المدح أو الذم عاجلا 
والثواب والعقاب آجلاً. ومبنى التعرض للثواب والعقاب على أن الكلام في أفعال 
العبادء فعند ذلك بمجرد الشرع بمعنى أن العقل لا يحكم بأن الفعل حسن أو قبيح في 
حكم الله تعالى» بل ما ورد الأمر به فهو حسن › وما ورد النهي عنه فقبيح من غير 
أن يكون للعقل جهة محسنة أو مقبحة في ذاته ولا ببحسب جهاته واعتباراته حتى لو أمر . 
بمابى عنه صار حسناً وبالعكس وعندهم للفعل 0 جهة حسنة أو مقبحة في حكم الله 


. في (ب) للعقل بدلاً من (للفعل)‎ )١( 


YAY 


تعالى » يدركها العقل بالضرورة كحسن الصدق النافع » وقبح الكذب الضارء أو 
بالنظر كحسن الكذب النافع » وقبح الصدق الضارء أو بورود الشرع» كحسن 
صوم يوم عرفة » وقبح صوم يوم عيد. 

فإن قيل : فأي فرق بين المدعيين في هذا القسم . 

قلنا: الأمر والنهي عندنا من موجبات الحسن والقبح بمعنى أن الفعل أمر به 
فحسن» ونی عنه فقبح › زعندهم من مقتضايته بمعنى أنه حسن فأمر به» أو قبح 
فنهى عنه» فالأمر والنهي إذا وردا كشفا عن حسن وقبح سابقين حاصلين للفعل 
لذاته أو لجهاته؛ ثم لكل من الفريقين تعريفات للحسن والقبيح يتناول بعضها فعل 
الباري» وفعل غير المكلف, والمباح دون البعض وقد بينا تفصيل ذلك في شرح 
التنقيح » وفوائد شرح مختصر الأصول . 


. في (ب) المذهبين بدلاً من (المدعيين)‎ )١( 


YAY 


أدلة أهل السئة 
(قال لنا : 


من السمع قوله تعالى وما کنا معذبين حتى نبعٹ رسولا چ ومسن العقسل 
وجوه: 

الأول: لو حسن الفعل أو قبح لذاته لما اختلف حسناً وقبحاً كالقتل حداً وظلياً. 
والضرب تأديباً وتعذيباً والكذب أو الصدق إنقاذاً وإهلاكاً. 

الثاني : لو كانا بالذات لما اجتمعا كما في أخبار من قال لأكذبن غداً أو هذا الذي 
تكلم به كاذب . 

الثالث : العبد لا يستقل بفعله لما سبق وعندهم لامدح ولا ذم من الله تعالى إلا 

وأما الاستدلال بأنهما لو كانا حقيقين. وها ثبوتيان لكونها مقتضى اللا حسن 
واللاقبح العدميين لزم من اتصاف الفعل بها قيام المعنى بالمعنى؛ بل قيام الموجود 
بالمعدوم لأا لكونهما الداعي والصارف يتقدمان الفعل . وبأنه إذا اختلفت الأفعال 
حسناً وقبحاً بالذات. أو الاعتبار ويبطل اختيار الباري في شرعية الأحكام وتعيين 
الحلال والحرام فضعيف) . 

تمسك أصحابنا بوجوه يدل بعضها على أن الحسن والقبح ليسا لذات الفعل ولا 
لهات واعتبارات فيه» وبعضها على أنبم| ليسا لذاته خاصة . 

الأول: لو حسن الفعل أو قبح عقلاً لزم تعذيب تارك الواجب» ومرتكب 


)١(‏ سورة الإسراء آية رقم حك 


YA 


مات غيرتائب واللازم باطل لقوله تعالى لظ وما کنا معذيين حتى نبعث رسولا 4 . 

الثاني : لو كان الحسنن والقبح بالعقل لما كان شيء من أفعال العباد حسناً ولا 
قبيحاً عقلاً» واللازم باطل باعترافكم . وجه اللزوم أن فعل العبد إما اضطراري» 
و إمااتفاقي. ولا شىء منهم|ا بحسن ولا قبيح عقلاً. 

أما الكبرى فبالاتفاق » وأما الصغرى فلأن العبد إن لم يتمكن من الترك فذاك» 
وإن تمكن فإن لم يتوقف الفعل على مرجح › بل صدر عنه تارة» ولم يصدر أخرى بلا 
تجدد أمر كان اتفاقياً على أنه يفضي إلى الترجح بلا مرجح؛ وفيه انسداد باب إثبات 
الصانع »وإن توقف فذلك المرجح إن كان من العبدء فينقل الكلام إليه ويتسلسل » 
وإن لم يكن فمعه إن لم يجب الفعل » بل صح الصدور واللا صدورء عاد الترديد 
ولزم المحذورء وإن وجب فالفعل اضطراري والعبد جبور. 


واعترض بأن المرجح هو الارادة التي شأنها الترجيح والتخصيص › وصدور 
ولو سلم فالوجوب بالاختيار لا يناي الاختيار ولا يوجب الاضطرار ا مناي 


وأجيب أنه قد ثبت بالدليل لزوم الانتهاء إلى مرجح لا يكون من العبد» ويجب 
معه الفعل » ويبطل استقلال العبد. ومثله لا بحسن ولا يقبحء ولا يصح التكليف به. 
عندهم وأما الاعتراض بأنه استقلال في مقابلة الضرورة» ومنقوض بفعل الباري فقد 
عرفت جوابه. 


الثالث: لو كان قبح الكذب لذاته لما تخلف عنه في شيء من الصور ضرورة» ' 
واللازم باطل فيا إذا '»تعين الكذب» لإنقاذنبي من اللاك فإنه يجب قطعاً 
فيحسن » وكذا كل فعل يجب تارة» ويحرم أخرى كالقتل › والضرب حدا وظلما . 


. ٠١ سورة الاإسراء آية رقم‎ )١( 
. ف (أ) بزيادة (إذا)‎ )5( 


YAo 


واعترض بأن الكذب في الصورة المذكورة باق على قبحه إلا إذا”"2 ترك إنجاء النبي 
أقبح منه» فيلزم ارتكاب أقل القبيحين تخلصاً عن ارتكاب الأقبح» فالواجب الحسن 
هو الانجاء لا الكذب . وهذا إذا سلمنا عدم إمكان التخليص بالتعريض وإلا ففي 
المعاريض مندوحة عن الكذب29) 

والجواب : أن هذا الكذب لما تعين سبباً وطريقاً إلى الإنجاء الواجب كان واجباً 
فكان حسناً. وأما القتال229 ومحصله”) الضرب حداً فأمره) ظاهر. 

الرابع : لو كان الحسن والقبح ذاتيين لزم اجتاع المتنافيين في إخبار من قال 
لأكذبن غداً. لأنه إما صادق فيلزم لصدقه حسنه ولاستلزامه الكذب في الغد قبحه» 
وإماكاذب فيلزم لكذبه قبحه» ولاستلزامه ترك الكذب في الخد حسنه» وقد يقرر 
اجقاع المتنافيين في اخبار الغدي كاذباً فإنه لكذبه چ »ولاستلزامه صدق الكلام 
الأول حسن أو لأنه إما حسن فلا يكون القبح ذاتياً للكذب »و! ما قبيح فيكون تركه 
حسناً مع استلزامه كذب الكلام الأول وهو قبيح » ومبني الاستلزام على انحصار 
الأخبار الغدي في هذ01*'الواحد . وقد يقرر بأنه إما صادق» وإماكاذب. وأيأماكان 
يلزم اجتاع الحسن والقبح فيه» ومبنى الكل على أن ملزوم الحسن حسن» وملزوم. 
القبيح قبيح » وأن كل حسن أو قبح ذاتيء ويمكن تقرير الشبهة بحيث يجتمع الصدق 
والكذب في كلام واحد» فيجتمع الحسن والقبح» وذلك إذا اعتبرنا قضية يكون 
مضمونها الاخبار عن نفسها بعدم الصدق. فيتلازم فيها الصدق والكذب »كا تقول 
هذا الكلام الذي أتكلم به الآن"“ ليس بصادق» فإن صدقها يستلزم عدم صدقها 


(۱) في (ب) إن بدلاً من (إذا). 

(؟) الحديث رواه البخاري في باب الدب رقم ١ء‏ ولمعاريض من التعريص خلاف التصريح» 
ومندوحة » فسحة ومتسع . وأخرجه الطبري في التهذيب والطبراني” في الكبير ررجاله ثقات؛ وأخرجه 
ابن عدي من وجه آخر عن .قتادة مرفوعاًء وأخرجه أبو بكر بن كامل في فوائله والبيهقيٌ قي الشعب من 
طريقه. 

() في (ب) القتل بدلاً من (القتال) . 

(4) ف (أ) بزيادة (وحصله) . 

(ه) في (أ) بزيادة (هذا). 

6 ف () بزيادة لفظ (الآن) . 


الحا 


وبالعكس. وقد يورد ذلك في صورة كلام غدلي وأمسي ع فيقال الكلام الذي أتكلم 
به غداً ليس بصادق أو لاشيء مما أكلم به غداً بصادق خارجية» ثم يقتصر في الغد 
على قوله ذلك الكلام الذي تكلمت به أمس صادق» فان صدق كل من الكلام 
الغدي والأمسي يستلزم عدم صدقههم| وبالعكس» وهذه مغلطة تحير فى حلها عقول 
العقلاء وفحول ا N‏ جذر الأصم"» قد اف 
الأقاريل فلم أظفر ما يروي الخليل؟ وتأملت كني فم بظهر إلا قل من اليل » 
وهوأن الصدق أو الكذب كما يكون حالاً للحكم أي للنسبة الاريجابية أو السلبية عل 
ما هو اللازم في جميع القضاياء قد يكون حك أي محكوما به محمولاً على الشىء 
بالاشتقاق کا في قولنا هذا صادق » وذاك كاذب » ولا يتناقضان إلا إذا اعتبرا حالين 
لحكم واحد» أو حكمين عل موضوع واحد بخلاف ما إذا اعتبر أحدهها حالاً 
للحكمء الا کا اف المرجع احتلافاً حلا كما في قولنا: السماء 
تحتنا. . صادق أو كاذب أو خفياً. . كما في الشخصية التي هي مناط المغلطةء 
فأما إذا فرضناها كاذية لم يلزم إلا صدق نقيضهاء وهو قولنا هذا الكلام صادق» 
فيقع"» الصدق حكباً للشخصية لا حالاً لحكمهاء وإفاحال حكمها الكذب على ما 
فرضناء والصدق حال للنسبة الايجابية التي هي حكم النقيض وحكم للشخصية التي 
هي الأصل »فلم يجتمعا حالين لحكم ولا حكمين لموضوع وكذا إذا فرضبناها صادقة» 
وحينئذ فلعل المجيب يمنع تناقض الصدق والكذب المتلازمين بناء على رجوع أحده| 
إلى حكم الشخصية والآخر إلى موضوعها. لكن الصواب عندي في هذه القضية ترك 
الجواب والاعتراف بالعجز عن حل الإشكال . 

الخامس : لوكان الفعل حسناً أو قبيحاً لذاته لزم قيام العرض بالعرض وهو باطل 
باعتراف الخصم وجا مرّمن الدليل» وجه اللزوم أن حسن الفعل مثلاً أمر زائد عليه» 


7 جذر الأصم : (هو الكسر الذي لا كن النطق به) . 
(؟) في (ب) إلا بدلا من (ما). 

0 في (ب) أقل القليل بدلاً من (القليل) . 

. سقطمن (ب) من وتأملت إلى قوله: القليل)‎ )٤( 
. في (ب) فيمتئع بدلا من (فيقع)‎ )٥( 


YAY 


لأنه قد يعقل الفعل ولا يعقل حسنه أو قبحه» ومع ذلك فهو وجودي غير قائم 
بنفسه » وهذا معنى الحعرض» أما عدم القيام بنقسهء فظاهر. وأما الوجود فلأن 
نقيضه لا حسن وهو سلب إذا لم يكن سلباً لاستلزم محلا موجوداً فلم يصدق على 
المعدوم أنه ليس بحسن وهذا باطل بالضرورة وإذا كان أحد النقيضين سلبياً» كان 
الح وجودياً ضرورة امتناع النقيضين ثم إنهصفة" للفعل الذي هو 
أيضاً عرض يلزم قيام العرض بالعرض » واعترض بأن النقيضين قد يكونان عدميين 
كالامتناع واللامتناع » وبأن صورة السلب أعني ما فيه حرف النفي لا يلزم من 
صدقه على المعدوم أن يكون سلباً محضاً لجواز أن يكون مفهوماً كلياً يصدق على أفراد 
بعضها وجودي » وبعضهاعدمي كالأمكن ”© الصادق على الواجب والممتنع » وبأنه 
منقوض بإمكان الفعل » فإنه ذاتي له مع إجراء الدليل فيه » وإنما لم ينقضوا الدليل 
بأنه يقتضي أن لا يتصف الفعل بالحسن الشرعي للزوم قيام العرض بالعرض» لأن 
الحسن الشرعي عند التحقيق قديم لا عرض » ومتعلق بالفعل لا صفة له وقد بينا 
ذلك في شرح الأصول. 

الساؤامن : لو حسن الفعل أو قبح لذاته أو لصفاته وجهاته9) لم يکن الباري 
غتاراً في الحكم واللازم باطل بالاجماع . وجه اللزوم أنه لا بد في الفعل من حكم » 
والحكم على خلاف ما هو المعقول قبيح لا يصح عن الباري . بل يتعين عليه الحكم 
بالمعقول الراجح بحيث لايصح تركه» وفيه نفي للاختيار. 

واعترض بأنهوإن لم يفعل القبيح لصارف الحكمة», لكنه قادر عليه» بتمكن 
منه» ولو سلم فالامتناع لصارف الحكمة.لا ينفي الاختيار على أن الحكم ندم 
قديم » فكيف.يكون بالاختيار» اللهم إلاأن يقصد الإلزام أو يراد جعله متعلقا 
بالأفعال. 
)١(‏ في (ب) صيغة بدلاً.من (صفة) . 
(۲) في (ب) كلا إمكان بدلاً من (كالامكن) 
(۳) في (أ) وجله بدلاً من (وجهاته) . 
)٤(‏ الحكمة: المعرفة بالدين» والفقه في التأويل» والفهم الذي هو سجية ونور من الله تعالى . قاله مالك 


ورواه عنه ابن وهب وقاله ابن زيدكء وقال قتادة والحكمة» السنة وبيان الشرائع » وقيل الحكم والقضاء 
خاصة. راجع تفسير القرطيي#ج ۲ ص 11 . 


YAA 


السابع : قبح الفعل أو حسنه إذا كان صارفاً عنه أو داعياً إليه كان سابقاً عليه 
فيلزم قيام الموجود بالمعدوم . 

واعترض بأن الصارف والداعي في التحقيق هو العلم باتصاف الفعل بالقبح أو 
امسن عند الحصول . 


امك 


حسن الاحسان وقبح العدوان 
ليس موضع شك 

قال (تمسكوا بوجوه :الأول : أن حسن الاحسان وقبح العدوان مما لا يشك فيه 
عاقل و إن لم يتدين' : قلنا: لا بالمعنى المتنازع . 

الثاني: من استوى في غرضه الصدق والكذب. وإنقاذ الغريق وإهلاكه يؤثر 
الصدق والإنقاذ وما ذاك إلا لحسنهما عقلا . 

قلنا: بل لكونهيا أصلح وأوفق لغرض العامة وأليق برقة الجنسية. على أن هذا 
القطع إنما هو عند فرض التساوي ولا تساوي فإنه حال. 

الثالث: لو كان بالشرع لما ثبت أصلاً لأن امتناع كذب ألباري؛ وأمره بالقبح, 
ونهيه عن الحسن يكون أيضاً بالشرع فيدور. 


قلنا: قد سبق بیان امتناع كذبه من غير دور على أنا لا نجعل الحسن بالأمر بل 
نفسه ولا دور حينئذ. 


الرابع: - لولم يقبح منه الكذب وإظهار المعجزة عند الكاذب لم تثبت النبوة . 
قلناء رما يمكن الشيء ويقطع بعدم وقوعه كسائر العاديات . 
الخامس : من عرفه بذاته وصفاته وإنعاماته. ثم أشرك به ونسب إليه ما لا يليق به 
من الز وجية والولد. وسائر سات الحدوث والنقصان. وأصر على الكفران. وعبادة 
الأوثان. علم قطعاً أنه في معرض الذم والعقاب . 
قلنا: لما علم من استقرار الشرايع بذلك واستمرار العادات عليه . 
السادس : لو لم يكن وجوب النظر غقلياً لزم إقحام الأنبياء عليهم السلام وقد 


)١(‏ في (ج) (تبين). 
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مر ولقوة الأخيرين ذهب البعض منا إلى الحسن والقبح عقلاً فى بعض الأفعال) . 

للمعتزلة في كون الحسن والقبح عقليين وجوه: 
الظلم والكفران ما اتفق عليه العقلاء حتى الذين لا يتدينون بدين ولا يقولون بشرع 
كالبراهمة”" والدهرية" وغيرهم » بل ريما يبالغ فيه غير الملين حتى يستقبحون ذبح 
الحیوانات. وذلك مع اختلاف أغراضهم وعاداتهم ورسومهم ومواصفاتهم . فلولا 
أنه ذاتي للفعل يعلم بالعقل لما كان كذلك. 

والحواب : منع الاتفاق على الحسن والقبح بالمعنى المتنازع › وهو كونه متعلق 
غرض العامة وطباعهم وعدمهاء ومتعلق المدح والذم فى جاري العقول والعادات ولا 
نزاع في ذلك فبطل اعتراضهم بأنا نعني بالحسن ما ليس لفعله مدخل في استحقاق 
الذم» وبالقبح خلافه, وأما اعتراضهم بأنه لما ثبت المدح والذم واستحقاق الثواب 
والعقاب فى الشاهد» فكذا في الغائب قياساًء فلا يخفى ضعفه. كيف» وغير المتشرع 
ربما لا يقول بدار الآخرة والثواب والعقاب . 

الثاني: أن من استوى في تحصيل غرضه الصدق والكذب بحيث لا مرجح أصلاً 
. ولا علم باستقرار الشرائع على تحسين الصدق» وتقبيح الكذب » فإنه يؤثر الصدق 


6 طائفة دينية موطنها الهند تنتسب إلى إبراهام , والبراهمة هم طبقة الكهنة والحكام والفلاسفة أعل 
المراتب في الديانة الهندوكية ويمثلون طبقة اجقاعية وراثية خاصة يقول الشهرستاني: ثم إن البراهمة 
تفرقوا أصنافاً فمنهم أصحاب البددة أي البوذيين راجع ما كتبه البيروني في كتابه وتحقيق ما للهند من 
مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة» . وفيه تفصيل لهذا الذهب وما تفعله هذه الطائفة , 

(؟) مذهب اعتقادي اشتق اسمه من الده _ والقول بأزليته وقدمه وأن الحياة بما فى ذلك أفعال البشر تجري 
نتيجة للقوانين الطبيعية وإلى هذا تشير الآية مإ وقالوا ما هي إلا حياتنا الائيانموت ونحيا وما يبلكنا إلا 
الدهر وما هم بذلك من علم إن هم إلا يظئون#. ويستتبع ذلك اعتقادهم أن الادة لا تفنى » وأن 
الحواس هي أبواب المعرفة دون غيرها وأن المحسوسات هي الحقيقة الثابتة لهذا كثيراً ما يطلق على 
الدهريه اسم المادية أو الطبيعية وإن كانت تختلف الواحدة عن الأخرى في بعض الوجوه وقد نشأت 
هذه المدرسة في التفكير الاسلامي نتيجة للتأثر بمترجمات الفلسفة اليونانية. 
راجع القاموس الاسلامي ج ۲ ص ۳۹۷ . 


قطعاً وما ذاك إلا لأن حسنه ذاتي ضروروي عقلي» وكذلك إنقاذ من أشرف على 
الملاك حيث لا يتصور للمنقذ نفع وغرض ولو مدحاً وثناء . 

والجواب: أن إيثار الصدق ا تقرر في النفوس من كونه الملائم لغرض العامة 
ومصلحة العام والاستواء المفروض إفا هو في تحصيل غرض ذلك الشخص»› 
واندفاع حاجته لا على الاطلاق . كيف والصدق ممدوح » والكذب مذموم عند 
العقلاء. وعلى مذهبكم عند الله أيضاً بحكم العقل. ولو فرضنا الاستواء من كل 
وجه» فلا نسلم إيثار الصدق قطعاًء وإنما القطع بذلك عند الفرض والتقديرء 
فيتوهم أنه قطع عند وقوع المقدر المفروض.ء وقد أوضحنا الفرق في فوائد شرم”) 
الأصول. 

وأما انقاذ الهالك فلرقة الجنسية المجبولة فى الطبيعة» وكله يتصور" مثل تلك 
الحالة لنفسه» فيجره استحسان ذلك الفعل من غيره فى حق نفسه إلى استحسانه من 

وبالجملة لا نسلم أن إيثار الصدق والإنقاذ عند من لم يعلم استقرار الشرائع على 
حسنها إنما هو لحسنهع) عند الله على ما هو المتنازع بل لأمر آخر. 

الثالث: لولم يثبت ال حسن والقبح إلا بالشرع لم يثبتا أصلاًء لأن العلم بحسن 
ما أمر به الشارع أو أخبر عن حسنه» وبكذب ما نى عنه أو أخبر عن قبحه يتوقف 
على أن الكذب قبيح لايصدر عنه. وأن الأمر بالقبيح والنهي عن الحسن سفه وعبث 
لا يليق بهء وذلك إما بالعقل والتقدير أنه معزول لا حكم له. وإما بالشرع فيدور. 

والجواب: آنا لا نجعل الأمر والنهي دليل الحسن والقبح ليرد ما ذكرتم» بل 
نجعل الحسن عبارة عن كون الفعل متعلق الأمر والمدح ٠‏ والقبح عن كونه متعلق 
النهي والذم .قال إمام ا لحرمين: وما يجب التنبيه له أن قولنا لا يدرك الحسن والقبح إلا 
(1) هذا الكتاب لعز الدولة سعيد بن منصور المعروف بابن كمونة المتوفي سئة 1۷١‏ ه أتى فيه بجميع الفا 

ابن سينا من غير إخلال إلا با هو لضر ورة اندراج الكلام وخرج ما التقطه من كتب الحكباء ومن شرح 

العلامة نصير الدين وما استنبطه فكره فصار كتابا كالشرح للإشارات وسماه «شرح الاصول والحمل من 

مهمات العلم والعمل». ولعل صاحب المقاصد عمل عليه بعض الخطوط والتعليقات. 
(؟) في (ب) وكأنه بدلاً من (وكله) . 
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بالشرع تجوز حيث يوهم كون الحسن زائداً على الشرع موقوفاً إدراكه عليه وليس 
الأمر كذلك. بل الحسن عيارة عن نفس ورود الشرع بالئئاء على فاعله وكذا ف 
القبح » فإذا وصفنا فعلاً بالوجوب » فلسنا نقدر للفعل الواجب صفة بها يتميز عا 
ليس بواجب» وإنما المراد بالواجب الفعل الذي ورد الشرع بالأمر به إيجاباء وكذا 
إل 

هذا وقد بينا في بحث الكلام امتناع الكذب على الشارع من غير لزوم دور. 

الرابع : لو لم يقبح من الله تعالى شيء لجاز إظهار المعجزة على يدالكاذب وفيه 
انسداد باب إثبات النبوة. 

والجواب : أن الاإمكان العقلي لا يناني ال جزم بعدم الوقوع أصلاً كسائر العاديات. 

الخامس: إنا قاطعون بأنه يقبح عند الله تعالى من العارف بذاته» وصفاته أن 
يشرك به» وينسب إليه الزوجة والولد» وما لا يليق به من صفات النقص وسات 
الحدوث بمعنى أنه يستحق الذم والعقاب في حكم الله تعالى سواء ورد الشرع أولم 
يرد . 

والحواس: أن مبنى القطع على استقرار الشرائع على ذلك» واستمرار العادات 
بمثله في الشاهد فصار قبحه مركوزاً في العقول حيث يظن أنه بمجرد حكم العقل . 
الأنبياء وقد مر بجوابه» ولقوة هاتين الشبهتين ذهب بعض أهل السنة وهم الحنفية 
إلى أن حسن بعض الأشياء وقبحها ما يدرك بالعقل كا هو رأي المعتزلة كوجوب أول 
الواجبات » ووجوب تصديق النبي وحرمة تكذيبه دفعاً للتسلسل » وكحرمة الإشراك 
بالته » ونسبة ما هو فى غاية الشناعة إليه على من هو عارف به وبصفاته » وكمالاته 
ووجوب ترك ذلك ولا نزاع في أن كل واجب حسن» وكل حرام قبيح إلا أهم لم 
يقولوا بالوجوب أو الحرمة على الله تعالى» وجعلوا الحاكم بالحسن والقبح والخالق 
لأفعال العباد هو الله تعالى» والعقل الة لمعرفة بعض ذلك من غير إيجاب ولا توليد» 
البعض . 


4۳ 


قال (المبحث الرابع) 

(لا قبيح من الله تعالى وإن كان هو الخالق للكل؛ ولا واجب عليه وإن حسن 
أفعاله بحكم الشرع . 

والمعتزلة لما قالوا بوجوب أشياء عليه وثبوت قبائح بالعقل ذهبوا إلى أن يفعل 
البتة ما وجب ويترك ما قبح فوقع الايقان على أنه لا يفعل قبيحاً. ولا يترك واجباً 
واضطر وا في تفسير الواجب عليه تعالى ثم اضطروا إلى أن معناه أنه يفعله البتة. وإن 
جاز تركه وهو مع كونه رجا بالغيب مجرد تسمية) . 

لا حلاف في أن الباري لا يفعل قبيحاًء ولايترك واجباً. أما عندنا فلأنه لا قبح 
منه ولا واجب عليه لكون ذلك بالشرع » ولا يتصور في فعله. وأما عند المعتزلة فلأن 
كل ما هو قبيح منه فهو يتركه البثة» وما هو واجب عليه فهو يفعله البتة. وسيجيء 
ذكر ما أوجبوا عليه › فإن قيل: الكفر والظلم والمعاصي كلها قبائح . وقد خلقها الله 
تعالى . 


قلنا: نعم إلا أن خلق القبيح ليس بقبيح » فهو موجد القبائح لا فاعل ها. 

فإن قيل : فلا يفعل الحسن أيضاً لأنه لا حكم عليه أمراً كا لا حكم عليه نهياً. 
تعالى فالأمر أظهر. 

فإن قيل : الذي ثبت من مذهبنا هو أنه لا واجب عليه بمعنى أن شيئاً من أفعاله 
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ليس مما أمر الشارع به وحكم أن فاعله يستحق المدح » وتاركه الذم عند الله 
اللزوم عليه كما في تركه من الاخلال بالحكمة . 


قلا“ : على الأول لا نسلّم أنه يستحق الذم عقلا”" على فعل أو ترك» » فانه امالك 
على الاطلاق . وعلى الثاني لا نسلم أن شيئاً من أفعاله يكون بحيث يحل تركه بحكمة 
لجواز أن يكون له في كل فعل أو ترك حكم ومصالح لا تهتدي إليها العقول. فإنه 
الحكيم الخبير على أنه لا معنى للزوم عليه9©إلاعدم التمكن من الترك. وهو يناف 
الاختيار. ولو سلّم فلا يوافق مذهبهم أن صدور الفعل عنه على سبيل الصحة من 
غير أن ينتهي الوجوب . ولهذا اضطر المتأخرون منهم إلى أن معنى الوجوب على الله 
أنه يفعله البتة» ولا يتركه »و إذكان الترك جائزاً كا في العاديات. فإنا نعلم قطعاً أن 
جبل49» أحد باق على حاله لم ينقلب ذهباً وإن كان جائزا . 


والجواب : أن الوجوب حينئذ جرد تسمية والحكم بأن الله تعالى يفعل البتة ما 
سميتموه واجبا جهالة وادعاءمن شرذمة بخلاف العاديات» فانها علوم ضرورية 
حلقها الله تغال لكل عافن والعجب أنهم لا يسمون كل ما أخبر به الشارع من 
أفعاله واجباً عليه» مع قيام الدليل على أنه يفعله البتة. 


)ع( في (ب) فإن بزيادة (الفاء) . 

(۲) في (أ) بريادة “إعقلا) . 

(۳) فى (ب) لا لوم بدلاً من (للزوم) . 

(4) الجبل في اللغة: المرتفع الشامخ من الأرض» وضده السهل والجمع جبال ويقال للجبال الأعلام 
والأطواد والرواسي وجاءت هذه الترادفات جميعاً في القرآن . قال تعالى : ؤ وله الوار المنشئات في 
البحر كالأعلام» وقال: «إفانفلق فكان كل فرق كالطود العظيم» وقال: طوهو الذي مد الأرض 
وجعل فيها رواسي ‏ . 
وجبل أحد: بالقرب من المديلة تنسب إليه المعركة التي نشبت بين المسلمين والمشركين من قريش في 
١‏ شوال عام ۴ ه مارس 4؟5 م. 
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جواز تكليف ما لا يطاق ولا تعلل أفعاله 
تعالى 
قال (الملبحث الخامس) 


(لا يمتنع تكليف ما لا يطاقء ولا تعلل أفعاله بالأغراض خلافاً للمعتزلة, 
وعمدتهم أن تكليف ما لا يطاق سفه. والفعل اخالي عن الغرض عبث. فلا يليق 
“بالحكيم. وقد عرفت ضعفهما) . 

جعل أصحابنا جواز تكليف ما لا يطاق وعدم تعليل أفعال الله تعالى بالأغراض 
من فروع مسألة الحسن والقبح » وبطلان القول» بأنه يقبح منه شيء» ويجب عليه 
فعل أو ترك لأن المخالفين إنما عولوا فى ذلك على أن تكليف ما لا يطاق سفهء 
والفعل الخالي عن الغرض فيا شأنه ذلك عبث» وكلاهما قبيح » لا يليق بالحكمة» 
فيجب عليه تركه. والمعتزلة منهم من ادعى العلم الضروري بقبح تكليف ما لا 
یطاق» حتى زعم بعض 2١‏ جهلتهم أن غير العقلاء كالصبيان والمعاينة » يستقبح ذلك» 
بل البهائم أيضاً بلسان الحال حيث يحاربون بالقرون والأذناب وكثير من الأعضاء 
عند عدم الطاقة ء وأنت خبير بأن هذا منافرة للطبع وألم ومشقة وتضرر لا قبح بالمعنى 
المتنازع » ومنهم من أثبته بقياس الغائب على الشاهد, فإن العقلاء حتى الذاهلين 
عن النواهي الشرعية» بل المنكرين للشرائع يستقبحون تكليف الموالي عبيدهم ما لا 
يطيقونه » ويذمونهم على ذلك» معللين بالعجز وعدم الطاقة. 

والجواب: أن ذلك من جهة قطع المستقبحين بأن أفعال العباد معللة بالأغراض 
وأن مثل ذلك مناف لغرض العامة ومصلحة العالم » ولا كذلك تكليف علام 
الغيوب إمآأ لتنزه أفعاله من" الغرض وإما لقصده حكما ومصالح لا تهتدي إليها 
'العقول. 

. في (ب) بزيادة لفظ (بعض)‎ )١( 


(۲) في (ب) عن بدلاً من لفظ (من) . 
5) في (آ) بزيادة لفظ (إبب” 


فإن قيل : كلامنا في تكليف التحقيق والمعاقبة على الترك لا في التكليف لأسرار 
أخركما في التحدي, 

قلنا: نحن أيضاً إنما نعتبر احتال أسرار أخر في ذلك التكليف» وفي ثثبيت 
استحقاق العقاب. 


قال رثم المتنازع) 

(في الأول ما أمكن في نفسه ولم يقع متعلقاً لقدرة العبد أصلاً كخلق الآجسام 
أو عادة كالصعود إلى السماء لا ما امتنع لذاته.كجمع النقيضين . فإن الجمهور على 
امتناع التكليف به بناء على أنه يستدعي تصور المكلف به واقعاًء والمستحيل لا يتصور 
إلا على سبيل التشبيه والنفي ولا ما امتنع لسابق علم أو إخبار من الله تعالى بعدم 
وقوعه فإن التكليف به واقع وفاقاً. ثم النزاع في الجواز. وإلا فالوقوع منفي بحكم 
النص والاستقزاء. وف التكليف بمعنى طلب تحقيق الفعل والاتيان به. واستحقاق 
العذاب على الترك؛ وإلا فعل قصد التعجيز ؤاقع وفاقاًء وبهذا يظهر أن تمسك 
المانعين بمثل 8« لا يكلف الله نفسا إلا وسعها 4“ ليس على المتنازع. وكذا 
تمسك المجوزين بمثل افأتوا بسورة#" وبأن فعل العبد ليس بقدرته وبأن 
التكليف قبل الفعل والقدرة معه وبأن من علم الله أنه لا يؤمن مكلف بالايمان مع 
استحالته منه لاستحالة الجهل على الله تعالى. وفي كلام كثير من المحققين أن 

التكليف بالممتنع لذاته كجمع النقيضين جائز بل واقع. لأن مثل أبي لهب" 

مكلف بأن يصدق في جميع ما جاء به. ومن جملته أنه لا يصدقه أصلاًء فقد كلف 

بأن يصدقه فى أنه لا يصدقه, وهو جمع للنقيضين . 

والجواب: بأن المكلف به ليس إلا تحصيل الايمان وهو ممكن في نفسه 
ممتنع لسابق العلم والإخبار أو بأنه إنما كلف التصديق بما عدا هذا الاخبار 
ضعيف). 
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(۳) هو عبد العزى بن عبد المطلب بن هشام من قريش» عم رسول الله و » وأحد الاشراف الشجعان 
في الجاهليةء ومن أشد الناس عداوة للمسلمين في الإسلام؛ كان غنياً عتياً كبر عليه أن يتبع ديناً جاء 
به ابن أخيه فآذى أنصاره وحرض عليه وقاتلهم كان أحمر الوجه فلقب بأبي لهب مات بعد وقعة بدر 

بأيام ولم يشهدها عام ۲ ه . 
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يشير إلى تحرير سحل النزاع على ما هو رأي المحققين من أصحابناء فإنه حكى عن 
بعضهم تجويز تكليف المحال حتى الممتئع لذاته» كجعل القديم محدثا وبالعكس» 
وعن بعضهم أن تكليف ما علم الله تعالى عدم وقوعه أو أراد ذلك أو أخبر به كلها 
تكليف ما لا.يطاق. 

فنقول مراتب ما لا يطاق ثلاثة أدناها ما يمتنع بعلم الله تعالى بعدم وقوعه» أو 
لإرادته ذلك أو لإخباره بذلك» ولا نزاع في وقوع التأليف به فضلاً عن الحواز فإن من 
مات على كفره» ومن حبر الله تعالى بعدم إيمانه يعد عاصياً إجماعاً وأقصاها ما يمتنع 
لذاته كقلب الحقائق › وجمع الضدين أو التقيضين. وف جواز والعييده رجدياء 
على أنه يستدعي تصور المكلف به واقعاً» والممتنع هل يتصور واقعاًء »؟ فيه تردد. 

فقيل: لولم يتصور لم يصح الحكم بامتناع تصوره وقبل تصوره. إنما يكون 
على سبيل التشبيه بأن يعقل بين السواد والحلاوة أمر هو الاجتاع . ثم يقال مثل هذا 
الأمرلا يمكن بين السواد والبياض ,أو على سبيل النفي بأن يحكم العقل بأنه لا يكن أن 
يوجد مفهوم هو اجتاع السواد والبياض كذا في الشفاء”" وله زيادة تحقيق وتفصيل 
أوردناها في شرح الأصول. 

والمرتبة الوسطى ما أمكن في نفسه لكن لم يقع متعلقاً لقدرة العبد أصلاً كخلق 
الجسم أو عادة كالصعود إلى السماء» وهذا هو الذي وقع النزاع في جواز التكليف به 
بمعنى طلب تحقيق الفعل والاتيان بهء واستحقاق العقاب على تركه لا إلى قصد 
التعجيز» وإظهار عدم الاقتدار على الفعل كما في التحدي بمعارضة القرآن» فإنه لا 
خفاء في وجوب كونه مما لا يطاق. 

فإن قبل : تكليف الجاد ليس بأبعد من هذا لجواز أن يخلق الله تعالى فيه الحياة 
. والعلم والقدرة. فكيف لم يقع النزاع في امتناعه حتى للقائلين بجواز تكليف الممتنع 
لذاته. 


عثر جلا ود وشرحه أبوعيد eM‏ سن اا ال ب حاير صاحب تحفه نه العتروس» واختصره 


١ را‎ 
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قلنا: لأن شرط التكليف الفهم » ولا فهم للجياد حين هو جماد» ثم الجمهور 
على أن النزاع إنما هو في الحواز وأما الوقوع فمنفي بحكم الاستقراء» وبشهادة مثل 
قوله تعالى # لا يكلف الله نفساً إلا وسعها»”" وبا ذكرنا يظهر أن كثيراً من 
التمسكات المذكورة في كلام الفريقين لم ترد على المتنازع أما للا نعين فمثل قوله 
تعالى 9 لا يكلف الله نفساً إلا وسعها4”” فإنه إغا ينفي الوقوع لا الجواز. 

فان قيل : ماعلم الله أو أخبر بعدم وقوعه يلزم من فرض وقوعه محال» هو جهله 
أو كذبه تعالى عن ذلك. وكل مايلزم من فرض وقوعه حال» فهو محال ضرورة 
امتناع وجودالملزوم بدون اللازم فجوابه منع الكبرى» وإنمايصدق لر كان لزوم 
المحال لذاته. 

أما لوكان لعارض كالعلم أو الخبر فيا نحن فيه فلاء جوا" أن يكونهو” مكنا 
اه ومنشاً لزوم المحال هو ذلك العارض »> ولعل لمذه النكتة في بعض كتبنا 
تقريراً آخر وأما للمجوزين فوجوه: منها مثل قوله تعالى « أنبؤني بأساء هؤلاءه*) 
وقوله تعالى 98 فأتوا بسو رةمن مثله 4(“ وذلك لأنه تكليف تعجيزء لا تكليف تحفيق . 
ومنها أن فعل العبد بخلق الله تعالى وقدرته » فلا يكون بقدرة العبد وهي معنى ما لا 
يطاق وذلك لأن معنى ما لا يطاق أن لا يكون متعلقاً بقدرة العبد» وما وقع التكليف 
به متعلق بقدرته .وإن كان واقعاً بقدرة الله تعالى» ومنها أن التكليف قبل الفعا”" 
والقدرة معه فلا يكون التكليف إلا بغير المقدورء وذلك لأن القدرة المعتبرة ةي 
التكليف هي سلامة الأسباب والآلات لا الاستطاعة التي لا تكون إلا مع الفعل ولو 
صح هذان الوجهان لكان جميع التكاليف تكليف ما لا يطاق» وليس كذلك. ومنها 
أن من علم الله تعالى منه أنه لا يؤمن» بل يموت على الكفر مكلف بالايان وفاقاء مع 
استحالته منه لأنه لو امن لزم انقلاب عنم الله تعالى جهلا 


. 7848 سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
. سقطمن (ب) من أول: وبا ذكرنا إلى قوله : (إلا وسعها)‎ )1( 


(۳) فی (ب) يجوز بدلا من (لجواز) . 
)٤(‏ سقطمن (ب) الضمير (هو) . (1) سورة البقرة آية رقم 0-0 
(0) سورة البقرة آية رقم ١لا‏ (۷) في (ب) فعل العبد بدلاً من (قبل الفعل) . 


3535 


يقال لا نسلّم أ نه لوآمن لزم انقلاب العلم جهلاء بل لزم أن يكون العلم المتعلق 
به من الأزل » أنه يموت مؤمناًء فإن العلم تابع للمعلوم» ود هذا مر عل مكان 
علم لا تغيير علم إلى جهل كما إذا قدرت الآني بالقبيح آنياً بالحسن » فإنه يكون من 
أول الأمرمستحقاً للمدح لا منقلباً من استحقاق الذم إلى استحقاق المدح » لأنا نقول 
الكلام فيمن تحقق العلم بأنه يموت كافراء فعلى تقدير الايمان يكون الانقلاب 
ضرورياًء وكذا الكلام فيمن أخبر الله تعالى بأنه لا يؤمن كأبي جهل 27 وأبي هب 
وأضراها » ولد عرفت أن هذا" ليس من المتنازع» فلا يكون الدليل على هذا 
التقرير وارداً على محل النزاع وأماعلى تقرير كثير من المحققين» فيدل على--أن 
التكليف بالممتنع لذاته كجمع النقيضين جائز بل واقع . 

قال إمام الحرمين في الابرشاد”” . 

فإن قيل: ما جوزتموه عقلاً من تكليف المحال» هل اتفق وقوعه شرعاً. ؟. 

قلنا: قال شيخنا ذلك واقع شرعاً فإن الرب تعالى أمر أبا جهل بأن يصدقه ويؤمن 
به في جميع ما يخبر عنه» وما أخبر عنه أنه لا يمن فقد أمره أن يصدقه بأنه لا يصدقه, 
وذلك جمع بين النقيضين . 

وكذا ذكر الايمام الرازي في المطالب العالية © وقال أيضاً أن الأمر بتحصيل 
الامان مع حصول العلم بعدم الايهان أمر يجمه الوجود والعدم » لأن وجودالايمان 
يستحيل أن يحصل مع العلم بعدم الايمان ضرورة أن العلم يقتضي المطابقة ‏ وذلك 
بحصول عدم الاعان. وأجاب بعضهم بأن ما ذكر لا يدل على أن المكلف به هو 
الجمع » بل تحصيل الايمان» وهو ممكن في نفسه مقدور للعبد بحسب أصله» وإن 
امتنع لسابق علم أوإخبار للرسول بأنه لا يؤمن فيكون مما هو جائز بل واقع بالاتفاق 


(1) هوعمرو بن هشام بن المغيرة المخزوميٌ القرشي آشد الناس عداوة للنبي في صدر الإسلام » وأحد دهاة 
قريش في الحاهلية قال صاحب عيون الأخبار: سودت قريش آبا جهل ولم يطر شاربه فادخلته دار 


الندوة مع الكهولء أدرك الإسلام وكان يقال له (أبو الحكم) فدعاه المسلمون (أبا جه ل) قتل في 
معركة ل "اها 

راجع السرة الحلبية ؟ : “1؟ ودائرة المعارف الاسلامية ٣۲۲ :١‏ وإمتاع الإسياع ١8 :١‏ 

(5).في (آ) بزيادة لفظ (هذا). (۴) سبق التعريف بهذا الكتاب. (4). سبق التعريف بهذا الكتاب. 
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وفيه نظر لأن الكلام فيمن وصل إليه" هذا الخبر» وكلف التصديق به على التعيين 
وبعضهم بأن الايمان في حق مثل أبي لهب هو التصديق با عدا هذا الإخبار» وهذا فى ' 
غاية السقوط » وقد يتمسك بمثل قوله تعالى حكاية :ر بنا ولا تحملنا ما لاطاقة لنا 
به“ ودلالتها إما على الجواز فظاهر» وإما على الوقوع فلأنه إنما يستفاد في2 العادة 
عما وقع في الجملة لاعما أمكن ولم يقع أصلاً 

والجواب : أن المراد به العوارض التي لا طاقة بها لا التكاليف. 

قال (وأما نفي الغرض) 

(فمن أدلة القوم ما يفيد لزوم النفي كقوهم لو كان فاعلاً لغرض كان ناقصاً في 
ذاته مستكملاً بغيره. وفوهم قد ثبت استناد الكل إليه ابتداء من غير أن يكون 
البعض غرضاً وتبعاً للبعض, ومنها ما يفيد نفي اللز وم كقوهم لا بدن الانتهاء إلا ' 
ما يكون البعض لغرض قطعاً للسلسلة, وقوهم لا يعقل في مثل تخليد الكفار نفع ' 
لأحد. وهذا أقرب تعليل بعض الأفعال سيما شرعية الأحكام نما يشهد به 
النصوص. ويكاد يقع عليه الاجماع وبه يثبت القياس) . ' 

ما ذهب إليه الأشاعرة أن أفعال الله تعالى ليست معللة بالأغراض» يمهم من , 
بعض أدلته عموم السلب ولزوم النفي بمعنى أنه يمتنع أن يكون شيء من أفعاله معبللاً ش 
بالغرض» ومن بعضها سلب العموم ونفي اللروم, ! بمع ى أن ذلك ليس بلازم في كل 
فعل فمن الأول وجهان: 

أحدهم] : لو كان الباري فاعلاً لغرض لكان ناقصاً فى ذاته مستكملاً بتحصيل 
ذلك الغرض» لأنه لا بد في الغرض من أن يكون وجوده أصلح للفاعل من عدمه» 
وهو معنى الكمال» لا يقال لعل الغرض يعود إلى الغير فلا تتم الملازمة . لأنا نقول : 
وحصول ذلك الغرض للغير لابد أن يكون أصلح للفاعل من عدمه, وإلالم يصلح ‏ 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (إليه) . 


(۲) سورة البقرة ة آية رقم AK‏ . 
)۳( ف (آ) يستعاذ بدلا من (يستفاد) . 


غرضاً لفعله ضرورةء وحينئذ يعود الإلزام» ورد بمنع الضرورة» بل يكفي جرد كونه 
أصلح للغير. 

وثانيهما : لو كان شىء من الممكنات غرضاً لفعل البارى لما كان حاصلاً بخلقه 
ابتداء بل بتبعية ذلك اتدل وتوسطه لأن ذلك0)معنى الغرض واللازم باطل لما ثبت 
من استناد الكل إليه ابتداء من غير أن يكون البعض أولى بالغرضية والتبعية من 
البعض . لا يقال معنى استناد الكل إليه ابتداء أنه الموجد بالاستقلال لكل ممكن لا أن 
يوجد ممكناً. وذلك الممكن ممكناً آخر على ما يراه الفلاسفة. وهذا لا ينافي توقف 
تحصيل البعض على البعض كالحركة على الجسم » والوصول إلى المنتهى على الحركة 
ونحوذلك ما لا يحصى . لأنا نقول الذي يصلح أن يكون غرضاً لفعله ليس إلا إيصال 
اللذة إلى العبد» وهو مقدور له تعالى من غير شيء من الوسائط. ورد بعد تسليم 
انحصار الغرض فها ذكر بأن إيصال بعض اللذات قد لا يمكن إلا بخلق وسائط 
كالإحساس » ووجود مايلتذ به ونحو ذلك . 


ومن الثاني وجهان: أحده! أنه لا بد من انقطاع السلسلة إلى مايكون) غرضاً 

ولا يكون لغرض» فلا يصح القول بلزوم الغرض وعمومه. وثانيهها أن مثل تخليد 
الكفار في النار لا يعقل فيه نفع لأحد» والحق أن تعليل بعض الأفعال لا سما" 
شرعية الأحكام9 بالحكم والمصالح ظاهر كإيجاب الحدود. والكفارات» وتحريم 
المسكرات وما أشبه ذلك» والنصوص أيضاً شاهدة بذلك كقوله تعالى وما خلقت 
| الجن والإنس إلا ليعبدون 4" و«ؤمن أجل ذلك كتبنا على بني إسرائيل 224 الآية 
مفلا قضى زيد منها وطرا زوجناكها لكيلا يكون على المؤمنين حرج #"الآية ولهذا 


)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ(ذلك). 
(0) في (ب) أن بدلا من (إلى) . 
9) في (ب) بزيادة لفظ (لا) . 
)٤(‏ في (آ) بزيادة لفظ (الأحكام) . 
)٥(‏ سورة الذاريات اية رقم 5 
(56) سورة الائدة اية رقم ۴۲ . 
ر۷ سورة الأحزاب أية رقم ۳۷. 


كان القياس حجة إلا عند شرذمة لا يعتد بهم »وأما تعميم ذلك بأن“ لا يخلوفعل من 
أفعاله عن غرص فمحل بحث . 

(قال إخاتمة) ذهبت المعتزلة إلى أن الغرض من التكليف. . 

هو التعريض للثواب فانه لا بحسن بدون الاستحقاق الحاصل بالمشاق ويدل 
عليه وجوه: 

الأول: مثل قوله تعالى #ومن يطع الله ورسوله يدخله جئات4”" الآية . 

الثاني : أنه لا غرض سواء إجاعاً لأمهم لا يثبتون الغرض ونحن ننفي غيره 

الثالث: أن التكليف بالمشاق إضرار وهو بدو ن استحقاق» ولا منفعة ظلسم. 
فيكون التعريض للمنفعة هو الجهة المحسنة . 

ورد بأن المترتب قد یکو ن فضلاً من الله تعالى لا أثراً لما ترتب عليه وكيف يعقل 
استحقاق النعيم الدائم بمجرد كلمة وتصديق فيمن آمن فيات . 

ولا نسلم الاجماع على أنه لا غرض سواه. فقيل الابتلاءء وقيل الشكر. وقيل حفظ 
النظام. وقيل أمر لا طريق إليه للعقل . 

ولو سلم فلا يفيد كونه الغرض إلا بعد ثبوت لزوم الغرض ولم يثبت) . 

ولو بالنسبة إلى من مات على الكفر أو الفسق هو التعريض للثواب أعني منافع 
كثيرة دائمة خالصة مع السرور والتعظيم» فإن ذلك لا يحسن بدون الاستحقاق 
ولاخفاء فى أن للأفعال والتروك الشاقة تأثيراً فى إثبات الاستحقاق بشهادة الآيات 
والأحاديث الدالة على ترتب الثواب. استحقاق التعظيم على تلك الأفعال والتروك» 
#ومن يطع الله ورسوله يدخله جنات تجري من تحتها الأخبار»” لإثواباً من عند 
الله إمن عمل صا حا من ذكر أو أنثى وهو مؤمن فلنحيينه حياة طيبة ولنجز ينهم 
(۱) في (ب) بأنه بدلا من (بان) . 


(۲) سورة النساء آية رقم ٠١‏ . 
(۳) سورة الفتح آية رقم 1۷ . (4) سورة آل عمران آية ۱۹۵ , 


۳ 


أجرهم بأحسن ما كانوا يعملو ن4" إلى غير ذلك ما لا يحصى وبدلالة العقول. 

أما أولاً : فلأن الخالي عن الغرض عبث لا يصدر”" عن الحكيم « أفحسبتم أا 
خلقناكم عبثاً» ”ولا غرض سوى ذلك إجاعاً لأنا ل9 نثبت غيره» والمخالف لا 
يثبت الغرض أصلا ٠‏ 

وأمماكائياً: 'فلان العف عن أمتر شاق بطريق الاستحنلاء بجيف 
لوخولف ترتب عليه العقاب إضرار وإضرار غير المستحق لا لمنفعة ظلم يستحيل على 
الله تعالى» فالتعريض لتلك المنافع » والتمكين من اكتساب السعادة الأبدية هي 
الجهة المحسنة للتكليف ولا يبطل حسنه بتفويت الكافر والفاسق ذلك على نفسه 
شاا 


وأجيب: أولاً بأنا لانسلُم أنه" لا يحسن الثواب والتعظيم بدون الاستحقاق. 
أمَا على أنه لا يقبح من الله تعالى شيء فظاهر» وأماعلى التنزل والقول بالقبح العقليء 
فلأن إفادة منفعة الغير من غير ضرر للمفيدء ولا لغيره محض الكرم والحكمة» 
وغلطهم إما نشأ من عدم التفرقة 9 بين الاستحقاق الحاصل بالأعمال» وبين كون 
المفاد والمنعم به لائقاً بحال المنعم عليه. فإن إفادة ما لاينبغي كتعظيم الصبيان 
والبهائم لا يعود جوداً ولا يستحسن عقلاًء فتوهموا أن إيصال النعيم إلى غير من 
عمل الصالحات من هذا القبيل . ولاخفاء في أن هذا إما هو على تقدير التكليف", 
وإما على تقدير عدمه وكون الإنسان غير مكلف بأمر ولا نمي . فكيف يتصور قبح 
إفاضة سرور دائم عليه من غير لوق ضرر بالغير. ۰ 


. ۹۷ سورة النحل آية رقم‎ )١( 

(۲) في (ب) لا يصور وهو تحريف. 

(۳) سورة المؤمنون اية رقم ٠١١‏ . 

(5) في (ب) بزيادة (لا) . 

)٥(‏ في (آ) البعث وهو تحريف. 

(5) في (أ) ثم بدلا من (نسلم) . 
(۷) في (أ) غير بدلا من (عدم) . 
(۸) في (أ) تقرير بدلاً من (تقدير). 
(9) سقطمن (آ) لفظ (على) . 


وثانياً: بأن ترتب الشواب على الأعال لا يدل على أن لما تأثيراً في إثبات 
الاستحقاق لحواز أن يكون فضلاً من الله تعالى دائراً مع العمل » كيف وجميع الأفعال 
لا تفي لشكر القليل عا أفاض من النعماء, وكيف”'يعقل استحقاق ما لا عين رأت 
ولا أذن سمعت» ولا خطر على قلب بشر لمجرد تصديق القلب وإقرار" اللسان 
فيمن آمن فيات فى الحال . وبهذا يظهر أنه لا حاجة في إثبات الاستحقاق الى ما شرع 
من التكاليف على ما فص لف علم الفقه وعلم صفات القلب وأحوال الآخرة التي 
مو" احم تهج اتاد بعلم لمان 
وثالثاً: بأنه لو سلم لزوم الغرض فلا نسلم الإجماع على أنه لا غرض سوى ما 
ذكرتم . فقد قيل: الغرض الابتلاء» وقيل شكر النعماء» وقيل حفظ نظام العالم» أو 
تهذيب الأخلاق» ويحتمل أن يكون أمراً لا تهتدي إليه العقول وببذا يندفع كونه 
ظلياً لأن الإضرار لمثل تلك المنافع يكون محض العدل سيا من له ولاية الربوبية؛ 
وكان التصرف فى خاص ملكه. 
ورابعاً: بأن العمل والثواب على ما ذكرتم يشبه إجالق ولا بدَّ فيها من رضى 
الأجير» وإن كان الأجر أضعاف الآلاف لأجرة المثل. والحق على أن القول بالقبح 
العقلي » ووجوب تركه على الله تعالى يشكل الأمر في تكليف الكافر للقطع بأنه إضرار 
من جهة أنه إلزام أفعال شاقة لا يترتب عليه نفع له بل استحقاقاً لعذاب دائم » وإن 
کک اختياره ولاخفاء في أن مثله يقبح بخلاف”! تكليف المؤمن حيث 
تي اياف ۵ خصى وکود تكليف الكافر لغرض التعريض والتمكين أي 
0 الثواب» ومتمكناً من اكتسابه. إنما يحسن إذا لم يعلم قطعاً أنه لا 
يكتسب الثواب» وأن استحقاقه العقاب" والوقوع في الملاك الدائم كان منتفياً لولا” 
هذا التكليف. 
)١(‏ في (أ) بزيادة لفظ (كيف). 
(؟) سقطمن (ب) لفظ (وإقرار) . 
(۳) في (ب) الذي بدلاً من (التي) . 
(4) في (ب) لأجرته بدلاً من (أجرة). 


(5) في (ب) يصح بدلاً من (يقبح). 
3( ف 4 العتاب بدلا من (العقاب) . 


وأجاب بعض المعتزلة بأن لنا أصلاً جليلاً تنحل به أمثال هذه الشبه» وهو أنه قد 
يستقبح الفعل في“ بادىء النظر مع أن فيه حكم ومصالح إذا ظهرت عاد الاستقباح 
الغلام »وكا ف تعيب الاإنسان ولده أو عبده للتأديب والزجر عن بعضص المنكرات. 
وعلى هذا ينبغي أن يحمل كل ما لا يدرك فيه جهة حسن من أفعال الباري تعالى 
م م إاعنوايه 5 0 : ° )2 
وتقدس وإليه الاإشارة بقوله تعالى: «إني أعلم ما لا تعلمون» : 
حيث تعجب الملائكة من خلق آدام عليه السلام» وبه تبين حسن خلق المؤذيات» 
وإبليس وذريته ونح و ذلك . 


قلنا: إذا تأملتم فهذا الأصل عليكم لا لكم والله أعلم . 


. في (ب) العقل بدلا من (الفعل)‎ )١( 
۹ زفق سورة البقرة آية رقم‎ 


الفص حل السكادسٌ 


في تفاريع الأفعال 


وفيه مباحث: 


١‏ الهدى قد يراد به الامتداد 

؟ - في اللطف والتوفيق 

في الأجل والوقت 

4 - الرزق ما ساقه الله فانتفع به 

ه ‏ السعر تقدير ما يباع الشيء 

٦‏ - ادعاء المعتزلة في أمور تجب على الباري تعالى 


المبحث الأول 
الهدى قد يراد به الامتداد 


(ويقابله الضلال. وقد يراد [به] الدلالة على الطريق الموصل؛ ويقابله 
الأضلال؛ وقد تستعمل الهداية في الدعوة إلى الحق وفي الابانة وف الارشاد في الآخرة, 
إلى طريق ال حنة. والاضلال في الاضاعة والاهلاك وقد يسندان مجازاً إلى الأسباب . 

وأما الخلاف فى ما يدل على اتصاف الباري تعالى بالهداية والإضلال والطبع 
والختم” على قلوب الكفرة [المشركين] في طغيائهم. فعندنا بمعنى خلق المدى 
والضلال لما ثبت من أنه الخالق وحده. وعند المعتزلة, الهداية الدلالة الموصلة إلى 
البغية أو البيان بمعنى نصب الأدلة أو منح الألطاف, والإضلال الاهلاك والتعذيب 
أو التسمية والتلقيب بالضال. أو منع الألطاف أو الاإسناد مجاز. وهذا مع ابتنائه على 
فاسد أصلهم يأباه ظاهر كثير من الآيات) . 


قد جرت العادة بتعقيب مسألة خلق الأعمال بمباحث المدى والضلال9) 
والأرزاق والآجال» ونحو ذلك» فعقدنا ها فصلاً وسميناه بفصل تفاريع الأفعال 
لابتناء عامة مباحثه على أنه تعالى هو الخالق لكل شيء, وأنه لا قبح في خلقه وفعله» 
وإن قبح المخلوق. 


)١(‏ الختم والطبع : مصدرا حتمت وطبعت» وهو تآثير الشى كنقش الخاتم والطابع » والثاني: الأثر الخاصل 
عن الشيء ومنه قوله تعالى « ختم الله على قلوبهم # البقرة آية ۷ وقال بعضهم : ختمه شهادته تعالى 
عليه أنه لا يمن وقوله تعالى : ظ اليوم نختسم على أفواههم » سورة يونس آية 58 آي غنعهم من 

الكلام . 

(۲) الضلال والضل : ضد الهدى» وضللت بعيري »واضللته إذا كان مطلقاً فمرٌولم تدر أين أخذ وأضللت 
خاتمي وضل في الدين وهو ضال وضليل. 
والضلال ينقسم قسمين: ضلال في العلوم النظرية كالضلال في معرفة الوحدانية ومعرقة النبوة ونحوهها 
المشار إليه بقوله: ومن يكفر بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر فقد ضل ضلالاً بعيداً». 
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۳۹ 


قال المبحث الأول: الهدى قد يكون لازماً بمعنى الابتداء أي وجدان 
طريق توصل إلى المطلوب ويقابله الضلال أي فقدان الطريق الموصلء وقد يكون 
متعدياً بمعنى الدلالة على الطريق الموصل والاإرشاد إليه» ويقابله الإضلال بمعنى 
الدلالة على خلافه» مثل أضلني فلان عن الطريق. وقد تستعمل الهداية في معنى 
الدعوة كقوله تعالىظ وإنك لتهدي إلى صراط مستقيم €“ وقوله تعالى « وأما ثمود 
فهديناهم 4( أي دعوناهم إلى طريق الحق « فاستحبوا العمى على الهدى 74" أي 
على الاهتداء. وممعنى الإثابة كقوله تعالى في حق المهاجرين والأنصار 9 سيهديهم 
ويصلح باهم وقيل معناه الاإرشاد في الآخرة إلى طريق الجنة. ويستعمل 
الإضلال في معنى الإضاعة والإهلاك كقوله تعالى فلن يضل أعمالطهم 4 ومنه 
« أئذا ضللنا فى الأرض 4 أي هلكناء وقد يسندان مجازاً إلى الأسباب كقوله تعالى 
إن هذا القرآن بدي للتي هي قوم وكقوله تعالى حكاية «إرب إنهن أضللن 
كثيراً4 9 وهذا كله مما ليس فيه كثير نزاع وأمّا الكلام في الآيات المشتملة على 
اتصاف الباري تعالى بالهداية والإضلال والطبع على قلوب الكفرة والختم والمد في 
طغيانهم ونحو ذلك كقوله تعالى 9 والله يدعو إلى دار السلام ويهبدي من يشاء إلى 
صراط مستقيم 74 «إإنك لا تهدي من أحببت ولكن الله بدي من يشاء ه٠“‏ 
فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للاسلام. ومن يرد أن يضله يجعله صدره ضيقاً 
حرجأً74 ل من بهد الله فهو المهتدي ومن يضلل فأولشك هم الخاسرون#”" 


. ۵۲ سورة الشورى آية رقم‎ )١( 
. ۱۷ سورة فصلت أية رقم‎ )۳()۲( 
.© سورة محمد أية رقم‎ )4( 
٤ سورة محمد آية رقم‎ )۵( 
١ سورة السجدة آية رقم‎ )7( 
۰۹ سورة الإسراء آية رقم‎ )۷( 
1 . "5 سورة ابراهيم آية رقم‎ )8( 
. وقد جاءت هذه الآية محرفة في الأصل حيث ذكر يهدي بدلا من (يدعو)‎ ٠١ ()؛ سورة يونس أية رقم‎ 
. ۲۷۲ سورة البقرة آية رقم‎ )١١( 
1 سورة الأنعام آية رقم‎ )1١( 
. 19/8 سورة الأعراف أية رقم‎ )١11( 


۳1۰ 


«إن هي إلا فتنتك تضل بها من تشاء وتهدي من تشاء) «إيضل به كثيراً 
و بدي به كثيراً”" طختم الله على قلو بهم" بل طبع الله عليها يكفرهم ۱“ 
ل وجعلنا على قلو بهم أكنة أن يفقهوه”' ل ويمدهم في طغيانهم 04" إلى غير ذلك . 
فهي عندنا راجعة إلى خلق الايمان والاهتداءء والكفر والضلال بناء على 
ما مرّمن أنه الخالق وحده خلافاً للمعتزلة بناء على أصلهم الفاسد. أنه لوخبلق فيهم 
الهدى" والضلال لما صح منه المدح والثواب والذم والعقاب فحملوا الحداية على 
الإرشاد إلى طريق الحق بالبيان» ونصب الأدلة أو الإرشاد في الآخرة إلى طريق الحنةء 
والإضلال على الإهلاك: والتعذيب أو التسمية والتثبيت" والتلقيب بالضال أو 
الوجدان ضالاً ولا ظهر على بعضهم أن بعض هذه المعاني فل التعليق با مشيئة 
وبعضها لا بخص المؤمن دون الكافر» وبعضها ليس مضافاً إلى الله تعالى دون 
النبي يكل وض معاني الاضلال لا يقابل الهداية» جعلوا الهداية بمعنى الدلالة 
الموصلة إلى لج والأضلال مع أنه فعل الشيطان مسنداً إلى الله تعالى مجازاً 0 
بأقداره» وتمكينه, ولأن ضلالهم بواسطة ضربه المشل في «يضل به كشيراًية' '' أو 
بواسطة الفتنة التي هي الابتلاء SS,‏ 0 
بل الهداية هي الدلالة على الطريق الموصل سواء كانت موصلة آم لا والعدول إلى 
المجازء إنما ليصح عند تعذر الحقيقة » ولا تعذر. وبعض المواضع من كلام الله تعالل 
يشهد للمتأمل بأن إضافة المداية والاضلال إلى الله تعالى ليست إلا بطريق الحقيقة 


والله الهادى. 

3( سورة الأعراف آية رقم ٠١١‏ , ز[فةق سورة البقرة آية رقم 15 
(؟) سورة البقرة آية رقم ۷. 

(4) سورة النساء آية رقم ٥١‏ وقد جاءت هذه الآية حرفة في أوها بزيادة (أي) . 
(0) سورة الأنعام آية رقم ٠١‏ . (1) سورة البقرة آية رقم ٠١‏ . 


(۷) الحدى بضم الماء وفتح الدال: الرشاد والدلالة يذكر ويؤنث قال تعالى: ‏ اهدنا الصراط المستقيم # 
والمعنى ارشدنا وقيل: أي قدمنا إليه وقيل: ثبتنا عليه» وقيل: وفقناء وقيل: ار زقناء وكلها أقوال 
متقاربة قال ابن عطية: الحداية في اللغة: الإرشاد لكنها تتصرف على وجوه يعبر عنها ا سرون بغير 
لفظ الإرشاد وكلها لو تأملت رجعت إليه. ش 

(۸) في (ب) والتثبيت بدلاً من (التلقيب) . 

(9) في (ب) النعيم بدلاً من البغية. (١١)سورة‏ البقرة آية رقم 2.54 (١١)سورة‏ الأعراف آية ٠١١‏ . 


"1 


المبحث الثانى 


اللطلف والتوفيق 
قال (المبحث الثاني اللطف والتوفيق) 
(والعصمة خلق قدرة الطاعة, والخذلان خلق قدرة المعصية فلموفق لا 


يعصي وبالعكس وقيل العصمة”" أن لا يخلق الله تعالى في العبد الذنب» وقيل 
خاصية يمتنع بسببه صدور الذنب عنه. وقالت الفلاسفة ملكة تمنع الفجور مع 
القدرة عليه, وقالت المعتزلة اللطف ما يختار المكلف عنده الطاغة تركاً أو إتياناً أو 
يقرب منهما مع تمكنه في الحالين. ويسميان المحصل والمقرب» ويختص 
المحصل للواجب باسم التوفيق» وترك القبيح باسم العصمةء وقيل: التوفيق: 
خلق لطف يعلم الله أن العبد يطيع عنده. والخذلان منع اللطف, والعصمة لطف لا 
داعي معه إلى ترك الطاعة, ولا إلى ارتكاب المعصية مع القدرة عليهما. قالوا: 
واللطف يختلف باختلاف المكلفين وليس في معلومه ما هو لطف في حق الكل 
ومن ههنا حملوا المشيئة في مثل قوله تعالى ف ولو شئنا لآتينا كل نفس هداهاي”"' 
على مشيئة قسر وإلجاء) . 

خلق قدرة الطاعة » والخذلان خحلق قدرة المعصية» والعصمة هي التوفيق 
بعینه » فإن عممت كانت توفيقاً عاماً» وإن خصصت كانت توفيقاً خاصاً كذا ذكره 
إمام الحرمين”'؟ وقال: ثم الموفق لا يعصي إذ لا قدرة له على المعصية وبالعكس» 


)١(‏ العصمة: المنع يقال: عصمه الطعام أي منعه من الجوع » والعصمة أيضاً الحفسظ. وقد عصمه 
يعصمه بالکسر» عصمه فاتعصم . واعتصم بالله آي امتنع بلطفه من المعصية» وقوله تعالى ظ ل 
عاصم اليوم من أمر الله 4 يجوز أن يراد لا معصوم أي لا ذا عصمة فيكون فاعل بمعنى مفعول؛ 
والمعصم موضع السوار من الساعد. واعتصم بكذا واستعصم به إذا تقوى وامتنم » وفي المثل: كن 
عصاميا ولا تكن غظاميا يريدون به قوله: 

نفس عصام سودت عصاماً وعلمته الك ولاقداما 
)١(‏ سور السسجددة آية رقم ۱۳ . ١‏ 
(۳) هو عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويين» أبو المعالي ركن الدين الملقب بإمام 7 


ينض 


ومبناه أن القدره مع الفعل وليست نسبته إلى الطرفين على السواء . ومن أصحابنا من 
قال: العصمة أن لا يخلق الله تعالى فى العبد الذنب. 

وقالت الفلاسفة هي ملكة تمنع الفجور مع القدرة عليه . وقيل خاصية في نفس 
الشخص أو بدنه يمتنع بسببه صدور الذنب عنه. 

'(ورد بأنه لا يستحق المدح بترك الذنب ولا الثواب عليه)” ولا التكليف به. 

وفي كلام المعتزلة أن اللطف ما يختار المكلف عنده الطاعة تركاً أو إتياناً" أو 
يقرب منهما مع تمكنه في الحالين » فإن كان مقرباً من الواجب أو ترك القبيح يسمى 
لطفاً مقرباً وإن كان سخلا لةقلطفاً حصلا ويخص المحصل للواجب باسم 
التوفيق. والممحصل ع القبيح باسم العصمة ومنهم من قال: التوفيق خلق 
اللطف بعلم الله تعالى أن العبد يطيع عندهء والخذلان منع الاطف» والعصمة لطف 
لا يكون معه داع إلى ترك الطاعة, ولا إلى ارتكاب المعصية مع القدرة عليهماء 
واللطف هو الفعل الذي يعلم الله تعالى أن العبد يطيع عنده. 


= الحرمين» أعلم المتأخرين من أصحاب الشافعي» ولد في جوين (من نواحي نيسابو/ عام 419 ه 
ورحل إلى بغداد» فمكة حيث جاور أربع سنين» وذهب إلى المدينة فأفتى ودرس» جامعاً طرق 
المذاهب» ثم عاد إلى نيسابور فبنى له نظام الملك المدرسة التنظامية فيهاء وكان يحضردر وسه أكابر 
العلماء له مصنفات كثيرة منها (غياث الأمم والنيات الظلم) (والشاملفي أصول الدين) وغير ذلك 
توفي عام 41/4 ه. 

() ما بين القوسين سقطمن (ب) 
)٤(‏ في (ب) أو إثباتا. 


PIT, 


المبحث الثالث 
حقيقة الأجل 
قال (المبحث الثالث الأجل) 
(الوقت وشاع في الوقت الذي علم الله تعالى بطلان حياة الحيوان فيه وهو 
واحد والموت من فعل الله تعالى: وقد يكو ن عقيب فعل العبد بطريق جري العادة, 
والمقتول ميت بأجله. ولو لم يقتل لم يقطع بموته ولا حياته . وقال أبو الهذيل“' 
يموت البتة في ذلك الوقت. وقال كثير من المعتزلة : بل يعيش البتة إلى أمد هو 
أجله . لنا مثل قوله تعالى # فإذا جاء أجلهسم لا يستأخسرون ساعة ولا 
يستقدمون 4" وأنه إذا لم يعلم الأجل لم يعلم الموت ولا الحياة. وقوله تعالى 
وما يعمر من معمر ولا ينقص من عمره»" معناه من عمر معمر لا من ذلك 
المعمر وزيادة البر في العمر مع أن الخبر من باب الآحاد يحتمل كثرة الخير 
والبركة؛ وتجويز تأخر الموت ليس تغييراً لعلم الله. بل تقريراً لأن عدم القتل إنما 
يتصور على تقدير الُعلم يذلك, ووجوب الجزاء على القاتل لما اكتسبه من الفعل, 
وارتكبه من النهي لا لما في المحل من الموت) . 
في اللغة الوقت» وأجل الشيء يقال | جميع مدته ولاخرها كما يقال أجل هذا 
الدين شهران أو آخر الشهرء وفسر قوله تعالى: «إثم قضى أجلاً. وأجلّ مسمى 
عنده 4 بعضهم بأجل الموت وأجل القيمة» وبعضهم بما بين أن يخلق ايت ^ 
)١(‏ هو محمد بن الهذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي. مولى عبد القيس أبو الهذيل العلاف» من أئمة 
المعتزلة » ولد في البصرة عام, ٠١١‏ واشتهر بعلم الكلام. قال المأمون : أطل أبو الهذيل على الكلام 
الحجة سريع الخاطرء كف بصره في آخر عمره» وتوفي بسامرا عام ۲۳۵ ه له كتب كثيرة منها كتاب 


سماه (ميلاس) على اسم مجوس أسلم على يديه. 
راجح وفيات الأعيان ٤۸6 :١‏ ولسان الميزان ©: 4١"‏ ومروج الذهب ۲: ۲۹۸ 


(۲) سورة الأعراف آية رقم 4 (5) سورة الانعام آية رقم ۲ 
(۳) سورة فاطر آية رقم ١١‏ (5) في (ب) إلى بدلا من (الله) وهو تحرف 
)٤(‏ في (ب) أصل بدلا من (أجل) 


"15 


الموت» وما بين الموت والبعث» ثم شاع استعماله في آخر مدة الحياة» فلذا يفسر 
بالوقت الذي علم الله تعالى بطلان حياة الحيوان فيه ثم من قواعد الباب أن 
المقتول ميت بأجله أي موته كائن في الوقت الذي علم الله تعالى في الأزل وة 
حاصل بإيجاد الله تعالى من غير صنع للعبد مباشرة» ولا توليدأً» وأنه لو لم 
لجاز أن يموت في ذلك الوقت. وأن لا يموت من غير قطع بامتداد العمر. 
بالموت بدل القتل» وخالف في ذلك طوائف من المعتزلة. فرعم الكعبي 
ليس بميت لأن القتل فعل العبد. والموت لا يكون إلا فعل الله تعالى أي مفعوده. 
وأثر صنعه . 

ورد بأن القتل قائم بالقاتل حال فيه لا في المقتول. وإنما فيه الموت» وانزهاق 
الروح الذي هو إيجاد الله تعالى عقيب القتل بطريق جري العادة» وكأنه يريد بالقتل 
المقتولية» ويجعلها نفس بطلان الحياة» ويخص الموت بما لا يكون على وجه 
القتل على ما يشعر به قوله تعالى 8« أفإن مات أو قتل 4" الآية لكن لا خفاء في أن. 
المعنى مات حتف أنفه. وأن مجرد بطلان الحياة موت » ولهذا قيل : إن في المقتول 
معنيين قتلاً هو من فعل القاتل وموتاً هو من فعل الله تعالى. وزعم كثير منهم أن 
القاتل قد قطع عليه الأجل . وأنه لولم يقتل لعاش إلى أمد هو أجله الذي علم الله 
تعالى موته فيه لولا القتل. وزعم أبو الهذيل أنه لولم يقتل لمات البتة في ذلك 
الوقت. لنا الايات والأحاديث الدالة على أن كل هالك مستوف أجله من غير تغدم 
ولا تأخرء ثم على تقدير عدم القتل» لا قطع بوجود الأجل وعدمهء فلا قطع بالموت 
ولا الحياة. فإن عورض بقوله تعالى وما يعمر من معمر ولا ينقص من عمره إلا 


(1) هو عبد الله بن أحمد بن محمود الكعبيّ من بني كعب » البلخيّ الخراساني أبو القاسم. أحد أئمة 
المعتزلة» كان رأس طائفة منهم تسمى الكعبية وله اراء ومقالات في الكلام انفرد بها وهو من آهل 
بلخ آقام بيغداد مدة طويلةء وتوفي ببلح عام ۳۱۹ ه له كتب منها «التفسير» وتأييد مقالة آي الهديل» 
الخطيب البغداديٌ صنف في الكلام كتبا كثيرة وانتشرت كتبه في بغداد. 
راجم تاريخ بغداد 9: ۳۸4 المقريزى ؟ : ۸ ووفيات الآعیان ۲٣۲ :١‏ 
(؟) سورة آل عمران آية رقم ١44‏ 


في كتاب 74 وقوله عليه السلام «لا يزيد في العمر إلا البر»". 

أجيب : بأن المعنى ولا ينقص من عمر معمر على أن الضمير لمطلق المعمر. 
لا لذلك المعمر بعيئه» كما يقال لي درهم ونصفه أي لا ينقص عمر شخص من 
أعمار إخوانه © ومبالغ مدد أمثاله . وأما الحديث فخبر واحد فلا يعارض القطعي. 

وقد يقال المراد بالزيادة والنقصان بحسب الخير والبركة. كما قيل ذكر الفتى 
عمره الثاني أو بالنسبة إلى ما أثبتنه الملائكة في صحيفتهم فقد يذ يثبت فيها الشيء. 
مطلقاء وهو في علم الله ا د نم يؤوك إلى مويب عت اله تعالى وإليه 
الإشارة بقوله تعالى «يمحوالله مايشاء ويثبت وعنده أم الكتاب 04 أو بالنسبة إلى 
ما قدر الله تعالى من عمره لولا أسباب الزيادة والنقصان؛ وهذا يعود إلى القول 
بتعدد الأجل» والمذهب أنه واحد. 

تمسك الكثيرون بأنه لومات بأجله لم يستحق القاتل دما ولا دية أو قصاصاً ولا 
مااي ذه ا ا ولم يحدث بفعله أمراً لا مباشرة 
ولا ردا وبأنه قد يقتل في الملحمة ألوف تقضى العادة بامتناع موتهم في ذلك 
الزمان. والجواب عن الأول: أن استحقاق الغ والعقوبة لن ات في المتخل 

من الموت» بل بما اكتسبه القاتل وارتكبه من الفعل المنهي سيما عند ظهور البقاء 
وعدم القطم بالأجل حتى لوعلم موت الشاة بإخبار الصادق أوظهوراً لأمارات تلم 
يضمن عند بعض الفقهاء موعن التي منع قضاء العادة بل قد يقع شل ذلك 
بالوباء والزلزلة والغرق والحرق. تمسك أنو الهذيل بأنه لولم يمت لكان القاتل. 

قاطعاً لأجل قدره الله تعالى مغيراً لأمر علمه وهو محال. 


١١ سورة فاطر آية رقم‎ )١( 

(۲) الحديث أخرجه ابن ماجه في المقدمة ٠١‏ باب في القدر ٩۰‏ حدثنا وكيع عن سفيان عن عبد الله بن 
عيسى » عن عبد الله بن أبي ا حعد عن ثوبان قال: قال رسول الله یا ؛ «لا يزيد في العمر إلا البرء ولا 
يرد القدر إلا الدعاء وإن الرجل ليحرم الرزق بخطيئة يعملها» . 

في الزوائد سألت شيخنا أبا الفضل القرافي عن هذا الحديث. فقال: حسن وأخرجه الترمذي في 

كتاب القدر > وأحمد بن حنبل دق ف : A VV‏ 1815 (حلبي). 

(۳) في (ب) أضرابه بدلاً من (إنخوانه) . 

. سبورة الرعد آية رقم .م (5) سقطمن (أ) كلمة (ظهوراً)‎ )٤( 


۳1١ 


والجواب: أن عدم القتل إنما يتصور على تقدير علم الله تعالى بأنه لا يقتل 

وحينئذ لا نسلّم لزوم المحال. وقد يجاب بأنه لا استحالة”" في قطع الأجل المقدر 
الثابت لولا القتل > لآنه تقرير للمعلوع لا تخر فإن فيل : إذا كان الأجل زمان بطلان 
الحياة في علم الله تعالى كان المقتول ميتاً بأجله" قطعاً وإن قيد بطلان الحياة بأن 
لا يترتب على فعل من العبد لم يكن كذلك قطعاً من غير تصور خلاف» وكان 
الخلاف لفظى على ما يراه الأستاذ وكثير من المحققين. قلنا: المراد بأجله 
امات إن © زمان بطلان جياه بحرت لا محيصن عة ولا تقذةء.ولا تاشر على 
ما يشير إليه قوله تعالى فإذا جاء أجلهم لا يستأخر ون ساعة ولا يستقدمون #6 
ومرجع الخلاف إلى أنه: هل يتحقق في حق المقتول مثل ذلك آم المعلوم في 
حقه أنه إن قتل مات وإن لم يقتل فإلى وقت هو أجل له. 

فإن قيل : فيلزم على الأول القطع بالموت وإن لم يقتل"؛. وعلى الثاني: 
القطع بامتداد العمر إلى أمد. وقد قال بجواز الأمرين البعض من الكل" من 
الفريقين . 

أجيب : بمنع لزوم الثاني لجواز أن لا يكون الوقت الذي هو الأجل متراخيًء 
بل قد يكو ن“ متصلا بحين القتل أو نفسه وهذا ظاهر. وأما الأول فيمكن دفعه بأن 
عدم قتل المقتول سيما مع تعلق علم الله تعالى» بأنه يقتل أمر مستحيل لا يمتنع 
لمن“ يستلزم محالاً هو انقلاب الأجل وإن قدر معه تعلق العلم بأنه لا يقتل» 
فانتفاء القطع يكون ذلك الوقت هو الأجل ظاهرء لأن القطع بذلك» إ إتما كان في 
جهة القطع بالقتلى > ثم الأجل عندنا واحد . وعند من جعل المقتول ميتاً بأجله مع 
القطع . ٠‏ فإنه لولم يقتل لعاش إلى أمد آخر هو أجله اثنان . وعند الفلاسفة للحيوان 
أجل طبيعي بتحلل رطوبته. وانطفاء حرارته » الغريزتين واجال اخترامية بحسب 
أسباب لا تحصى من الأمراض والآفات. 
() في (ب) بأن الاستحالة بدلاً من (بأنه لا استحالة) (1) في (ب) من بدلاً من (وإن لم) 


(۲) سقطمن (آ) لفظ (ميناً) . (۷) سقطمن (ب) لفظ (الكل) 

(۳) سقط من (أ) لفظ (إلى) (۸) سقطمن (أ) لفظ (قد) 

(4) سورة الاعراف آية رقم ۳٤‏ (4) في (أ) من بدلاً من (لمن) 

() في (ب) حق المقتول بدلاً من (المعقول) )1١(‏ في (ب) يحتسب بدلاً من (بحسب) 
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المبحث الرابع 
في الرزق 
قال (المبحث الرابع الرزق) 


(ما ساقه الله إلى الحيوان فانتفع به. فكل يستوفي رزقه. ولا يأكل أحد رزق 
أحد وقيل : لينتفع به. وقد يختص بالمأكو ل. وقيده المعتزلة بأن لا يكون لأحد 
منعه ليخرج الحرام جريا على أصلهم في القبح فمن لم يأكل طول عمره سوى 
الحرام لم يكن مر زوقا. لنا النصوص الدالة على ضمان الأرزاق2 . 

قالوا : فلم يدفع عنه ويذم ويعاقب عليه ويمنع من السعي في تحصيله . 

قلنا: لارتكابه المنهي واكتسابه القبيح) . 


في الأصل مصدر سمي به المرزوق وهوما ساقه الله تعالى إلى الحيوان مما 
ينتفع به» فيدخل رزق الإنسان والدواب وغيرهما من المأكول وغيره» ويخرج ما 
لم ينتفع به وإن كان السوق للانتفاع لأنه يقال فيمن ملك شيئاء وتمكن من الانتفاع 
به» ولم ينتفع إن ذلك لم يصر رزقاً له» وعلى هذا يصح أن كل أحد يستوفي رزقه 
ولا يأكل أحد رزق غيره» ولا الغير رزقه بخلاف ما إذا اكتفى بمجرد صححة الانتفاع, 
والتمكن من ذلك على ما يراه المعتزلة وبعض أصحابنا. نظر إلى أن أنواع الأطعمة 
والثمرات تسمى رزقا0 ويؤمر بالإنفاق من الأرزاق» ولهذا احتاروا في تفسيرٍ 
لأحد منعه احترازا عن الحرام. وعما أبيح للضيف مثلا قبل أن يأكل . ومن فسره بما 
ساقه الله تعالى إلى العبد فأكله لم يجعل غير المأكول رزقا عرفاء وإن صح لغة 
)١(‏ قال تعالى :ط وما من دابة في الأرض إلا على الله رزقها. سورة هود آية رقم 5. 
وکا سالى :ج وكأين من دابة لا تحمل رزقها الله يرزقها وإياكم ). سورة العنكبرث آية رم ٠١‏ , 
(۲) کي (ب) أرزاقاسن (رزقا). , 
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حيث يقال: رزقه الله ولدأ صالحاً. وأراد بالعبد ما يشمل البهائم تغليباًء وتفسيره 
بالملك ليس بمطرد ولا منعكس لدخول ملك الله تعالى وحروج رزق الدواب» بل 
العبيد والاماء مع الاختلال" بما في مفهومه من الإضافة إلى الرازق» اللهم إلا أن 
يقال ا المملوك آي المجعول ا بمعنى الإذن في التصرف الشرعي وفيه 

معنى الإضافة. ولا يشمل ملك الله الى :ويد حر رف غير الاشساد بطرين 
التغليب . لكن لا بد مع هذا من قيد الانتفاع SEE‏ يبلت الله تعالى 
ظاهر» ومن فسره بالانتفاع راد المنتفع به أو أخحذ الرزق ندرا من المبني 
للمفعول”". أي الارتزاق» ولما كان الرزق مضافاً إلى الرازق وهو الله تعالى 
وحده» لم يكن الحرام المنتفع به رزقاً عند المعتزلة لقبحه. وقد عرفت فساد 
أصلهم » ولزمهم أن من لم يأكل طول عمره إلا الحرام لم يرزقه الله تعالى وهو باطل 
لقوله تعالى ذإ وما من دابة في الأرض إلا على الله رزقها4ه". 

وأجيب بأنه تعالى قد ساق إليه كثيراً من المباح إلا أنه أعرض عنه لسوء اختياره 
على أنه منقوض بمن مات ولم يأكل حلالاً ولا حراماًء فجوابکم مجوابنا. قالوا لو 
كان الحرام ر زقاً لما جاز دفعه عنهء ولا الذم ولا العقاب عليه" . 


قلنا: ممنوع وإنما يصح لو لم يكن مرتكباً للمنهي عنه”" مكتسباً للقبح من 
الفعل سيما في مباشرة الأسباب لأن السعي في تحصيل الرزق قد يجب وذلك عند 
الحاجة» وقد يستحب» وذلك عند قصد التوسعة على نفسه وعياله» وقد يباح 
وذلك عند قصد التكثير من غير ارتكاب منهي » وقد يحرم وذلك عند ارتكاب المنهي 
كالغصب والسرقة والربا. 


(۱) في (ب) الاحلال بدلاً من (الاختلال) 
(۲) في (ب) أو بدلاً من (أراد) 

(۳) في (ب) للمعقول بدلا من (المفعول) 
)٤(‏ سورة هود آية رقم 5 

(ه) سقطمن (ب) لفظ (عنه) 

(1) سقطمن (ب) لفظ (ولا) 

(۷) سقط من (ب) لفظ (عنه) 
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المبحث الخامس 


السعر تقدير ما يباع به الشيء 


قال (المبحث الخامس السعر تقدير ما يبام به الشيء) 3 


السعر تقدير ما يباع به الشيء ويكون غلاء ورخصاً بأسباب من الله تعالىء 
ولو كان البعض من اكتساب العباد» فالمسعر هو الله تعالى وحده خلافا للمعتزلة . 

طعاماً كان أو غيره » ويكون غلاء ورخخصاً باعتبار الزيادة على المقدارالغالب 
في ذلك المكان والأوان والنقصان عنه, ويكونان با لا اختيار"“ فيه للعبد كتقليل 
ذلك الف وكير ارات ف رلک وما ف ار ان 
السيل“» ومنع التبايم » وادخار الأجناس ومرجعه أيضاً إلى الله تعالى» فالمسعر 
هو الله وحده”" خلافاً للمعتزلة زع منهم أنه قد يكون من أفعال العباد تولداً كما مرّ 
ومباشرة كالمواضعة على تقدير الأثهان . 


(۱) في (ب) احتيال بدلاً من إختيار) 

(۲) سقطمن (ب) لف ظ(فيمم) 2 " 

(۳) في (ب) احتيال بدلاً من (ختيار) 

(5) في (ب) البل بدلا من (السيل). 

)١(‏ في (ب) المقرب بدلا من (المسعر) 

(5) أخرج ابن ماجه في كتاب التجارات ۲۷ باب من كره أن يسعر ۲۲۰۰ حدثنا حجاج ثنا حماد بن 
سلمه عن قتادةء وحميد وثابت عن آنس بن مالك قال: « غلا السعر على عهد رسول الله فقالوا: يا 
رسول الله قد علا السعر فسعر لنا. فقال: إن الله هو المسعر القابض » الباسطء الرزاقء إني لارجو 
أن ألقى وبي وليس أحد يطلبني بمظلمة في دم ولا مال. . .». ش 
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ما يجب على الله تعالى في رأي المعتزلة 


قال (المبحث السادس) 

(ذهب المعتزلة إلى أنه يجب على الله تعالى أمور: 

الأول: اللطف وهو فعل يقرب إلى الطاعة أو يحصلهاء ويبعده عن 
المعصية لا إلى حد الإ لجاءء واستدلوا بأنه لو جاز منع ما يقرب إلى المأمور به لكان 
غير مراد وهو تناقض. وبأن منع اللطف نقض للغرضء وتقريب أو تحصيل فيقبح: 
وبأن الواجب لا يتم إلا ہما يبحصله أو يقرب منه فيجب, والكل ضعيف ومعارض 
بأنه من قواعدكم أن أقصى اللطف واجب . فيلزم أن لا يبقى كافر ولا فاسق, وبأنه 
لو وجب لما أخبر الله لله تعالى بسعادة البعض؛ وشقاوة البعض لكونه إقناطاً وإغراء 
ولما خلا عصر من الأنبياء والأولياء والخلفاء) , 

لها لم تقل بوجوب شید غل الل كفنا نؤولة تخير بين تطؤيلات ار 
القائلين بوجوب أشياء على الله تعالى عن ذلك علواً كبيراً . وقد أكثروا الكلام في 
تفاصيلها ولنعد منها عدة : 

الأول: اللططصف وهو فعل يقرب العبد إلى الطاعةء ويبعده عن المعصية لا 
إلى حد الالجاءء ويسمى اللطف المقرب» أو يحصل الطاعة فيه» ويسمى 
المحصل »› وذلك كالأرزاق والآجال» والقوى والآلات. وإكمال العقل» ونصب 
الأدلةء وما يشبه ذلك . 

وفسروا الوجوب عليه بأنه لا بد أن يفعله لقيام الداعي» وانتفاء الصارف. 
وتارة بأن لتركه مدخلاً في استحقاق الذم» وقد عرفت ما فيه. واستدلوا على 
الوجوب بوجوه : 
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الأول: أنه مريد للطاعة ء فلو جاز منع ما يحصل أو يقرب منها لكان غير 
مريك لها وهو تناقض ٠»‏ ورد بمح الملازمة ومنع أن" كل مأمور به مراد . 

الثاني : أن منع اللطف نقض لغرضه الذي هو الاتيان بالمأمور به. ونقض 
الغرض”' قبيح يجب تركه» ورد بمنع المقدمتين لجواز أن لا يكون نقض المأمور 
به مراداً أو غرضاًء ويتعلق بنقضه”“ حكم ومصالح. 

الثالث : أن منع اللطف تحصيل للمعصية أو تقريب منها وكلاهما قبيح يجب 
التقريب» ولا ثم أن إيجاد القبيح قبيح وقا مر. 

الرابع أن الواجب لا يتم إلا بما يحصله أو يقرب منه فيكون واجباً. ورد تنك 
تسليم القاعدة بأن ذلك وجوب على المكلف بشرط كونه مقدوراً له فلا يكون مما 
نحن فيه؛ ثم عورضت الوجوه بوجوه: 

الأول: أنه لو وجب اللطف لما بقي كافر ولا فاسق لأن من الألطاف ما هو 
محصل ومن قواعدهم أن أقصى اللطف واجب. فلا يندفع ما ذكرنا بما قيل إن 
الكافر أو الفاسق لا يخلو عن لطف. فلذا0» أجيب : بأن اللطف يتفاوت بالنسبة إلى 
المكلفين » وليس كل ما هو لطف في إيمان زيد. لطف في إيمان عمروء فليس في 
معلوم الله تعالى ما هو لطف في حق الكل . حتى يحصل إيمانهم . ورد بالنصوص 
الدالة على أن انتفاء إيماث الكل مبنى على انتفاء مشيئكة الله » وذلك كقوله تعالى 
ل ولو شنا لآتيسا كل نفس هداها #4“ # ولو شاء ربك لجل الئاس أمة 
واحدة 05" جز فلو شاء لهداكم أجمعين 4" إلى غير ذلك مما لا يحصى سيما في 


)١١‏ في (ب) لمن بدلاً من (آن) 
(۲) في (أ) الفرضى بدلا من (الغرض) 
(۳) في (ب) ببعض بدلا من (بنقضه) 
)٤(‏ في (ب) فلهذا بدلاً من (فلذا) 
(5) سورة السجدة آية رقم ٠۲‏ 

(1) سورة هود آية رقم 114 

(۷) سورة الأنعام آية رقم ١49‏ 


YY 


أواخحر سورة الأنعام وحملها على مشيئة القسر والالجاء اجتراء. والنقل عن أئمة”" 
التفسير افتراءء والتمسك بقوله تعالى ۾ كذلك کذب الذين من قبلهم 4" مراء" 
لأنه لا يدل على أن تعليق الأمور بمشيئة الله كذب. بل على أن قول الكفرة # لو 
شاء الله ما أشركنا ولا اباؤنا عناد منهم › وتكذيب لله وتسوية بين مشيئته 
ورضاه وأمره على ما قالوا حين فعلوا فاحشة # وجدنا عليها آباءنا والله أمرنا 

بها 0 , 
الثاني : أنه لو وجب لما أخبر الله بسعادة ال لبعض » وشقاوة ال لبعضم ر بحيث لا 


يطيع البتة» لأن ذلك إقناط وإغراء على المعصية وهو قبيح» ولو في حق من علم الله 
أنه لا يجدي عليه اللطف. 


الثالكث: أنه لو وجب لكان في كل عصر نبي» وفي كل بلد معصوم يأمر 
بالمعروف» ويدعو إلى الحق › وعلى وجه الأرض خليفة ينصف المظلوم وينتصف 
من الظالم إلى غير ذلك من الألطاف. 


العوض 


قال (الثاني العوض ١‏ وهو يقع خال عن التعظيم) 

(فيٍ مقابلة سا يفعل بالعبد من الألم ونحوه ويجب لأن تركه ظلم وهو ضرر لا 
يكون مسمتحقاء ولا مشتملا على نفع» أو دفع ضر ولا عادياً. قالواوالألم إن وقع 
جزاء سيئة فعقو بةء و إلا فإن كان من الله تعالى أو من مكلف لا حسنة له أو من غير 
عاقل» اضطر إليه بسبب من الله تعالى» أو واقعاً بأمره. أو إباحته أو تمكيئه, فالعوض 


)١(‏ في (ب) آية بدلا من (أئمة) 

(۲) سورة الأنعام آية رقم ٠٤۸‏ 

(۳) في (ب) هراء بدلا من (مراء) 

(4) سورة الأنعام آية رقم ۱4۸ 

(6)سورة الأعراف آية رقم 8 وقد جاءت هله الآية محرفة في الأصل حيث قال: (عليه) بدلاً من 
(عليه) 1 

٠ العوض: واحد.الأعواض. تقول مله عاضه وأعاضه وعوضه تعويضا وعاوضه أي أعطاه العوض‎ (Y9 
. واعتاض وتعوض أخذ العوض » واستعاض أي طلب العوض‎ 


۳r 


عليه واختلفوا فى لزوم دوام العوض. وف لز وم العلم عند الايقاء بكونه حقه. ولي 
جواز التفضل بقضاء عوض المظلوم عن الظالم. وني وجوب كون العوض في 
الآخرة. و فى حبوطه بالذنوب» وني جواز التفضل بمثل الأعواض من غير سبق الألم. 
واضطر بوا في أن أعواض آلام الكفار والفساق وغير العاقل كالصبيان والبهائم 
تكون في الدنيا أم في الآخرة وفي أن البهائم هل تدخل الجنة. وهل يخلق فيها 
العلم؟) . 


يستحق فى مقابلة ما يفعل الله تعالى بالعبد من الأسقام والالام» وما يجري 
مجرى ذلك 5-6 الأجر والثواب لكونهما للتعظيم في مقابلة فعل العبد. وكذا 
النفع المتفضل به لكونه غير مستحق. ووجه وجوبه على الاطلاق أن تركه قبيح 
لكونه ظلماء فيجب فعله. 

قالوا: ويستحق على الله تعالى بإنزاله الالام على العبدء وبتفويته المنافع 
عليه لمصلحة الغير عليه كالزكاة. وبإنزاله الغموم التي لا تستند إلى فعل العبد 
كالغم"“ المستند إلى علم ضروري أو مكتسب أو ظن بوصول مضرة أو فوات 
منفعة. بخلاف المستند إلى جهل مركب لأنه من العبدء وبأمر العباد بالمضار 
كالذبح لمثل الهدي. والنذر. أو إباحته إياها كالصيد. أو تمكينه غير العاقل. 
كالوحوش والسباع من غير إضرار العباد لا بمثل ألم الاحتراق حين' ألقي صبي في 
النار» وألم القتل بشهادة الزور. لأن الأول مما وجب طبعا بخلق الله تعالى ذلك 
فيها بطريق جري العادة» فالعوض على الملقىء والثاني مما وجب شرعا بفعل 
الشهود» فعليهم العوض. وأما في تمكين الظالم من الظلم فالعوض على الله تعالى 
فإن الانتصاف واجب عليه. قالوا فإن كان المظلوم من أهل الجنة فرق الله تعالى 
أعواضه الموازنة بظلم الظالم على الأوقات المتتالية على وجه لا يتبين انقطاعهاء 


)١(‏ الغم: واحد الغموع. تقول منه غممفاغتم ء وتقول (غمه) أي غطه فانخم » والغمة: الكربة ويقال: 
:امرأعْمّةَ أي مبهم ملتبس قال الت تعالى :بز ثم لا يكن أمركم عليكمعمة4 قال أبو عبيدة :مجازها ظلمة 
وضيق وهم . 1 

وغم عليه الخبر على مالم يسم فاعله أي استعجم مثل أغمن ء. ويقال أيضا غم الهلال على الناس 
إذا ستره عنهم غيم غيره فلم ير والغمام السحاب: الواحدة غمامة .“وقد أغمت السماء أي 'تغيمت 5 


Yé 


كي لا يتآلم أو يتفضل الله عليه بمثل تلك الأعواض عقيب انقطاعهاء فلا يتآلم . 
وإن كان من أهل النار أسقط الله تعالى باعواضه جزءا من عقابه بحيث لا يظهر له 
التخفيف» وذلك بأن يفرق افدر المسقط على الأوقات المتتالية لكلا ينقطع ألمه. 
وفسروا الظلم بضرر غير ا ا 
مظنون”. ولا يكون دفعاً عن نفسه. ولا مفعولاً بطريق جري العادة» فخرج 
العقاب ومشقة السفر والحجامة ودفع الصائل» وإحراق الله تعالى الصبي الملقى 
في النار. فإن الالام إذا كان مستحقاً أو مشتملاً على نفع أو دفع ضر وعادیاً لا 
کن بل يكون حسنا"' يجوز صدوره عن اا 
ثم للمعتزلة في بحث الالام والأعواض فروع واختلافات لا باس بذكر بعضها 
منها : أن الألم إذا وقع جزاء لسيئة فهي عقوبة لا عوض عليهاء وإن لم يقع فإن 
كان من الله تعالى وجب العوض عليه » وإن کان مكلفاًفإن کان له حسنات أخذ الله 
-حسناته » وأعطاها المؤلم عوضاً لايلامه. وإن لم يكن له حسنات فعلى الله العوض 
من عنده حيث مكن الظالم ولم يصرفه عن الإيلام. فالواجب قبل الوقوع إما 
الصرف» وإما التزام العوض» وإن كان من غير عاقل كالأطفال والوحوش والسباع . 
فإن كان ملجأ إليه بسبب من الله تعالى كجوع وخوف ونحوهما: فالعوض على الله 
تعالى. و إلا فعلى المؤلم عند القاضي» وعلى الله تعالى عند أبي علي لأن التمكين 
وعدم المنع بعلم أو نهي إغراء على إيصال تلك المضار. فأخذ العوض منها يكون 
ظلماً بمنزلة من ألقى الطعام إلى كلب فأكله, ثم أخذ يضربه» وللقاضي ما ورد في 
الحديث من أنه : «يأخذ للجماء من القرناء وما ثبت في الشرع من وجوب منعها 


)0( الظن : معروف» وقد يوصع موضع العلمء وبابه رد وتقول ظننتك زيداً وظننت زيداً إياك. تضم 
الضمير المنفصل موضع المتصل والظنين : المنهم واطنه التهمة يقال منه أطنه وأظنه بالطاء والظاء 
إذا اتهمه وفي حديث ابن سيرين (لم يكون ء على -رضى التدعله يظن في قتل عثمان - رضي الله عنه) 
وهو يفتعل من بو نادم (ودطنهد: ؛ الشيء ء موضعه وملعه الذي يظن كونه فيه والجمع المظان . 

(۲) في (ب) شيئاً بدلا من (حسناً) 

(۳) في (ب) عن بدلاً من (من) 

(5) الحديث أخخرجه العام أحمد في المسند ۲: 1۳ (حسى - حدثنا عبد الصمد» حدئنا حماد» عن 
RE E)‏ رسول الله به قال: 
لايقيص الخلق بعضهم من بعض حتى الجماء من القرناءء وحتی الذرة من الذرمم. 


Yo 


عن تلك المضار. وأ جيب" بان الحديث حبر واحد في مقابلة القطعي مع أنه لا يدل 
على كيفية الانتصاف فلعلها تكون بإيفاء العوض من عندهء وأماالتكليف فإغا هو لحفظ 
المواشي عن السباع والأموال عن الضياع . حلي لا يجب منع الهرة عن أكل 
الحشرات والعصافير» بل قد يحرم لكونه منعاً للرزق عنهاء اللهم إلا إذا تألم قلب 
العاقل بالافتراس فيجب المنع دفعاً لتضرره بتألم قلبه ومنها أن الايلام بأمر الله كما 
في استعمال البهائم أو بإباحته كما في ذبحها أو بتمكينه مع مع تأخير الانتصاف إلى 
دار الجزاء كما في المظلوم عوضه على الله تعالى لتعاليه عن الظلم ومنها أنه إذا 
استوى لذة وألم في كونهما لطفأء فالجمهور على أنه يتعين اللذةء ويقبح الألم. 
لأنه إنما يحسن إذا تعين طريقاً للعوض لاطب وقال أبو هاشم”©: بل يتخير 
مها كا بين المنفعتين لأن الايلام بكونه عوضا أ ولطفاً قد خرج عن كونه عبشا 
وَظلماء ومنها أن العوض يستحق دائماً عند أبي علي كالثواب. إذ لو انقطع لاغتم 
بانقطاعه فثبت عوض آخر وهلم جراً» ومنقطعاً عند أبي هاشم إذ لوشرط الدوام لما 
حسن بدونه» واللازم باطل لأن العقلاء قد يستحسنون الالام لمنافع منقطعةء 
ومنها أنهم اختلفوا في أنه هل يشترط عند إبقاء العوض علم المعوض بأنه حقه 
كالثواب أم لا بناء على أن العوض منه مجرد اللذة والمنفعة. وفي الشواب قصد 
التعظيم به بما لا يثبت بدون علمه بذلك» ومنها أنه هل يجوز التفضل بقضاء 
عوض المظلوم عن الظالم؟ بناء على أن حقه في الأعواض المقابلة بالمضار وقد 
وصلت أم لا بناء على أن حقه في الأعواض الواجبة» ولم تصل وأنه لو جاز التفضل . 
لعوضه . لجاز ترك الانتضاف من الظالم وهو باطل» ومنها أن العوض الواجب على 
الله » لا بصح إسقاطه إذ لا نفع فيه لأحدى لکن يصح نقله إلى الغير نفعاً له بخلاف 
لثواب , فإن جهة التعظيم لا تقبل ذلك. وأما الواجب على العبد. وعند القاضي لا 
)١(‏ في (آ) واجب بدلا من (وأجيب) وهو تحريف. 
(؟) هو عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب الجبائي من ابناء أبان مولى عثمان : عالم بالكلام من كبار 
المعتزلة . له آراء انفرد بها وتبعته فرقة سميت (البهشمية) نسبه إلى كنيته (أبي هاشم) وله مصنفات في 
الاعتزال كما لابه من قبله مولده عام ۲۴۷ ه ووفاته ببغداد عام 71١‏ ه 
راجع المقريزيٌ ۲: ۲٤۲۸‏ ووفيات الاعيان :١‏ ۲۹۲ والبداية والنهاية 11: ١5‏ وميزان 
الاعتدال ۲ : ١1١‏ وتاريخ بغداد :١١‏ 6ه وفيه أبو هاشم شيخ المعتزلة ومصنف الكتب على 
مذهيهم . 


هف 


يصح كهبة المجهول. وقيل يصح لما فيه من نفع الجاني» والجهالة لا تمئم صحة 
الإسقاط كما في الإعتاق والاإبراء» وكذا يصح نقله إلى الغير بأن يهب عوضه من 
غيره» لكن شبهة الجهالة في ذلك متأكدة. ومنها اختلافهم في أن العوض هل 
يجب أن يكون.في الآخرة» وهل يحيط بالذنوب اعتبارأ بالثوابف» أم يجوز في 
الدنياء ولا يحيط أصلاً لعدم الدليل على النقيض » وفي أنه هل يجوز التفضل بمثل 
الأعواض ابتذاء من غير سبق ألم أم لا؟ وعلى تقدير الجواز هل يجوز الايلام 
وتحسن المحن لمجرد العوض؟ كما هو رأي أبي علي بناء على أن للعوض اللازم 
للمستتحق مزية على المتفضل به من غير لزوم» واستحقاق أم لا بد مع ذلك من أن 
يكون ألطافا للمؤلم في الزجرعن القبيح؟ ولغيره بحسب الاتعاظ والاعتبار؟ كما هو 
رأي الضميري”» أم لا بد من كلا الأمرين كما هو رأي أبي هاشم بناء.على أنه لما 
جاز مثل العوض ابتداء كان الايلام لمجرد العوض عبثا خارجا عن الحكمة» وما 
يقال من أن للمستحق اللازم مزية على المتفضل به الغير اللازم فإنما هوفي حق من 
يوقف من تفضله. 

فإن قيل: وهل يجوز إيلام الغير لمنفعته بدون رضاه. 

قلنا: نعم إذا كانت منفعة عظيمة موقنة تتفق العقلاء على إيثار ذلك الألم("» 
لأجلها. 


)١(‏ هو محمد بن عمر الضمري : أبو عبد الله شيخ المعنزلة في البصرة انتهت إليه رياستهم بعد الجبائيّ» 
وهو أستاذ أبي سعيد السيرافي من كتبه SS‏ 
راجع سير النبلاء الطبقة الثامئة عشرة ولسان الميزان 7١:6‏ 

(۲) الألم: مصدر ألم يألم » كعلم يعلم. وهو مقابل للذةء الام واللذة هما من الأحسوال النقسية 
الأولية فلا يعرفان» بل تذكر خواصهما وشروطهما دفعاً للالتباس اللفظي . 
قال ابن سينا: :إن اللذة هي إدراك ونين لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من حيث هو 
كذلك» والألم إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك آفة وشر (الاشارات» ص )١5‏ 
والمراد بالإدراك العلمء وبالنيل تحقق الكمال لمن يلتذ» فإن التكيفم بالتيء لا يوجب الآلم 
واللذة من غير إدراك فلا ألم ولا لذة للجماد بما يئاله من الكمال والنقص » وإدراك الشيء من غير 
النيل لا يؤلم ولايوجب لذة» كتصور الحلاوة والمرارةء فالآلم واللذة» لا يتحققان إذن دون الادراك 
والنيل» وإنما قال عند المدرك لآن الشيء قد يكون كمالاً وخيراً بالقياس إلى شخص ولا يعتقد 
كماليته فلا يلتذ به (راجع الكشاف للتهانوي) . 


نفس 


فإن قيل : فيلزم جواز ذلك للعبد أيضاً. 

أجيب: بالتزامه أو بالفرق» فإن الله عالم بالتمكن من التعويض بخلاف 
العبد. وأما الايلام بدون الرضا لمنفعة الغير على ما يراه الضميري في إيلام زيد 
لاعتبار عمرو» وجمهور المعتزلة في ذبح الحيوانات واستعمالها لمنافع العبادء فلا 
يعقل حسنه» ومنها أنهم ذهبوا إلى أن آلام غير العاقل من الصبيان والمجانين 
والبهائم حسنة لالتزام أعواض يزيد عليهاء ثم اضطربوا في أنها تكون في الدنياء أم 
في الآخرة. وفي أن البهائم هل تدخل الجنة؟ ويخلق فيها العقل والعلم » وأن ذلك 
عوض ا وفي أن عاقبة أمرهاماذا؟وفي بعض التفاسير أن قول الكافر ؤيا ليتني 

كنت تراباً يكون حين يوصل الله تعالى إلى البهائم أعواضهاء ثم يجعلها تراباً. 

وأما أعواض الكفارء والفساق فقيل في الدنياء وقيل في النار بتخفيف العذاس. 
قال (الثالث الجزاء وسيأتي) 

وهو الثواب على الطاعة والعقاب على المعصية وسيأتي في مقصد السمعيات 
على التفصيل . 
قال (الرابع الاحترام) 

إذا علم من المعصوم أو التائب أنه يكفر أو يفسق لو بقي لما في تركه من تفويت 
ار وجمهورهم على أنه لا يجب لأن إلتفويت إنما هو بفعل العبد. ذهب 

بعض المعتزلة إلى أن الباري تعالى إذا علم من المؤمن المعصوم أو التائب أنه إن 

ا يقر اد فصق يحمي رمه لآ قي ترك قفرا ری بعد جر 
قبيح . والأكثرون على أنه لا يجب. لأن تفويت الغرض » إنما هو بفعل العبد» وهو 
المعصية لا بالتبقية » ولأنه لم يخترم من كفر بعد الايمان. وعصى بعد الطاعة. ولم 
يخترم إبليس مع ما روي أنه عبد الله تعالى عشرين ألف سنة ثم كفر. 

والقول بأن ذلك كان مع النفاق بعيد جدرً والاستدلال بقوله تعالى ل وكان من 
الكافرين ‏ 7" ضعيف لقول المفسرين إنه بمعنى صار أو كان من جنس كفرة الجن 


4٠ سورة النبأ آية رقم‎ )١( 
. ه فسجدوا إلا إبليس آبی واستكبر»‎ ۳٤ هذا جزء من اية من سورة البقرة‎ )۲( 


۳A۸ 


وشياطينهم » أو كان في علم الله تعالى ممن يكفرء وأما إذا علم من المؤمن أنه يكفر 
أو يفسق ثم يتوبء أو من الكافر والفاسق أنه يزداد كفرا وعصياناء ولا يتوب فلا 
يجب الاخترام» كما لا يجب تبقية المؤمن إذا علم منه زيادة الطاعة» ولا تبقية 
الطفل إذا علم منه أنه لو كلفه آمن» وأما تبقية إبليس وتمكينه . فقال أبوعلي: إنما 


)1( 
ييحسن إذا كان المعلوم أن من يعصي بوسوسته بعصي لولا وسوسته . 


قال (الخامس الأصلح) 

(الخامس الأصلح للعباد في الدين عند البصرية؛ والدنيا أيضا عند البغدادية, 
واتفقوا على وجوب الاقدار والتمكين» وأقصى ما يمكن من الأصلح لكل أحدء 
حتى ليس في المقدور ما لو فعل بالكفار لآمسوا جمیعاء وإلا لكان تركه بخلا 
وسفهاً. كالحكيم" أمر بطاعته. ولم يعط مع القدرة وعدم التضرر ما يوصل إليه. 
وكالكريم استدعى حضور ضيف. وترك تلقيه بالبشاشة إلى الفظاظة"/ وقد 
يتمسك بأن وجوب الفعل عند خلوص الداعي؛ والقدرة قطعي. ونحن نقول بعد 
التنزل. لو وجب الأصلح لما خلق الكافر الفقير المبتلى طول عمره بالمحن 
والآفات. لوجب بمقتضى تمثيلاتكم على كل أحد, ما هو الأصلح لعبيده؛ وألزم أن 
E ES‏ ري ا ا و د 
فلا يستوجب شكراً وأن تتناهى مقدوراته من اللطف, وأن تكون إماتة الأنبياء, 
والأولياء والمحسلين والكرماء. وتبقية الظلمة والغواة, وإبليمن والذرايات ومن 


)١(‏ الوسوسة: حديث النفس يقال: وسوست إليه نفسه (وسوسة) وسواساً بكسر الواو. 
والوسواس : بالفتح الاسم كالزلزال والزّلزال وقوله تعالى: م فوسوس لما الشيطان 4 يريد إليهماء 
ولكن العرب توصل بهذه الحروف كلها الفعل ويقال لصوت الحلى (وسواس). والوسواس أيضاً 
اسم الشيطان . 
(۲) ورد في القرآن لفظ الحكيم على خمسة أوجه: 

الاول ؛|بمعنى الأمور المقضية على وجه الحكمة قال تعالى «ز فيها يفرق كل أمر حكيم» 

الثاني: بمعنى اللوح المحفوظ ١‏ وإنه فى أم الكتاب لدينا لعي حكيم» . 

الثالث: بمعنى الكتاب المشتمل على قبول المصالح ط ائر تلك آيات الكتاب الحكيم ۾ 

وقيل: معنى الحكيم اج » قال تعالى: : عط أحكمت آياته 4.سورة هود آية ردم ١‏ . 

5 المظ .من الرجال انشا وقد 'فظ ينظ بالفتح فظاظة بفتح الفاء . 


۳۹ 


علم منهم الارتداد. وتصلح للعباد وأن لا يحسن الدعاء لدفع البلاء. وأن يتساوى 
امتنانه على الكفر وعلى الانبياءء وأن لا يبقى له في التفضل مجالء ولا تكون له 
خيرة في الأفضال) . 
ذهب البغداديون من ل أنه يجب على الله تعالى ما هو“ أصلح 
لعباده في الدين › والدنيا» وقال البصريون: بل في الدين فقط فيعنون' بالأصلح 
الأنفع » والبغداديون الأصلح في الحكمة والتدبير. واتفق الفريقان على وجوب 
الاقدار والتمكين» وأقصى ما يمكن في معلوم الله تعالى مما يؤمن عنده المكلف» 
ويطيع وأنه فعل لكل أحد غاية مقدورة من الأصلح ء وليس في مقدوره لطف لو 
فعل بالكفار لآمنوا جميعاًء وإلا لكان تركه بخلاً وسفهاً:». وعمدتهم القصوى“ 
قياس الغائب على الشاهد لقصور نظرهم في المعارف الإهية » واللطائف الخفية 
الربانية» ووفور غلطهم 0 الواجب الحق وأفعال الغنى, المطلق . قالوا : 
نحن نقطع بأن الحكيم إذا أمر بطاعته» وقدر على أن يعطي المأمور ما يصل ؛ به إلى 
الطاعة من غير تضرر بذلك» ثم لم يفعل كان مذموماً عند العقلاءء معدوداً في زمرة 
البخلاء» ولذلك من دعى عدوه إلى الموالاة» والرجوع إلى الطاعةء لا يجوز أن 
يعامله من الغلظ واللين إلا بما هو أنجع في حصول المراد» وأدعى" إلى ترك 
العنادء وأيضاً من اتخذ ضيافة لرجل واستدعى حضوره» وعلم أنه لو تلقاه ببشر 
وطلاقة وجه دخل وأكل وإلا فلا. فالواجب عليه البشر والطلاقة( والملاطفة لا 
أأضدادها. 


قلنا: ذاك بعد تسليم استلزام الأمر الاإرادة إنما هو في حكيم محتاج إلى طاعة 


(1) في (ب) والمعتزلة بدلاً (من المعتزلة) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (فا هو) 

(۳) في (أ) يقصدون بدلا من (يعنون) 

)٤(‏ سقطمن (آ) لفظ (وسفهاً) 

)٥(‏ في (ب) الكبرى بدلا من (القصوى) 
(5) سقطفي (ب) وآدعې إلى 

(۷) سقطمن (آ) لمظ (الطلاقة) 


كران 


الأولياء أو رجوع الأعداء, ويتعز ز(٠)‏ ركثرة الأعوان والآنصارء ويعظم لديه: 
الأقدار. ويكون للشيء بالنسبة إليه مقدارء وقد يتمسك بأن عند وجود الداعي 
والقدرة» وانتفاء الصارف يجب الفعل . 
الوجوب عليه بمعنى استحقاق الذم على الترك» فأين هذا من ذاك؟ لنا بعد التنزل 
إلى القول لوجوب شيء على الله > وأن ليس الصلاح والفساد بخاسق الله تعالى 
وجوه : 
الأول: لو وجب عليه الأصلح لعباده "لما خلق الكافر الفقير المعذب في 
الدنيا والآخرة» سيما”" المبتلى بالأسقام والآلام والمحن والآفات . 
الثاني: يلزم على ما ذكرتم من الأمثلة أنه يجب على كل أحد ما هو أصلح 
لعبيده ولنفسه فإن دفع بأن المكلف يتضرر بذلك» ويلحقه الكد والتعب©, 
أجيب : بأنه يلزم حينئذ أن لا يجب عليه شيء مما هو“ كذلك . 
فإن قيل: يترتب عليه ثواب يربى عليه فيحسن لذلك. 
قلنا: فليكن الأصلح كذلك. 
الثالث: يلزم أن يكون الأصلح للكفار الخلود" في النار. إذ لوكان الخروج 
أوعدم الدخول أصلح لفعل . 
فإن قيل: نعم يلزم أن الأصلح لهم " الخلود لعلمه بأنهم لو ردوا لعادوا لما 
انهوا عنة , 
)١(‏ في (ب) ويتقوى بدلا من (ويتعزز) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (لعباده) 
(۳) سقطمن (أ) لفظ (سیما) 
(4) سقطمن (أ) لفظ (والتعب) 
(5) في (ب) يكون بدلا من (هو) 


(5) في (أ) البقاء في النار بدلاً من (الخلود) 
ريم سقطمن (ب) لفظ (لهم) 


فوس 


قلنا: لا حفاء في أن الاماتة وقطع العذاب ثم سلب العقول أصلح . وأيضاً فإذا 
كان تكليف من علم أنه يكفر أصلح مع أنه تنجيز مشقة» فلم لا يكون إنقاذاً من 
علم أنه يعود أصلح مع أنه تنجيز راحة. ْ 
الرابع : يلزم أن لا يستوجب الله على فعل شكراً لكونه مؤدياً للواجب کمن يرد 
وديعة(')» وديئاً لازماً. 
الخامس : مقدورات الله تعالى غير متناهية» فأى قدر يضبطونه) في الأصلح 
فإن قيل: ربما يصير ضم المزيد إليه مفسدة» كما أن ضم النافع إلى النافع 
يصير مضرة» فيما إذا زاد من الدواء( على القدر الذي فيه الشفاء. 
أجيب : بأنه لا يعقل أن يكون ضم الصلاح إلى الصلاح فساداًء وتقدر قدر مر 
الدواء للشفاء إنما هو بطريق جرى () العادة من الله تعالى » فإنه النافع والضار لا 
الدواءء حتى لو غير العادة» وجعل الشفاء في القدر الزائد جاز. 
ولو سلّم فالنفع مقدور والزيادة في الدواء ليس من ضم النفع إلى النفع» بل 
من ضم ليس ينفع مثلا لنافع في الحمى قدر من المبرد يقاوم الحرارة الغالية» فإذ 
زيد عليه قدر فليس ينفع › لأنه عمله ليس في دفع تلك الحرارة التي هي المرض › 
بل في إثبات برودة تزيل الصحة والاعتدال© بخلاف الصلاح في الدين» فإنه لا 
يتقدر بقدر» ولا ينتهي إلى حد» وكل صلاح ضم إلى صلاح يكون أصلح. 
فإن قيل : يتقدر الأصلح لا لتناهي قدرة الله تعالى. بل لما علم أن المزيد عليه 
يصير سبباً ”© للطغيان . 


)١(‏ سقطمن (أ) لفظ (وديعة) 

(1) في (ب) يقدرونه بدلا فن (يضبطونه) 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (الدواء) , . 

)٤(‏ سقطمن (ب) لفظ (جري) 

(9) سقطمن (أ) لفظ (والاعتدال) 

(1) في (ب) طريقاً بدلاً من (سبيا) 


۲ 


أجيب : بأنكم لا تعتبرون في وجوب الأصلح جانب المعلوم حيث تزعمون أن 
للثواب مع علمه بأنه لا يدركه بل يقع في العقاب ولو أنه اخترمه قبل كمال العقل 
السادس : يلزم أن تكون إماتة الأنبياء والأولياء المرشدين بعد حين وتبقية 

إيليس وذرياته المضلين إلى يوم الدين أصلح لعباده وكفى بهذا فظاعة , 
السابع : من علم الته تعالى منه الكفر والعصيان أو الارتداد بعد الاسلام؛ فلا 

خفاء في أن الاماتة أو سلب العقل أصلح له ولم يفعل . 
قلنا: فلم لم يفعل ذلك بمن مات طفلاً» وكيف لم يكن التكليف والتعريض 

لأعلى المنزلتين أصلح له وبهذه النكتة ألزم الأشعري الجبائي ورجع عن مذهبه. 
فإن قيل : علم من الطفل أنه إن عاش ضل وأضل غيره فأماته لمصلحة الغير. 
قلنا: فكيف لم يمت فرعون”) وهامان” ومزدك وزرادشت وغيرهم مر 

الضالين المضلين أطفالاًء وكيف لم يكن منع الأصلح عمن لا جناية له لأجل 

مصلحة الغير سفهاً وظلماً. 

)١(‏ فرعون: اسم أعجمي ممنوع من الصرف, والجمع: فراعنة كقياصره وأكاسرة وهو اسم لكل من 
ملك مصرء فإذا أضيفت إليها الاسكندرية سمى عزيزا واختلف في اسمه» فقيل : مصعب بن الوليد. 
وقيل : ريان بن الوليد» وقيل : الوليد بن ريان» وكان أصله من حراسان من مدينة بسورمان» وقيل من 
قرية مجهولة تسمى : نوشخ » ولما قعد على سرير الملك قال: أين عجائز نوشخ 
وقد صدر منه ما لم يصدر من أحد من. الكفار والمتمردين › ولا من قائدهم إبليس. منها إنكار 
العبودية ‏ ودعوى الربوبية بقوله: (أنا ربكم الاعلى). 

(۲) هامان: هو أسم أعجمي» وقد تقدمت نظائره» وكان وزير فرعون»› وأصله من خراسان من قرية يقال 
لها بوشبخ » وكان قد قرأ كتب المتقدمين» وكان له اليد الطولى في حساب النجوم» وكان يستدل من٠‏ 
طالعه على مجمل أحواله واحوال فرعون فائفقا وسافرا جميعاً من خراسان إلى أن بلغ أمرهما ما بلغ, 
وذكر شواهد شقاوته وخذلانه في مواضع من الكتاب العرير. 


rrr 


الثامن: أجمع الأنبياء والأولياء وجميع العقلاء على الدعاء لدفع البلاءء 
وكشف البأساء والضراء» فعندكم يكون ذلك سؤالاً من الله تعالى أن يغير الأصلح » 
ويمنع الواجب وهو ظلم . 

التاسع : أن أعطى أبا جهل”" لعنه الله غاية مقدوره من المصالح والألطاف. 
فقد سوى بين النبي ل وبين أبي جهل في الإنعام والإحسان ورجع فضل النبي 
عليه السلام إلى محصن اختياره من غير امتنان» وإن منع أبا جهل بعض المصالح 
والألطاف فقد ترك الواجب ولزم السفه والظلم على ما هو أصلكم الفاسد. 


العاشر: لو وجب الأصلح لما بقي للتفضل مجالء, ولم يكن لله خيرة في 
الإنعام والإفضال وهو باطل لقوله تعالى «وربك يخلق ما يثساء ويمختار بجي 
«#يختص برحته من يشاء ”2 «يوتي الحكمة من يشاء# « إن الله اصطفى آدم 
ونوحاً وآل ابراهيم وآل عمران على العالمين4” ولعمري إن مفاسد هذا الأصل 
أظهر من أن تخفى» وأكثر من أن تحصى» ولو وجب على الله الأصلح للعباد لما 
ضل المعتزلة طريق الرشاد. 


(۱) أخرج ابن ماجه بسنده عن ثوبان قال: قال رسول الله ب «لا يزيد في العمر إلا البرء ولا يرد القصاء 
إلا الدعاء وإن الرجل ليحرم الرزق بخطيئة يعملها». 
(۲) هوعمرو بن هشام بن المغيرة المخز ومي القرشّى ,اشد الناس عداوة للنبي لز ف صدر الاسلام. وأحد 
سادات قريش وأبطاها ف الجاهلية . 
قال صاحب عيون الأخبار: سودت قريش أبا جهل ولم يطر شاربه فادخلته دار الندوة مع 
الكهول» أدرك الإسلام» وكان يقال له أبو الحكم فدعاه المسلمون أبا جهل» قتل في غزوة بدر عام 
١ه‏ 
راجع ابن الأثير: :١‏ ۲۳ء ١۲ء‏ ١۲ء‏ ۲۷ والسيرة الحلبية ۲: ٠٣‏ 
() سورة القصص آية رقم 54 
)٤(‏ سورة البقرة آية رقم ٠١8‏ 
(0) سورة البقرة آية رقم ۲٠۹‏ 
(1) سورة آل عمران آية رقم ٣٣‏ 
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القصلالستابم 
في أسماء الله تعالى 
وفيه مباحث : 


١‏ الاسم 
١‏ - أسماء الله تعالى توفيقية 


(الفصل السابع في أسمائه وفيه مباحث) . 

معظم كلام القدماء في هذا الفصل شرح معاني أسماء الله » ورجعها إلى ما له 
من الصفات والأفعال» والمتأخرون فوضوا ذلك إلى ما صنف فيه من الكتب. 
واقتصروا على ما اختلفوا فيه من مغايرة الاسم للمسمى وكون أسماء الله تعالى 


لوفيفية . 
المبحث الأول 
الاسم 
قال (المبحث الأول الاسم) 


(هو اللفظ الموضوع؛ والمسمى هو المعنى الموضوع له والتسمية وصفه أو 
ذكره فتغايرها ضر وري وما اشتهر من أن الاسم نفس المسمى, والتسمية غيرهما. 
أريد بالاسم المدلول. كما في قولنا زيد كاتب بخلاف قولنا زيد مكتوب» وتفضل 
الشيخ بأن الاسم قد یکو ن نفس المسمى كقولنا الله وقد يكو ن غيره كالخلق. وقد 
يكون بحيث لا هو ولا غيره كالعالم مبني على أنه أخذ المدلول بحيث يعم 
التضمن, وأراد بالمسمى نفس الذات والحقيقة, وتمساك الفريقين بمثل قوله تعالى 
سبح اسم ربك الأعلى ١6‏ وقوله تعالى «إولله الأسماء الحسنى»”. مع أنه 
يوهم أن المتنازع | س م وليس كذلك ضعيفء إذ قد يقدس الاسم ويعبر بتعظيمه 
عن تعظيم الذات, وقد يراد به عند الشيخ التسمية, مع أن تعدد المفهومات لا ينافي 
وحدة الذات . 
فإن فيل : لا خفاء في تغاير اللفظ والمعنى وعدم تغاير المدلول والمسمى فلا 
يظهر ما يصلح محلا للنزاع والاشتياه, 


١8٠١ سورة الأعراف أية رقم‎ )۲( ١ سورة الأعلى آية رقم‎ )١( 
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قلنا: عند ذكر (الحكم) الاسم قد يتعلق الحكم بالمدلول كما في كتسب زيدء 
وقد يتعلق بالدال كما في كتبت زيدا حتى كان لكل لفظ وضعا علميا بالنسبة 
إلى نفسه كما في قولنا: ضرب فعل ماضء ومن حرف جر, على أن من الأسماء ما 
هو من أفراد المسمى كالكلمة والاسم. ومن المدلولات ما هو ذات المسمى 
کالانسان وما هو عارض كالضاحك والمسمى قد يراد به المفهوم وقد يراد به ما 
. صدق هو عليه من الافراد. فلا يبعد أن تورث هذه الاطلاقات اشتباهاً في إطلاق أن 
|الاسم نفس المسمى أم غيره؟) . 
هو اللفظ المفرد"؛ الموضوع للمعنى على ما يعم أنواع الكلمة» وقد يقيد 
بالاستقلال والتجرد عن الزمان » فيقابل الفعل والحرف على ما هو مصطلح”) 
النحاة» والمسمى هو المعنى الذي وضع الاسم بإزائه» والتسمية هو وضع الاسم 
للمعنى» وقد يراد بها ذكر الشيء ء باسمه كما يقال سمي زيداً» ولم يسم عمراًء > فلا 
حفاء في تغاير" الأمور الثلاثة» وإنا الخفاء فيما ذهب إليه بعض 2 أصحابنا من أن 
الاسم نفس المسمىء وفيما ذكره الشيخ الأشعري من أن أسماء الله تعالى ثلاثة 
أقسام» ما هو نفس المسمى» مثل الله الدال على الوجود أي الذات» وما هو غيرهء 
كالخالق , والرازق» ونحو ذلك مما يدل على فعل» وما لا يقال انه هو» ولا غيره» 
ا رالقادرء وكل ما يدل على الصفات القديمة» وأما التسمية فغير الاسم 
الى رد أنهم يريدون بالتسمية اللفظ وبالاسم مدلوله» كما يريدون 
بالوصف قول الواصف» وبالصفة مدلولهء وكما يقولون إن القراءة حادثة والمقروء 
قديم » إلا أن الأصحاب اعتبروا المدلول المطابقي فأطلقوا القول بأن الاسم نفس 
المسمى للقطع بأن مدلول الخالق شيء ما له الخلق» لا نفس الخلق» ومدلول 


ر( مقن روجع غواري 

(؟) في (أ) عند بدلا من (مصطلح) 

(۳) في (ب) احتلاف بدلا من (تغاير) 

)٤(‏ سقطمن (ب) لفط (بعص) 

(0) سبق الترجمة له في هذا الكتاب في كلمة وافية 
(5) في (ب) فغيرهما بدلاً من (الاسم والمسمى) 


۳A 


العالم شيء ما له العلم لا نفس العلمء والشيخ أخذ المدلول أعم» واعتبر في 
أسماء الصفات المعاني المقصودة. فزعم أن مدلول الخالق الخلق. وهو غير 
الذات» ومدلول العالم العلم وهو لا عين ولا غير» وتمسكوا في ذلك بالعقل 
والنقلء أما العقل. فلأنه لو كانت الأسماء غير الذات لكانت حادثة. فلم يكن 
الباري تعالى في الأزل إها وعالماً وقادراً ونحو ذلك وهو محال بخلاف الخالقية 
فإنه يلزم من قدمها قدم المخلوق إذا أريد الخالق بالفعل» كالقاطع في قولنا السيف 
قاطع عند الوقوع بخلاف قولنا السيف قاطع في الغمد بمعنى أن من شأنه ذلك, 
فإن الخالق ح معناه الاقتدار على ذلك» وأما النقل فلقوله تعالى 8 سبح اسم 
ربك والتسبيح إنما هو للذات دون اللفظ وقوله تعالى ما تعبدون من دونه إلا 
أسماء سميتموها»"' وعبادتهم إنما هي للأصنام التي هي المسميات دون 
الأسامي , وأما التمسك بأن الاسم لو كان غير المسمى لما كان قولنا محمد رسول 
الله حكماً بثبوت”" الرسالة للنبي ب بل لغيره فشبهة واهية9». فإن الاسم وإن لم 
يكن نفس المسمى لكنه دال عليه » ووضع الكلام على أن تذكر الألفاظ ويرجم 
الأحكام إلى المدلولات. كقولنا زيد كاتب» أي مدلول زيد متصف بمعنى 
الكتابة» وقد يرجع بمعونة القرينة إلى نفس اللفظ كما في قولنا: زيد مكتوب» 
وثلاثي» ومعرب» ونحوذلك. 

وأجيب عن الأول: بأن الثابت في الأزل معنى الإهيةء والعلم» ولا يلزم من 
انتفاء الاسم بمعنى اللفظ"» انتفاء ذلك المعنى . 


أو عن يفسر بما لا يليق» أو عن يذكر على غير وجه التعظيم © أو هو كناية عن 


١ سورة الاعلى آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة يوسف أية رقم 4١‏ 

(۳) سقطمن (ب) لف رفوتم 

)€3 في (ب) ضعيفة بدلاً من (واهرة) 
(9) سقطمن (ب) لفظ ريكن) 

(5) سغطمن (آ) كلمة (اللفظ) 

(۷) سقطمن (أ) لفظ (وجه) 


۳۳۹ 


تسبيئح الذات كما في قولهم : سلام على المجلس الشريف» والجناب المنيف» 
وفيه من التعظيم والاإجلال ما لا يخفى" › أو لفظ الاسم مقحم كما في قول 
الشاعر: ثم اسم السلام عليكما. ومعنى عبادة الأسماء أنهم يعبدون الأصنام التي 
ليس فيها من الاهية إلا مجرد الاسم. كمن سمى نفسه بالسلطان» 
وليست عنده آلات السلطنة وأسبابهاء فيقال إنه فرح من السلطنة بالاسم على أن في 
تقرير اللاستدلال اعترافا بالمغايرة حيث يقال التسبيح لذات الرب دون اسمه. 
والعبادة لذوات الأصنام دون أساميهاء بل ربما يدعي أن في الآيتين دلالة على 
المغايرة حيث أضيف الاسم إلى الرب» وجعل الأسماء بتسميتهم » وجعلهم مع 
القطع بأن أشخاص الأصنام ليست كذلك» ثم عورض الوجهان لوجهين : 

الأول: أن الاسم لفظ وهو عرض غير باق» ولا قائم بنفسه» متصف بأنه مركب 
من الحروف» وبأنه عجمي أو عربي لاي أن رباعي» الي معنى لا يتصف 
بذلك وربما يكون جسما قائما بنفسه متصفا بالألوان متمكنا في المكان إلى غير 
ذلك من الخواص فكيف يتحدان. 


الثاني : قوله تعالى وله الأسماء الحسنى فادعوه بها(" وقوله عليه السلام 
«إن لله تعالى تسعاً وتسعين اسما ”مع القطع بأن المسمى واحد لا تعدد فيه. 

وأجيب: بأن النزاع ليس في نفس اللفظء بل مدلولهء ونحن إنما نعير عن 
اللفظ بالتسكمية › وإن كانت في اللغة فعل الواضع أو الذاكر» ثم لا ننكر إطلاق 
الاسم على التسمية كما في الآية والحديث» على أن الحق أن المسميات أيضاً 
كثيرة» للقطع بأن مفهوم العالم غير مفهوم القادرء وكذا البواقي, وإنما الواحد هو 
لذات المتصف بالمسميات, 


)١(‏ في (ب) كثيراً من (ما لا ييخفى) 

(؟) سورة الأعراف اية رقم 1١8٠١‏ 

۳( الحديث أخرجه البخاريٌ في كتاب الدعوات 54 وأخرجه امام مسلم في كتاب الذكر ؟ باب في 
أسماء الله تعالى وفضل من أحصاها ۲٦۷۷‏ بسنده عن أبي هريرة عن النبي ية 
وفيه زيادة من حفظها دخل الجنة وإن الله وتر يحب الوترء وفي رواية ابن عمر «من أحصاهاء 

وأخرجه ابن ماجه في كتاب الدعاء ١‏ 


4۹ 


فإن قيل: تمسك الفريقين بالآيات والحديث مما لا يكاد يصحء لأن النزاع 
ليس في | س م بل في إفراد مدلوله من مثل السماء والأرض والعالم والقادر والاسم 
والفعل وغير ذلك على ما يشهد به كلامهم ألا يرى أنه لو أريد الأول لما كان للقول 
بتعدد أسماء الله تعالى وانقسامها إلى ما هو عين أو غير أو لاعين ولا غير معنى؛ 
وبهذا يسقطما ذكره الامام الرازي من أن لفظ الاسم مسمى بالاسم لا الفعل 
والحرف. فههنا الاسم والمسمى واحد ولا يحتاج إلى الجواب بأن الاسم هو لفظ 
الاسم من حيث إنه دال وموضوع » والمسمى هو من حيث إنه مدلول وموضوع له 
بل فرد من أفراد الموضوع له فتغايرا" . 
قلنا: نعم إلا أن وجه تمسك الأولين أن في مثل سبح اسم ربكي اك 
بلفظ الاسم الذي هو" من جملة الأسماء مسماه الذي هو اسم من أسماء الله 
تعالى» ثم أريد به مسماه الذي هو الذات الإلمية © إلا أنه يرد مشكال الإضافةء 
ووجه تمسك الآخرين. أن في قوله تعالى وله الأسماء الحسنى 24 أريد بلفظ 
الأسماء مثل لفظ الرحمن» والرحيم » والعليم » والقدير» وغيرذلك مما هوغير لفظ 
الأسماءء ثم إنها متعددة فيكون غير المسمى الذي هوذات الواحد الحقيقي» الذي 
لا تعدد فيه أصلا. 
فإن قيل : قد ظهر أن ليس الخلاف في لفظ الاسم , وأنه في اللغة موضوع للفظ 
الشيء أو لمعناه"» بل في الأسماء التي'من جملتها لفظ الاسم › ولا خفاء في أنها 
أصوات وحروف مغايرة لمدلولاتهاء ومفهوماتها"» وإن أريد بالاسم المدلول. 


)١(‏ سقطمن (أ) فتغايرا 

(۲) سورة الاعلى آية رقم ١‏ 

(۴) سقطمن (ب) لفط(هو)_ 

)٤(‏ سقطمن (ب) لفط (الاية) 
(ه) سورة الاعراف اية رقم ۱۸١‏ 
)١(‏ سقط من (أ) لفظ (أو لمعناه) 
(۷) سقطمن (ب) لفظ (ومفهوماتها) 


۳4١ 


فلا خفاء في أن مدلول اسم الشيء ومفهومه نفس مسماه من غير احتياج إلى 
استدلال» بل هو لخو من الكلام بمنزلة قولنا: ذات الشيء ذاته. فما وجه هذا 
الاختلاف المستمر بين كثير من العقلاء. 

قلنا: الاسم إذا وقع في كلام قد يراد به معناه كقولنا زيد كاتب وقدير إذ نفس 
لفظه كقولنا زيد اسم معرب حتى ان كل كلمة فإنه اسم موضوع بإزاء لفظه يعبر عنه 
كقوله ضرب فعل ماض » ومن حرف جر. 

وقد أوردنا لهذا زيادة توضيح وتفصيل في فوائد شرح الأصول . 

ثم إذا أريد المعنى. وقد يراد نفس ماهية المسمى كقولنا الحيوان جنس» 
والإنسان نوع » وقد يراد بعض أفرادهاء كقولنا جاءني إنسان ورأيت حيوانا» وقد 
يراد جزؤها كالناطق . أو عارض لها كالضاحك. فلا يبعد أن يقع بهذا الاعتبار 
اختلاف واشتباه في أن اسم الشيء نفس مسماه أم غيره. 


TEY 


المبحث الثاني 
أسماء الله تعالى توفيقية 
قال (المبحث الثاني) 
(المبحث الثاني أسماء الله تعالسى توفيقية خلافا للمعتزلة, والقاضي مطلقاً 
والغزالي في الصفات, وتوقف إمام ال ومحل النزاع ما اتصف الباري 
بمعناه» ولم يرد إذن ولا منع به. ولا بمرادفه» وکان مشعرا بإجلال من غير وهم 
إخلال لنا أنه لا يجوز في حق النبي بء بل لا يرتضيه أحاد الناس . قالوا شاع في 
سائر اللغات . قلنا غير محل النزاع . 
قال الامام الحل والحرمة من أحكام الشرع» فيتوقف على دليل شرعي وعلى 

عبرة بالقياس في الأسماء والصفات. 
قلنا: التسمية من العمليات . وقال الغزالي أجزاء الصفات إخبار بصفات 

مدلولاتها فيجوز بدلائل إباخة الصدق» بل استحبابه إلا لمانع بخلاف التسمية, 

|فإنه تصرف في المسمى فلا يصلح إلا لمن له الولاية. وإنمسا لم يجزم مشل 

العارفب9) والفطن )لما فيه م وهم الاجلال. ولا يمثل الحارث والزارع بعدم 

|الإجلال) . 

)١(‏ هو محمد بن محمد بن محمد الغزالي الطوسي أبو حامد»حجة الإسلام» فيلسوف »متصوف» له نحو 
مئتي مصنف» مولده ووفاته في الطبران غام 40٠‏ ه. ورحل إلى نيسابور ثم إلى بغداد فالحجاز فبلاد 
الشام فمصرء وعاد إلى بلدته من كتبه : إحياء علوم الدين» وتهافت الفلاسفة ومقاصد الفلاسفة وغير 
ذلك كثير توفى عام ۰۰٥‏ ھ. 
راجع وفيات الأعيان ٤٦۳ :١‏ وطبقات الشافعية : ٠١١‏ وشذرات الدهب #: ٠١‏ ومفتاح 
السعادة ۲ : ۱۹۱ ۲٠٠١‏ 

)1( العارف: الجر ر الطيبة› والمعروف ضد المذكر» والعرف عرف الفرس»› وقولىه تعالى: 
والمرسلات عرفا قيل هو مستعارمن عرف الفرس » والأعراف الذي في القرآنء قيل هو سور بين 
الجنة والنارء وعرفات موضع بمنى » وهو اسم في لفظ الجمع فلا يجمع . قال الفراء : لا ولحد له 


والعارف: بمعنى كالعليم والعالم» والعريف أيضاً النقيب وهو دون الرئيس والجمع عرفاء. 
(۳) الفطنة: كالفهم تقول: فطن للشيء يفطن بالضم فطنه» وفطن بالكسر فطنهأيضاً وفطانة وفطانية بفتح ‏ 
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لا حلاف في جواز إطلاق الأسماء والصفات على البارى تعالى إذا ورد إذن: 
الشرع وعدم جوازه إذا ورد منعه. وإنما الخلاف فيما لم يرد به إذن ولا منع » وكان 
هو موصوفاً بمعناه» ولم يكن إطلاقه عليه مما يستحيل في حقه» فعندنا لا يجوز, 
وعند المعتزلة يجوزء وإليه مال القاضي أبو بكر منا“» وتوقف إمام الحرمين”» 
وفصل الامام الغزاي رحمه أله فقال بجواز الصفة, وهو ما يدل على معنى زائد 
على الذات دون الاسم وهوها يدل علي لبن الات ويشكل هذا بمثل الإله 
اا اهود والكتاب انتما لله کر والرسم اسماً لا رم من العظام أي بل 
وباسياء الزمان©» والمكان والآلة » ولعل المتكلم يلتزم كونها صفات» وإن كانت 
اسماً عند النحاه» وقد أورد تمام تحقيق الفرق في فوائد شرح الأصول لنا. أنه لا 
يجوز أن يسمى النبي ب بما ليس من أسمائه» > بل لو سمي واحد من أفراد الناس 
بما لم يسمه به أبواه لما ارتضاه. فالباري تعالى وتقدس أولى. قالوا أهل كل لغة 
يسموته باسم مختص بلغتهم كقولهم خذامي وتنکري» وشاع ذلك وذاع من غير 
نكير وكان إجماعا. 

قلنا: كفى بالاجماع دليلاً على الاإذن الشرعي» وهذا ما يقال انه لا حلاف فيما 
يرادف الأسماء الواردة في الشرع . 


شرعي لا يثبت إلا بدليل شرعي » والقياس © إنما يعتبر في العمليات دون الأسماء 


= الفاء فيهماء ورجل فطن بكسر الطاء وضمها. 

)١(‏ سبق الترجمة للقاضي أبي بكر الباقلاني. 

(۲) سبق الترجمة لإمام الحرمين الجويني 

(۳) سبق الترجمة لحجه الإسلام العزالي 

)٤(‏ الزمان: الوقت كثيره وقليله » وهو المدة الواقعة بين حادثتين أولاهما سابقة. وثانيتهما لاحقة. ومنه 
زمان الحصاد» وزمان الشباب وزمان الجاهلية, وجمع الزمان أزمنةء تقول السنة أربعة أزمنة أي 
أقسام وفصول» وتقول أيضاً الأزمنة القديمة ء أو الآزمنة الحديثة. 

)٥(‏ القياس : التقدير» يقال الشيء إذا قدره» ويستعمل أيضاً في التشبيهء آي في تشبيه الشيء بالشيء 
يقال: هذا قياس ذاك إذا كان بينهما تشابه. 

والقياس اللغوي: رد الشيء إلى نظيره» والقياس الفقهي حمل فرع على أصلهء لعلة مشتركة 

بينهما. 5 
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والصفات . وأجيب بأن التسمية من باب العمليات وأفعال اللسان. 


وقإك الامام الغزالى : إجراء الصفات إخبار بثبوت مدلولها. فيجوز عند ثبوت 
المدلول إلا لمانع بالدلائل الدالة على إباحة الصدق» بل استحبابه بخلاف 
التسمية فإنه تصرف في المسمى لا ولاية عليه إلا للأب والمالك» ومن يجري مجركة 
ذلك. 
فإن قيل: فلم لا يجوز مثل العارف. والعاقل» والفطن» والذكي» وما أشبه 
ذلك. ا 
قلنا: لما فيه من الايهام لشهرة. استعماله › مع خصوصية تمنع في حق الباري 
تعالى» فإن المعرفة قد تشعر سبق العدم. والعقل بما يعقل العالم أي يحسبه» 
ويمنعهء والفطنة والذكاء بسرعة إدراك ما غاب» وكذا جميع الألفاظ الدالة على 
الادراك. حتى قالوا إن الدراية تشعر بضرب من الحيلة» وهو إعجال الفكر 
والروية› وما فيه إيهام لا يجوز بدو نالإذن وفاقاً » كالصبورء والشكور. والحليم» 
والرحيم . 
فإن قيل: قد وجدنا من RN‏ يمتنع إطلاقهاء مع ورود الشرع بهاء 
كالماكرء والمستهزىء والمنزل» والمنشىء» والحارث» والزارع » والرامي. 
قلنا: لا يكفي في صحة الاجراء على الاطلاق؛ مجرد وقوعها في الكتاب» 
والسنة» بحسب اقتضاء المقام» وسياق الكلام» بل يجب أن لا يخلو عن نوع 
تعظيم ورعاية أدب . 


= والقياس المنطقي: قول مؤلف من أقوال إذا وصفت لزم عنها بذاتها لا بالعرض» قول آخرغيرها 
اضطراراً. (ابن سينا النجاة ص 47) والقياس المنطقي قسمان. قياس اقتراني» وقياس استثنائي. 
(راجع ابن سينا النجاة ص 48) 

)١(‏ سقطمن (؟) لفظ (على الاطلاق) 


قال (المبحث الثالث) 


(مدلول الاسم قد يكون نفس الذات, وقد يكون مأخوذاً باعتبار" الأجزاء, 
وبعض العوارض من الصفات والأفعال. والسلوب”'", والاضافات, وبهذا الاعتبار 
كثرت أسماء الله تعالى.ولا خفاء في امتناع الثاني, واختلفوا في الأو ل و زعموا أنه 
فرع الاختلاف في العلم بالذات”". وليس بشيء لجواز أن يكون الواضع هو الله 
تعالى» أو يكفي العلم بالذات بوجه ما فلهذا ذهب المحققون إلى أن الله علسم 

للذات . 
فإن قيل: ما يصح اتصاف الباري تعالى كثير جدا“» وقد ورد في الكتاب 
والسنة ما يزيد على مائة وخمسين: فما وجه الحصر في التسعة والتسعين”؟ . 
قلنا: بعد تسليم دلالة اسم العدد على نفي الزيادة. ويجو ز أن يكون قوله بإ : 
«من أحصاها دخل الجنة». في موقع الوصف. ويكون الاسم الأعظم داخلاً فيها 
مبهماً لا يعرفه إلا الخاصة, أو خارجاً وزيادة شرفها بالنسبة إلى ما عداها على أن 
الرواية المشتملة على تفصيل التسعة والتسعين مما ضعفه كثير من المحدثين) . 
مفهوم الاسم قد يكون نفس الذات والحقيقةء وقد يكون مأحوذاً باعتبار 
الأجزاء وقد يكون مأخوذاً باعتبار الصفات والأفعال والسلوب والاضافات» ولا 
خفاء في تكثير أسماء الله تعالى بهذا الاعتبار» وامتناع ما يكون باعتبار الجزء لتنزهه 
عن التركب واختلفوا في الموضوع لنفس الذات» فقيل جائز بل واقع . كقولنا: 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (بعض) 

(۲) سقطمن (ب) لفظ (السلوب) 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (بالذات) 

(4) سقطمن (أ) لفظ رجداً) 

(5) في (ب) جاء بدلا من (ورد) 

)١(‏ كما يقول الرسول ية : « إن لله تسعة وتسعون اسما من أحصاها دحل الجنة» 
(۷) في رواية أخرى ومن حفظها دخل الجنة» . 


ديم 


الله : فإن الجمهور على أنه علم لذاته المخصوصة, 'وكونه مأخوذاً من الإله بحذف 
الهمزة» وإدغام اللام» ومشتقاً من أله يأله أو وله يوله أو لاه يليه إذا احتجب أو 
يلوه إذا ارتفع أو غير ذلك”" من الأقاويل الصحيحة والفاسدة لا ينافي العلمية ولا 
يقتضي الوصفية» وقبل غير جائز لأن الوضع يقتضي العلم بالموضوع له. ولا سبيل 
للعقول إلى العلم بحقيقة الذات. 
وأجيب بأنه يجوز أن يكون الواضع هو الله تعالى» وبأنه يكفي معرفة الموضوع 
له بوجه من الوجوه”" ككونه حقيقة ذات واجب الوجود. فالموضوع له يكون هو 
الذات مع أنه لا يعرف بكنه الحقيقة. وأما الاستدلال بأن اسم الله تعالى لا يكون 
إلا حسناء والحسن إنما هو بحسب الصفات طون الذات» وبأن اسم الغلم إنما 
يكون لما يدرك بالحسن” » ويتصور في الوهم» وأن العلم قائم مقام الإشارة» ولا 
إشارة إلى الباري تعالىء وبأن العلم لا يكون إلا لغرض العمييز عن المشاركات 
النوعية أو الجنسية فلا يخفى ضعفه” . 
فإن قيل : اعتبار السلوب والإضافات يقتضي تكثر أسماء الله تعالى. جیا“ حتى 
ذكر بعضهم انها لا تتناهى بحسب لا تناهي 7" الإضافات والمغايرات» فما وجه 
ااي بالتسعة والتسعين على ما.ءنطق به الحديث؟ على أنه قد دل الدعاء 
لمأئور عن النبي 4ة على أن لله تعالى أسماء لم يعلمها أحداً من خلقه. واستأثر بها 
0 الغيب عنده» وورد في الكتاب والسنة أسامي خارجة عن التسع والتسعين 
كالباري» والكاني » والدائم» والبصير)» والشور"» والمبين» والصادق ) 


٠۲ص راجع مشتقات الاسم الأعظم وأقوال العلماء في ذلك في كتاب بصائر ذوي التمييز ج؟‎ )١( 
(؟) سقطمن (ب) كلمة (من الوجوه)‎ 

™( سقط من جسم كلمة (دون الذات) 

(4) في (ب) الأحاسيس بدلا من (الحس) 

(۵) في (ب) ما فيه من ضعف بدلا (من ضعفه) 

)٩(‏ سقطمن (أ) لفظ (جدا) 

(۷) فى (ب) عدم تناهي بدلا من (لا تناهي) 

(۸) قال تعالى: وهو السميع البصير» ۰ 1 
(8) قال تعالى: اله نور السموات والأرض» (١٠)اقال‏ تعالى: ه الصادق الوعد الأمين». 
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والمحيط » والقديم › والقريب. والوتر”)والفاطر"', والعلام7 والمليك. 
والأكرم» والمدهر» والرفيع › وذي الطول9, وذي المعارح “ وذي الفضل› 
والخلاق » والمولى» والنصير والغالب» والرب» والناصرء وشديد العقاب» 
وقابل التوب” ء وغافر الذنب © ومولج الليل في التهارء ومولج التهار في 
الليل » ومخرج الحي من الميت» ومخرج الميت من الحسي 0 والسید» 
والحنان» والمنان» ورمضان. 

وقد شاع في عبارات العلماء المريد. والمتكلم ٠‏ والشيء» والموجود» 
والذات› والأزلي. والصانع والواجب وأمثال ذلك 


أجيب بوجوه : الأول أن التنصيص على اسم العدد ربما لا يكون لنفي 
الزيادة» بل لغرض أخر كزيادة الفضيلة مثلاً. 

الثاني: أن قوله من أحصاها دخل الجنة في موقع الوصف كقولك للأمير عشرة 
غلمان يكفون مهماته» بمعنى أن لهم زيادة قرب واشتغال بالمهمات» أو أن هذا 

فإن قيل: إن كان اسمه الأعظم خارجاً عن هذه الجملة» فكيف يختص ما 
سواه بهذا الشرف» وإن كان داخلاً فكيف يصح أنه مما يختص لمعرفته نبي أو 
ولي » وأنه سبب لكرامات عظيمة لمن عرفه حتى قيل : إن آصف بن برخيا إنما جاء 
بعرش بلقيس لأنه قد أوتي الاسم الأعظم 


. فال الرسولة : «إن الله وتر يحب الوتر»‎ )١( 

(؟)قال تعالى: طفاطر السموات والأرض». 

(؟)قال تعالى : «إعلام الغيوب). 

(4) قال تعالى:إذي الطول». 

(ه) قال تعالى : :و من الله ذي المعاريج © . 

(1) قال تعالى : # قابل التوب شديد العقابف». 

(۷) قال تعالى : «وغافر الذنوب». 

(۸) قال تعالى: ل وتخرج الحي من الميت وتخرج الميت من المي وترزق من تشاء بغير حساب*#. سورة 
آل عمران آية رقم ۲۷. 


TEA 


قلنا: يحتمل أن يكون خارجاًء ويكون زيادة شرف التسعة والتسعين وجلالتها 
بالاضافة إلى ما عداه» وأن يكون داخلاً فيها لا يعرفه بعينه إلا نبي أو ولي. 


الثالث: أن الأسماء منحصرة في التسعة والتسعين والرواية المشتملة على 
تفصيلها غير مذكورة في الصحيح »› ولا خالية عن الاضطراب والتغيير» وقد ذكر كثير 
من المحدثين أن في إسنادها ضعفاًء وعلى هذا يظهر معنى قوله عليه السلام «إن 
الله وتر يحب الوترع0) أي جعل الأسماء التي سمى بها نفسه تسعة وتسعون ولم 
يكملها مائة لأنه وتر يحب الوتر» ويكون معنى إحصائها الاجتهاد في التقاطها من 
الكتاب والسنة» وجمعها وحفظها على ما قال بعض المحدثين . إنه صح عندي 
قريب من ثمانين يشتمل عليه الكتاب والصحاح من الأخبار» والباقي ينبغي أن 
يطلب من الأخبار بطريق الاجتهاد» والمشهور أن معنى إحصائها عدهاء والتلفظ 
بها حتى ذكر بعض الفقهاء أنه ينبغي أن تذكر بلا إعراب ليكون إحصاء» ويشكل 
بما هو مضاف كمالك الملك» وذو الجلالء وقيل حفظهاء أو التأمل في معانيها. 


تم بمشيئة الله الجزء الرابع 
ويليه الجزء الخامس وأوله 
المقصد السادس في السمعيات 


)1١(‏ الحديث أحرجه الامام البخاريٌ في كتاب الدعوات 54 وأحرجه الإمام مسلم في كتاب الذكر والدعاء 
والتوبة والاستغفار ۲ باب في أسماء الله تعالى» وقضل من أحصاهاء 151/876 حدثنا عمرو 
الناقد. وزهير بن حرب وابن أبي عمر» حميعا عن سفيان واللفظ (لعمرو) حدثنا سفيان بسن عينية 
عن آبي الزناد عن الاعرج عن أبي هريرةء عن النبي يل . قال ( لله تسعة وتسعود اسا من 
حفظها دحل الجنة » وإن الله وتر يحب الوتر) وفي رواية ابن أبي عمير «من أحصاهاء 

وأخرجه أبو داود في كتاب الوتر ١ء‏ والترمذيٌ في الوتر ۲ والنسائي في قيام الليل ۲۷ وابن ماجه 
في الإقامة ١14‏ باب ماجاء في الوتر ١١8‏ - بسنده عن علي بن أبي طالب رضي الله عنه: بلفظميا 
أهل القرآن أوتروا فإن الله وتر يحب الوتر» والامام أحمد بن حنبل في المسندا: 1° N‏ 
"5ك ٥۵ ۹ YoVEACNEE‏ (حلبي) 


۳4۹ 


( قال : المقصد السادس) 

أربعة 'مباحث ١‏ النبوة ومباحث المعادء ومباحث الأسماء والأحكام وما 
يلائمهاء ومباحث الامامة. 

(قوله : الفصل الأو ل في النبوة" وفيه مباحث) . 

وهو كون الإنسان مبعوثاً من الحق إلى الخلق . فإن كان النبي مأخوذاً من النباوة 
وهو الارتفاع لعلو شأنه واشتهار مكانه. أومن النبى بمعنى الطريق لكونه وسيلة إلى 
الحق تعالى» فالنبوة على الأصل كالأبوةء وإن كان مر النبأ وهو الخبر لانبائه عن 
الله تعالى فعلى قلب الهمزة واواً ثم الإدغام كالمروة. 

(قوله: المبحث الأول). 

النبي إنسان بعثه الله لتبليغ ما أوحى اليه» وكذا الرسول» وقد يخص بمن 
ورحمة يختص بها من يشاء من عباده من غير وجوب عليه خلافاً للمعتزلة ولا عنه 
خلافاً للحكماء وبعض المتكلمين ذهاباً إلى ان مقتضى الحكمة يجب ان يقع 


)١(‏ قال الشريف الجرجائي: النبي من أوحى إليه بملك أو ألهم في قلبه أو نبه بالرؤيا الصالحة فالرسول 
أفضل بالوحي الخاص الذي فوق وحي النبوة, لن الرسول: هومن أوحى إليه جبريل خاصة بتنزل 
الكتاب من الله تعالى. 


لامنناع السفه كالمعلوم وقوعه لامتناع الجهل . ) 

الرسول: 

له شريعة وكتاب فيكون أخص من النبي» واعترض بما ورد في الحديث من 
زيادة عدد الرسل على عدد الكتب» فقيل : هومن له كتاب أو نسخ لبعض أحكام 
الشريعة السابقة» والنبي قد يخلوعن ذلك كيوشع ( عليه السلام)» وفي كلام بعض 
المعتزلة أن الرسول صاحب الوحي بواسطة الملك, والنبي هو المخبر عن الله 
تعالى بكتاب أو إلهام أو تنبيه في المنام» ثم البعثة لطف من الله تعالى ورحمة 
للعالمين لما فيها من حكم ومصالح لا تحصى منها معاضة العقل فيما يستقل 
بمعرفته مثل وجود الباري. وعلمه» وقدرته « لتلا يكون لِلئّاس على الله حجة بعد 
الرْسل #”'لومنها استفادة الحكم”"من النبي فيما لا يستقل به العقل مثل الكلام 
والرؤية» والمعاد الجسماني» ومنها إزالة الخوف الحاصل عند الإتيان بالحسنات 
لكونه تصرفاً في ملك الله بغير إذنه» وعند تركها لكونه ترك طاعة.ومنها بيان حال 
الأفعال التي تحسن تارة وتقبح أخرى من غير اهتداء العقل إلى مواقعهاء ومنها بيان 
منافع الأغذية والأدوية ومضارها التي لا تفي بها التجربة”"“إلا بعد أدوار وأطوار مع 
ما فيها من الأخطار» ومنها تكميل النفوس البشرية بحسب استعداداتهم المختلفة 
في العلميات والعمليات. ومنها تعليم الصنائع الخفية!؟»“من الخاصيات 
والضروريات» ومنها تعليمهم الأخلاق الفاضلة الراجعة إلى الأشخاص 
والسياسات الكاملة العائدة إلى الجماعات من المنازل والمدن» ومنها الإخبار 
بتفاصيل ثواب المطيع » وعقاب العاصي» ترغيباً في الحسنات» وتحذيراً عن 
السيئات إلى غير ذلك من الفوائد. فلهذا قالت المعتزلة بوجوبها على الله تعالىء 
والفلاسفة بلزومها في حفظ نظام العالم على ما سيجيء» والحاصل أن. النظام 
المؤدي إلى صلاح حال النوع على العموم في المعاش والمعاد لا يتكمل إلا ببعثة 
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(۲) في (ب) الأحكام بدلا من (الحكم) 
(۳) في (ب) بزيادة كلمة (الشخصية) . 
() سقط من (ب) لفظ (الخفية) 


الأنبياء» فيجب على الله تعالى عند المعتزلة لكونه لطفاً وصلاحاً للعباد» وعد 
الفلاسفة لكونه سبباً للخير العام المستحيل تركه في الحكمة'والعناية الالهية» 
وإلى هذا ذهب جمع من المتكلمين نما وراء النهي» وقالوا: إنها من مقتضيات 
حكمة الباري (عز وجل) فيستحيل ان لا يوجد لاستحالة السفه عليه. كما أن ما 
علم الله وقوعه يجب أن يقع لاستحالة الجهل عليه» ثم طولوا في ذلك وعولوا على 
ضروب من الاستدلال مرجعها إلى ما ذكرنا من لزوم السفه والعبث كما في خلق 
الأغذية» والأدوية التي لا تتميز عن السموم المهلكة إلا بتجارب لا يتجاسر عليها 
العقلاءء ولا يفي بها الأعمارء وخلتق الأبدان التي ليس لها بدون الغذاء إلا الفناءء 
وخلق نوع الإنسان المفتقر في البقاء إلى اجتماع لا ينتظم بدون بعشة الأنبياءء 
وكخلق العقل المائل إلى المحاسن» النافر عن القبائح» الجازم بأن شرفه وكماله 
في العلم بتفاصيل ذلك والعمل بمقتضياتها من الامتثال والاجتناب, وأنه لا 
يستقل بجميع ذلك على التفصيل» بل يفتقر إلى بيان ممن أوجدها ودعا إلى الابنيان 
بالبعض منهاء والانتهاء عن البعض كالمجمل من الخطاب» فإن خلق العقل ماثلا 
إلى المحاسنء نافراً عن القبائح بمنزلة الخطاب في كونه دليلاً على الأمر والنهي 
اللذين هما من الصفات القائمة بذاته تعالى»ء إذ لا معنى لهما سوى الدعوة إلى 
المباشرة والامتناع » وكما في جعل بعض الأفعال بحيث قد يحمد عاقبته» فيجب . 
وقد یذم» فیحرم» كالصوم مثلاء فلولم يكن له بیان من الشارع لكان في ذلك إباحة 
ترك الواجب» وإباحة مباشرة المحظور وهو خارج عن الحكمة» فظهر بهذه 
الوجوه» وأمثالها أنه لابد من النبي البتة"» ولهذا كان في كل عصر للعقلاء نبي أو 
من يخلفه في إقامة الدليل السمعي» وكان الغالب على المتمسكين بالشرائع سلوك 
)١(‏ الحكمة: علم يبحث فيه عن حقائق الأشياء على ما هي عليه في الوجود بقدر الطاقة البشرية فهي علم 
نظري غير آلي» والحكمة أيضاً هي هيئة القوة العقلية العلمية المتوسطه بين الغريزة التي هي إفراط 
هذه القوة» والبلادة التي هي تفريطها. والحكمة: تجيء على ثلاثة معان. الأول الايجاد. والثاني 
العلم . والثالث الأفعال المثلثة كالشمس والقمر وغيرههما وقد فسر ابن عباس رضي الله عنهما 
الحكمة في القرآن بتعلم الحلال والحرام» وقيل: الحكمة فى اللغة: العلم مع العمل وقيل الحكمة 
يستفاد منها ما هو الحق في نفس إلأمر بحسب طاقة الإنسان » وقيل كل كلام رافق الحق فهو حكمة. 
(۲) قال تعالى: لو لقد أرسلنا في كل أمة رسلا أن أعبدوالله واجتبوا الطاغوت) وقال تعالى: « وما كنا 
معذبين حتى نبعث رسولا). 


طريق الحق وسبيل النجاة والرشاد مع اشتغالهم باكتساب أسباب المعاش» وخلو 
أكثرهم عن صناعة النظر وحذاقة الذهنء وعلى الفلاسفة المتشبثين بأذيال العقل 
العدول عن الصواب والوقوع في الضلال مع رجاحة عقولهم» ودقة أنظارهم. 
وإقبالهم بالكلية على البحث عن المعارف الالهية والعلوم اليقينية» وأنت خبير بأن 
في ترويج أمثال هذا المقال توسيع مجال الاعتزال» فإنهم لا يعنون بالوجوب على 
الله تعالى سوى أن تركه لقبحه مخل بالحكمة» ومظنة لاستحقاق المذمة» فالحق 
أن البعثة لطف من الله تعالى ورحمة يحسن فعلها ولا يقبح تركها على ما هو 
المذهب في سائر الألطاف» ولا تبتنى على استحقاق من المبعوث واجتماع أسباب 
وشروط فيه بل الله تعالى يختص برحمته من يشاء من عباده وهو أعلم حیث 
يجعل رسالته) . 
قال: وللمنكر ين . ۰ 
(شبه إحداها: أنها تتوقف على علم المبعوث بأن الباعث هو الله تعالى؛ ولا سبيل 
إليهء ورد بجواز نصب الأدلةء أو خلق العلم الضروري. . 
الثاني : أنها عبث. لأن ما حسن عقلاً يفعل. وما قبح يترك. وما لم بحسن ولا يقبح 
يفعل حسب المصلحة»و رد بأنها تعاضد العقل فيما يستقل؛ وتعاونه فيما لاا يستقل, 
وتدفع الاحتمال فيما يظن, وتكون الطريق فيما لا يدرك مع أن التفويض إلى العقول 
المتفاوتة مظنة اختلال النظام . 
الثالث : أن مبناها على التكليف بما لا ينتفع به العبد لتضر ره ولا المعبود لتعاليه 
مع ما فيه من شغل السر عن التوجه التام. ورد بأن نفعه جدا غالب . 
الرابع : أن في الشرائع ما يشعر بأنها ليست من عند الله كأفعال الصلاةء والحج. 
والوضوء. والغسل, وغير ذلك من الأمور الخارجة عن قانون العقل”". ورد بأنها 


)١١(‏ سورة الأنعام آية رقم 4 وتكملة الآية «سيصيب الذين أجرموا صغار عثد الله وعذاب شديد بما 
كانوا يمكر ون . ١‏ 
(1) العقل: جوهر مجرد عن المادة في ذاته مقارن لها في فعله وهي النفس الناطقة التي يشير إليها كل = 
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ابتلاء وتأكيد لملكة الامتثال عند الظاهريين؛ وحكم وأسرار خفية ظاهرة على 
المحققين . 

الخامس : القدح في المعجزة, وسيأتي إن شاء الله تعالى) . 

المنكرون للنبوة منهم من قال باستحالتهاء ولا اعتداد بهم ومنهم من قال بعدم 
الاحتياج إليها كالبراهمة (جمع من الهند أصحاب برهام) ومنهم من لزم ذلك من 
البشرء ونزوله من السموات» ومنهم من لاح ذلك من على أفعاله وأقواله كالمصرين 
على الخلاعة وعدم المبالاةء وفي التكاليف. ودلالة المعجزات» وهؤلاء احاد أوباش 
من الطوائف. لا طائفة معينة يكون لها ملة ونحلة. وبالجملة للمنكرين شبه: 


الأولى : أن البعثة تتوقف على علم المبعوث بأن الباعث هو الله تعالى» ولا سبيل 
إلى ذلك» والجواب المنع لجواز أن ينصب دليلاً له أو يخلق علماً ضرورياً فيه. 

الثانية : وهي للبراهمة أن ما جاء به النبي إما أن يكون موافقاً للعقل حسناً عنده» 
فيقبل ويفعل » وإن لم يكن نبياً أو مخالفاً له قبيحاً عند فيرد ويترك. وإن جاء به النبي 
وأياً ما كان لا حاجة إليه» فإن قيل : لعله لا يكون حسناً عند العقل» ولا قبيحاًء قلنا: 
فيفعل عند الحاجة لأن مجرد الاحتمال لا يعارض تنجز الاحتياج » ويترك عند عدمها 
للاحتياط والجواب : أن ما يوافق العقل قد يستقل بمعرفته فيعاضده النبي ويؤكده. 
بمنزلة الأدلة العقلية على مدلول واحد. وقد لا يستقل» فيدله عليه ويرشده» وما 
يخالف العقل قد لا يكون مع الجزم فيدفعه النبي أو يرفع عنه الاحتمال» وما لا يدرك 
حسنه ولا قبحه قد يكون حسناً يجب فعله أو قبيحاً يجب تركه. هذا مع أن العقول 
متفاوتة » فالتفويض إليها مظنة التنازع والتقاتل ومفض إلى اختلال النظام» وأن فوائد 
البعثة لا تنحصر في بيان حسن الأشياء وقبحها على ما تقدم. 


هه أحد بقوله: أناء وقيل العقل: جوهر روحاني خلقه الله تعالى متعلقًا بالبدن» وقيل العقل نور في 
القلب يعرف الحق والباطل » وقيل العقل : جوهر مجرد عن المادة يتعلق بالبدن تعلق التدبير 
والتصرف وقيل العقل . فوة النفس الناطقةء والله أعلم - 


4 


الثالئة : أن العمدة في باب البعثة هي التكليف» وهو عبث لا يليق بالحكيم, إذ لا 
يشتمل على فائدة للعبد لكونه في حقه مضرة ناجزة ومشقة ظاهرة ولا للمعبود لتعاليه 
عن الاستفادة والانتفاع » وأيضاً فيه شغل للقلب عما هوغاية الأعمال ونهاية الكمالء 
أعني الاستغراق في معرفته» والغناء في عظمته» والجواب : أن مضاره الناجزة قليلة 
جداً بالنسبة إلى منافعها الدنيوية والأخروية الظاهرة لدى الواقفين على ظواهر الشريعة 
النبوية فضلاً عن الكاشفين عن أسرارها الخفية ء وإذا تأملتم فالتكليف صرف إلى ما 
ذكرتم لا شغل عنه على ما توهمتم . 


الرابعة: وهي لأهل الخلاعة المنهمكين في اتباع الهوى وترك الطاعة أنا نجد 
الشرائع مشتملة على أفعال وهيئات لا يشك في أن الصانع الحكيم لا يعتبرها ولا يأمر 
بها كما نشاهد في الحج» والصلاةء وكغسل بعض الأعضاء لتلوث بعض آخرء إلى 
غير ذلك من الأمور الخارجة عن قانون العقل» والجواب : أنها أمور تعبدية اعتبرها 
الشارع إبتلاء للمكلفين؛ وتطويعاً لنفوسهم وتأكيداً لملكة”" امتثالهم الأوامر 
والنواهي .ولعل فيها حكما ومصالح لا يعلمهاءؤإلا الله والراسخون في العلم وقد 
أشار إليها بعض الخائضين في بحار أسرار الشريعة. 


الخامسة: القدح في ثبوت المعجزة ووجه دلالتها ونقلها سيأتي بأجوابتها . 


)١(‏ الملكة: هي صفة راسخة في النفس» وتحقيقه أنه تحصل للنفس هيئة بسبب فعل من الأفعالء 
ويقال لتلك الهيئة كيفية نفسانية وتسمى حالة مادامت سريعة الزوال فإذا تكررت ومارستها النفس 
حنى رسخت تلك الكيفية فيها وصارت بطيئة الزوال فتصير ملكة» وبالقياس إلى ذلك الفعل عادة 
وخلقاً. 
(۲) سورة آل عمران آية رقم وتكملة الآية #يقولون آمنا به كل من عند ربنا وما يذكر إلا أوليل 
الألباب ©. 


١٠ 


قال: المبحث الثاني المعجزة: 


(أمر خارق للعادة مقر ون بالتحدي وعدم المعارضة. وقيل: آمر قصد به 
إظهار صدق من ادعى التبوة والرسالة. وزاد بعضهم قيد موافقة الدعوى. 
وبعضهم مقارنة زمن التكليف إذ عند انفراضه تظهر الخوارق, لا لقصد 
التصديق). 


مأخوذ من العجز المقابل للقدرة» وحقيقة الإعجاز إثبات العجز استعير 
لاظهاره» ثم أسند مجازاً إلى ما هو سبب العجز, وجعل اسماً له فالتاء للنقل من 
الوصفية إلى الاسمية» كما في الحقيقة وقيل للمبالغة كما في العلامة. وذكر إمام 
الحرمين بناء على رأي الأشعري( أن ههنا تجوزاً آخر» هو استعمال العجز في 
عدم القدرة كالجهل في عدم العلم » وهو في الحقيقة ضد للقدرة» وإنما يتعلق 
بالموجود. وبما يقدر عليه» حتى إن عجز الزمن إنما هو عن القعود» بمعنى أنه 
وجد منه اضطراراً لا اختياراً. فلو تحقق العجز عن المعارضةء لوجبت المعارضة 
الاضطرارية» والمعجزة في العرف أمر خارق للعادة» مقرون بالتحدي مع عدم 
المعارضةء وإنما قال : أمر ليتناول الفعل كانفجار الماء من بين الأصابع وعدمه» 
كعدم إحراق النار ومن اقتصر على الفعل» جعل المعجز ههنا كون النار#إبرداً 
وسلاماً4”"“و بقاء الجسم على ما كان عليه من غير احتراق» واحترز بقيد المقارنة 
للتحدي عن كرامات الأولياء والعلامات الإرهاصية التي تتقدم بعثة الأنبياء» وعن 
أن يتسخد الكاذب معجزة من مضى من الأنبياء حجة لنفسه. وبقيد عدم المعارضة 
عن السحر والشعبذة» كذا ذكره الامام الرازي"» وفيه نظر: 


)١(‏ له ترجمة وافية في هذا الجزء ء 

(۲) سورة الأنبياء آية رقم 59 . 

(۳) هو محمد بن عمر بن الحسن بن الحسين أبو عبد اله > فخر الدين الرازي» الاما المفسرء أوحد 
زمانه في المعقول والمنقول وعلوم الأوائل» وهو قرشي النسب أصله من طبرستان ومولده في الرى 
عام 544 ه ويقال له «ابن خطيب الري» رحل إلى خوار زم وما وراء النهر وخحراسان وتوفي في هرام > 
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أما اولاً: فلأنه لا بد من قيد الظهور على يد المدعي» ومن جهته احترازاً عن 
أن يتخذ الكاذب معجزة من يعاصره من الأنبياء حجة لنفسهء وعن ان يقول: 
معجزتي ما ظهر مني في السنين الماضية؛ فقد صرحوا بأنه لا عبرة بذلك» ومن قيد 
الموافقة للدعوى احترازاً عما إذا قال: معجزتي نطق هذا الجماد. فنطق بأنه مفتر 
كذاب . ولهذا قال الشيخ أبو الحسن : هي فعل من الله تعالى» أو قائم مقام الفعل . 
يقصد بمثله التصديق» وقال بعض الأصحاب : هي أمر قصد به إظهار صدق من 
ادعى الرسالة . 

وأما ثانياً: فلأن القوم عدوا من المعجزات ما هو متقدم غير مقرون بالتحدي» 
ولا. مقصود به إظهار الصدق لعدم الدعوى حينئذ» كإظلال الخمام» وتسليم الحجر 
والمدر» ونح و ذلك. 

وأما ثالثاً: فلأن المعجزة قد تتأخر عن التخدي» كما إذا قال: معجزتي مايظهر 
مني يوم كذاء فظهرت. 

ويمكن الجواب عن الأول بأن ذكر التحدي مشعر بالقيدين. فإن معناه طلب 
المعارضة فيما جعله شاهداً لدعوته» وتعجيز الغير عن الإتيان بمثل ما أبداه. 
تقول: تحديت فلاناً إذا باريته الفعل» ونازعته الغلبة» وتحديته القراءة أينا أقراً. 
وبالتحدي يحصل ربط الدعوى بالمعجزة حتى لو ظهرت آية من شخص وهو 
ساكت لم يكن معجزة. وكذا لو ادعى الرسالة. فظهرت الآية من غير إشعار منه 
بالتحدي . قالوا: ويكفي في التحدي أن يقول: آية صدقي أن يكون كذا وكذا.ولا 
يحتاج إلى أن يقول: هذه آيتي ولا يأتي أحد بمثلهاء فعلى هذا لا تكون معجزة نبي 
ماض »ولا معاصر معجزة للغير. 

وعن الثاني أن عد الاإرهاصات من جملة المعجزات إنما هو على سبيل 


5 عام 1:1 ه أقبل الناس على كتبه في حياته يتدارسونهاء وكان يحسن الفارسية من تصانيفه مفاتيح 
الغيب» ولوامع البينات في شرح أسماء الله الحسثى» والصفاتء ومعالم أصول الدين» ومحصل 
أفكار المتقدمين والمتأخريسن من العلماء والحكماء والمتكلمين . وغير ذلك كثير. راجع طبقات 

٤۷٤ :١ الأطباء ۲ "73 والوفيات‎ 


التغليب والتشبيهء والمحققون على أن خوارق العادات المتعلقة ببعثة النبي إذا 
كانت متقدمة . فإن ظهرت منه. فإن شاعت» وكان هو مظنة البعثة كما في حق نبينا 
( عليه السلام) حيث أخبر بذلك بعض أهل الكتاب والكهنة. فإرهصاص" أي 
تأسيس لقاعدة البعثةء وإلا فكرامة محضة» وإن ظهرت من غيره. فإن كان من 
الأخيار» فكذلك أي إرهاص أو كرامة؛ وإلا فإرهاص محض كظهور الشور في 
جبين عبد الله أو ابتلاء كما إذا ظهرت على يد من ادعى الألوهية. فإن الأدلة 
القطعية قائمة على كذبه بخلاف مدعى النبوة. فلهذا جوزوا إظهارها على يد 
المتآله دون المتنبي. ١‏ 

وعن الثالث أن المتأخرء إن كان بزمان يسير يعد مثله في العرف مقارناً» فلا 
إشكال» وإن كان بزمان متطاول فالمعجزة عند من شرط المقارنة هو ذلك القول 
المقارن. فإنه إخبار بالغيب» لكن العلم بإعجازه تراخى إلى وقت وقوع ذلك 
الأمر» ومن جعل المعجزة نفس ذلك الأمرء فهو لا يشترط المقارنة» وعلى 
التقديرين لا يصح من ذلك النبي تكليف الناس بالتزام الشرع ناجزاً لانتفاء 
المعجزة أو العلم بها. لكن لو بين الأحكام وعلق التزامها بوقوع ذلك الأمرء صح 
عند الامام» ولم يصح عند القاضي» ثم المراد بعدم المعارضة أن لا يظهر مثله ممن 
ليس بنبي .وأمامن نبي آخرء فلا امتناع » وزاد بعضهم في تفسير المعجزة قيدا آخرء 
وهو أن يكون في زمان التكليف» لأن ما يقع في الآخرة من الخوارق ليست 
بمعجزةء ولأن ما يظهر عند ظهور أشراط الساعة وانتهاء التكاليف لا يشهد بصدق 
الدعوى”' لكونه زمان نقض العادات وتغير الرسوم . 

قال: وأما إمكانها فضروري 

(وكذا إمكان نقلها إلى الغائبين: وأما وجه دلالتها فهو أنها بمئزلة صر يح“ 
)١(‏ الإرهاص: ما يظهر من الخوارق عن النبي و قبل ظهوره كالنور الذي كان في جبين آباء نبينابة. 

وقيل: إحداث أمر حارق للعادة دال على بعثة نبي قبل بعثته وقيل: هو ما يصدر عن النبي و قبل 

النبوة من أمر حارق للعادةء قيل إنها من قبيل الكرامات» فإن الأنبياء قبل النبوة لا يقصرون عن درجة 

الأولياء. 


(۲) في (ب) لدعوى بدلا من (الدعوى) 
(۴) سقطمن (ب) لفظ (صريح) 


التصديق, كما إذا ادعى أحد أنه رسول هذا الملك فطولب بالحجة, فقال: أن 
يخالف الملك عادته ويقوم عن سريره ثلاث مرات . ففعل . وهذا توضيح بالمثال 
لاستدلال بقياس الغائب على الشاهد. فإن قيل: ههنا أنواع احتمالات لا يثبت 
معها المقصود. . 

الأول أن يستند ذلك الأمر إلى المدعي لخاصية في نفسه, أو مزاج في بدنه, 
أو اطلاع منه على بعض الخواص”", أو الأوضاع الفلكية, أو إلى ملك أو جني: أو 
غير ذلك . 

الثاني : أن يكون ابتداء عادة أو تكريراً ہما لا يكون إلا بعد دهور. . 

الثالث: أن يكو ن مما يعارضء ولم يعارض لغرض,. أو عورض ولم ينقل | 
لمانع . | 

الرابع : أن لا يكون لغرض التصديق, إما لانتفاء الغرض, أو لثبوت غرض 
آخر. كلطف المكلف” أو إجابة لدعوة, أو معجزة لنبي آخرء أو ابتلاء للعباد. أو 
إضلال لهم ويعد كونه بمنزلة صريح القول بأنك صادق, فإنما يفيد إذا استحال 
الكذب في إخباره وما ذلك إلا بالسمع . 

فالجواب إجمالاً أن الاحتمالات العقلية لا تنافي حصول العلم القطعي". 
كما في سائر العاديات» وتفصيلا: 

أولاً بأنا بينا أن لا مؤثر سيما في مثل هذه الغرائب إلا الله تعالى على أن مجرد 
التمكين كاف في إفادة المطلوب. 

وثانياً: بأن الكلام فيما علم قطعاً أنه خارق للعادة, وأن المتحدين عجزوا 
عن معارضته مع فرط الاهتمام؛ وكمال الاشتغال. ولهذا كانت معجزة كل نبي من 
جنس ما غلب على أهل زمانه. كالسحر في زمن موسى (عليه السلام)”, والطب. 
)١(‏ في (ب) الخوارق بدلاً من (الخواص) 
(۲) في (ا) لمكلف بدلاً من (المكلف) 
)٣(‏ مي (ب) اليقين بدلا من (القطعي) 


(4) قال تعالى مخاطباً موسى عليه السلام: ط وألق ما في يمينك تلقف ما صنعوا إنما صنعوا كيد ساحر 
ولا فلح الساحر حيث أتى » 


1 


في زمن عيسى" (عليه السلام), والموسيقى في زمن داود (عليه السلام). 
والفصاحة في زمن محمد (صلى الله عليه وسلم) . 
وثالثاً: أنه لا خفاء في ترتب الغايات على أفعاله. وإن لم تكن أغراضاً على 

آنا لا ندعي سوى أنها تدل على تصديق قائم بذاته. سواء كان غرضاً أم لم يكن. 

1 ورابعاً: أن ظهور المعجزة على يد الكاذب وإن جاز عقلاً, فمعلوم الانتفاء 
قطعا. ومنا من قال باستحالته لافضائه إلى التعجيز عن الأدلة على صدق دعوى 
الرسالة, أو لأن الصدق لازم لها بمنزلة العلم لإيقان الفعل. أو لأن التسوية بين 
الصادق والكاذب سفه . 

وخامساً: أنها تفيد العلم بالصدق من غير افتقار إلى اعتبار إخبار من الله 

بمنزلة أن يقول: «جعلتك ف وأنشأت الرسالة فيك») . 

قدح بعض المنكرين للنبوة في المعجزات بأن تجويز خوارق العادات 
سفسطة» إذ لو جازت» لجاز أن ينقلب الجبل ذهبا والبحر دهناء والمدعي للنبوة 
شخصاً آح عليه ظهرت المعجزة إلى غير ذلك من المحالات» وبعضهم بأنها 
على تقدير ثبوتها لا تثبت على الغائبين لأن أقوى طرق نقلها التواتر» وهو لا يفيد 
اليقين» لأن جواز الكذب على كل أحد يوجب جوازه على الكلء لكونه نفس 
الآحادء ولأنه لو أفاده لآفاده خبر الواحد. لأن كل طبقة يفرض عدد التواتر» فعند 
نقصان واحد منه إن بقيت مفيدة لليقين؛ وهكذا إلى الواحدء فظاهر. وإن لم تبق 
كان المفيد هو ذلك الواحد الزائد. ولأنه غير مضبوط بعدد» بل ضابطه حصول 
اليقين » فإثبات اليقين به يكون دورا. 

والجواب عن الأول أن المراد بخوارق العادات أمور ممكنة في نفسهاء ممتنعة 
في العادة. بمعنى أنها لم يجر العادة بوقوعها كانقلاب العصا حية» فإمكانها 
ضروري» وإبداعها ليس أبعد من إبداع خلق الأرض والسماء وما بينهماء والجزم 


طيراً بإذن اله وأبرىء الأكمه والأبرص وأحبي الموتى بإذن ال آل عمران آية 1 
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بعدم وقوع بعضها كانقلاب الجبل والبحر وهذ! الشخص » وأمثال ذلك لا ينافي إلا 
مكان الذاتي على ما سبق في صدر الكتاب . 

وعن الثاني بأن المتواترات أحد أقسام الضروريات. فالقدح فيها بما ذكرمع أنه 
ظاهر الاندفاع لا يستحق الجواب. وأما وجه دلالتها أي وجه دلالة المعجزة على 
صدق الرسالة أنها عند التحقيق بمنزلة صريح التصديق لما جرت العادة به من أن 
الله تعالى يخلق عقيبها العلم الضروري بصدقه, كما إذا قام رجل في مجلس ملك 
بحضور جماعة» وادعى أنه رسول هذا الملك إليهم ‏ فطالبوه بالحجة» فقال: هي 
أن يخالف هذا الملك عادته ويقوم عن سريره ثلاث مرا تويقعد .ففعل » فإنه يكون 
تصديقا له ومفيدا للعلم الضروري بصدقه من غير ارتياب . 

فإن قيل: هذا تمثيل وقياس للغائب على الشاهد وهو على تقدير ظهور 
الجامع , إنما يعتبر في العمليات لافادة الظن» وقد اعتبرتموه بلا جامع لافادة اليقين 
في العمليات التي هي أساس ثبوت الشرائع . على أن حصول العلم فيما ذكرتم من 
المثال إنما هو بشواهد من قرائن الأحوال. 

قلنا التمثيل إنما هو للتوضيح والتقريب دون الاستدلالء ولا مدخس لمشاهدة 
القرائن في إفادة العلم الضروري لحصوله للغائبين عن هذا المجلس عند تواتر 
القضية إليهم » وللحاضرين فيما إذا فرضنا الملك في بيت ليس فيه غيره ودونه 
حجب لا يقدر على تحريكها أحد سواه. وجعل مدعى الرسالة حجته أن الملك 
يحرك تلك الحجب من ساعته ففعل . ۰ 

فإن قيل ههنا احتمالات تنفي الدلالة على الصدق والجزم به. وهي أنواع : 

الأول: احتمال أن لا يكون ذلك الأمر من الله تعالى» بل يستند إلى المدعي 
بخاصية في نفسه. أو مزاج في بدنه» أو لاطلاع منه على خواص في بعض الأجسام 
يتخذها ذريعة“ إلى ذلك؛ أو يستند إلى بعض الملائكة أو الجن أو إلى 
اتصالات كوكبية وأوضاع فلكية, لا يطلع عليها غيره» إلى غير ذلك من الأسباب 


)١(‏ هي (ب) وسيلة بدلا من (ذريعة) 
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الثاني : احتمال أن لا يحون خارقاً للعادةء بل ابتداء عادة أراد الله إجراءها أو 
تكرير عادة لا تكون إلا في دهور متطاولة . كعود الثوابت إلى نقطة معينة . 

الثالث: احتمال أن يكون مما يعارض إلا أنه لم يعارض لعدم بلوغه إلى من 
يقدر المعارضة. أو لمواضعة من القول. وموافقة في إعلاء كلمتهء أو لخوف. أو 
لاستهانة وقلة مبالاة» أو لاشتغال بماه وأهم . أو عورض ولم ينقل لمانع . 

الرابع : احتمال أن لا يكون لغرض التصديق» إما لانتفاء الغرض في فعله على 
ما هو المذهب» وإما لثبوث غرض آخر مثل ان يكون.لطفاً بمكلف» أو إجابة 
لدعوته» أو معجزة لنبي آخرء أو ابتلاء للعبد لينال الثواب بالتوقف عن موجبهء أو 
النظر والاجتهاد في دفعه. كما في إنزال المتشابه» أو إضلالاً للخلق على ما هو 
المذهب عندكم من أن (الله يضل من يشاء) من عباده» وبعدم تسليم انتفاء 
الاحتمالات» وكون المعجزة بمنزلة صريح القول من الله تعالى بأن المدعي صادق 
فهو لا يوجب صدقه إلا بعد استحالة الكذب في إخبار الله تعالى» ولا سبيل إلى 
ذلك بدليل السمع للزوم الدورء ولا بدليل العقل. لأن غايته أن الكذب قبيح. وهو 
على الله تعالى مستحيل » وثبوت المقدمتين بغير دليل السمع في حيز المنع . 

فالجواب إجمالاً أن الاحتمالات والتجويزات العقلية لا تنافي العلوم العادية 
الضرورية القطعية » فنحن نقطع بحصول العلم بالصدق عقيب ظهور المعجزة من 
غير التفات إلى ما ذكر من الاحتمالات لا بالنفي ولا بالاثبات» كما يحصل في 
المثال المذكور» وإن كان الملك ظلوماً غشوماً كذوباً لا يبالي بإغواء رعيته 
والاستهزاء برسله. وتفصيلا: 

آلا انا سا أن لا مؤثر قى الرجود إلا الله وده سيما فى مكل إسياء المرش : 
وانقلاب العصا حية. وانشقاق القمر. وسلام الحجر المرب على أن مجرد 
التمكين» وترك الدفع من قبل الحكيم القادر المختار كاف في إفادة المطلوبء 
ولهذا ذهب المعتزلة إلى ان المعجزة”'تكون فعلاً لله تعالى» أو واقعاً بأمره أو 
0 المعجيزة؛ أمر خاوق للعافة اة إلى الخير والسعادة مقرونة بدعوى النبوة قصد به إظهار صدق من 

ادعى أنه رسول من الله تعالى. 
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وثانياً: أن كلامنا فيما حصل الجزم بأنه خارق للعادة» وأن المتحدين عجزوا 
عن معارضته» مع كونهم أحق بها إن أمكنت لكثرة ة اشتغالهم بما يناسب ذلك» 
وكمالهم فيه. وفرط اهتمامهم بالمعارضة »وتوفر دواعيهم . ولهذا كانت معجزة كل 
نبي من جنس ما غلب على أهل زمانه» وتهالكوا عليه وتفاخروا به» كالسحر في 
زمن موسى (عليه السلام) » والطب في زمن عیسی» والموسيقى في زمن داود» 
والفصاحة في زمن محمد (صلى الله عليه وسلم) . 

وثالاً: أنه لا خفاء ولا خلاف في ترتيب الغايات والآثار على بعض أفعاله وإن 
لم يجعلها أغراضاً له على أنا لا نقول إنه فعل المعجزة لغرض التصديق» بل إنها 
دلت على تصديق من الله تعالى قائم بذاته» سواء جعل من جنس العلم أو كلام 
النفس., أو غيرهما. 

ورابعاً: أن ظهور المعجزة على يد الكاذب لأي غرض فرض وإن جاز عقلاً 
بناء على شمول قدرة الله » فهو ممتنع عادة معلوم الانتفاءقطعأء كما هو حكم سائر 
العاديات» وهذا ما قال القاضى: إن اقتران ظهور المعجزة بالصدق أحد 
العاديات» فإذا جوزنا انحرافها عن مجراهاء جاز إخلاء المعجزة عن إعتقاد 
الصدق» وحينئذ يجوز إظهاره على يد الكاذب. وإما بدون ذلك فلا لاستحالة 
العلم بصدق الكاذب» ومنا من قال باستحالته عقلاً؛ فالشيخ لافضائه إلى التعجيز 
عن إقامة الدلالة على صدق دعوى الرسالة» والامام وكثير من المتكلمين» لأن 
الصدق مدلول بها لازم بمنزلة العلم لإتقان الفعل» فلو ظهرت من الكاذب» لزم 
كونه صادقاً کاذباًء وهو محال» والعاتيريدية لإيجابه المسوية بين الصادق 
والكاذب» وعدم التفرقة بين النبي والمتنبي» وهو سفه لا يليق بالحكيم . 

وخامساً: أن مجرد إظهار المعجزة على يده يفيدنا العلم بصدقة. وبتصديق الله 
إياه من غير افتقار إلى اعتبار كلام وإخبار. ومن هنا يصح التمسك بخبر النبي في 
إثبات الكلام» وامتناع الكذب والنقص على ما مر» وإلى هذا يشير ما قال إمام 
الحرمين » آنا نجعل إظهار المعجزة تصديقاً بمنزلة أن يقسول: : جعلته رسولاً 
وأنشأت الرسالة فيه كقولك: جعلتك وكيلاء واستنبتك بشأن من غير قصد إلى 
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إخبار وإعلام بماثبت» ومحصوله أنه يعتبر القول فيه إنشاء لا إخباراً. وأما لوتم لنا 
نفي الكذب عنه بغير خبر النبي على ما سبق فلا إشكال. 
قال : خاتمة 
(طريق إثبات النبوة على الإطلاق على المنكر ين هو المعجزة لا غير. وهذا 
لا ينافي خلق العلم الضر وري بهاء أو ثبوتها بإخبار من نبي آخر أو كتاب) . 
لاخفاء في ثبوت النبوة بخلق العلم الضروري» كعلم الصديق (رضي الله 
عنه) » وبخب رمن ثبتت عصمته عن الكذب كنصوص التوراة والإنجيل في نبوة نبينا 
(عليه السلام) » وكإخبار موسى (عليه السلام) بنبوة هارون وكالب ويوشع (عليهم 
السلام) فيما ذكر إمام الحرمين من أنه لا يمكن نصب دليل على النبوة سوى 
المعجزةء لأن ما يقدر دليلاً إن لم يكن خارقاً للعادة» أو كان خارقأء ولم يكن 
مقروناً بالدعوة» لم يصلح دليلاً للاتفاق على جواز وقوع الخوارق من الله تعالى 
ابتداء محمول على ما يصلح دليلاً للنبوة على الاطلاق» وحجة على المنكرين 
بالنسبة إلى كل نبي ,حتى الذي لا نبي قبله» ولا كتاب. وما ما سيأتي من 
الاستدلال على نبوة محمد (صلى الله عليه وسلم) بما شاع من أخلاقه وأحواله 
فعائد إلى المعجزة على ما نبين إن شاء الله تعالى . 
قال: المبحث الثالث: 
(قال الحكماء : إن الإنسان يحتاج في تعيشه إلى اجتماع مع بني نوعه. وتشارك 
لا یتم إلا بمعاملات ومعاوضات تفتقر إلى قانون متفق عليه يقر ره على فا ينبغي من 
تميز عن الآخرين بخصوصية من قبل خالق الكل, وايات تقتضي الاقرار به. 
والانقياد له وهي بحسب القوة الإنسانية الاطلاع على المغيبات لاتصال النفس 
بعالم الغيب» وبحسب القوة الحيوانية باعتبار الحركات ظهور أفعال يعجز عن 
امثالها أمثاله. كحدوث رياح وزلازل وحرق وغرق وهلاك أشخاص ظالمة ومدن 
فاسدة. ونحو ذلك. لاختصاص النفس بقوة التصرف فيما عدا بدنها من الأجسام, 
وباعتبار السكنات الامساك عن القوت مدة غير معتادة لانجذاب النفس إلى عالم 
القدس و استتباعها القوة الغاذية وخوادمها ومن ههنا جاز أن تتمثل لقوته المتخيلة 
الكاملة العقول المجردة والنفوس السماوية. سيما العقل الفعال. الذي له زيادة 
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اختصاص بعالم العناصر أشباحاً مصورة تخاطبه. وتحدث في سمعه كلام منظوماً 
يحفظ ويتلى. وهذا هو الوحي؛ ونؤول الملك والكتاب. وأما كون ذلك من الله 
أفعاله. والعلم بالجزئي على الوجه الجزئي في اوصافه. فقرروه بأن | العناية الالهية, 
أعني إحاطة علمه السابق بنظام الموجودات على الوجه اللائق تقد تفتضي تقتضى فيضان 
ذلك النظام على الترتيب والتفصيل الذي من جملته وجود الشروع والشارع 
ليكون الموجود على وفق المعلوم ولا خفاء في أن هذا لا يكفي فيما ثبت 
بالضرورة من الدين) . 

في طريقة بقة الفلاسفة بالاحتياج إلى النبي والشريعة('», وثبوت المعحزة. 
لكن يقررون ذلك على وجه لا يوافق ما علم بالضرورة من الدين. 

أما تقريرهم في الاحتياج الى النبي فهو أن الإنسان مدني بالطبع » أي محتاج في 
يحتاجون إليه من الغذاء الموافق» واللباس الواقي من الحر والبرد» والمسكن 
الملائم بحسب الفصول المختلفة, والسلاح الحامي عن السباع والأعداءء فإن 
كل ذلك مما يحصل بالصناعات» ولا يمكن للإنسان الواحد القيام بجميعهاء بل لا 
بد أن يخبز هذا لذلك» وذلك يخيطلآخر.وآخر يتخذ الابرة له إلى غير ذلك من 
المصالح التي لد بقاء للنوع”' “بدونهاء ثم ذلك التعاون والتشارك له يتم إلا 
بمعاملات فيما بينهم ومعاوضات» ولا ينتظم إلا بقانون متفق عليه مبني على 
العدل والإنصاف, ضابط لما لا حصرله من الجزئيات» لئلا يقع الجور, 1 
أمر النظام لما جبل عليه كل أحد من أنه يشتهي ما يحتاج إليه» ويغضب على من 
)١(‏ الشريعة: هي الاثتمار بالتزام العبودية» وقيل الشريعة هي الطريقفي الدين. 
زفة النوع : اسم دال على أشياء كثيرة مختلفة بالأشخاص والنوع الحقيقي : كل مقول على واحد أو 

على كثيرين متفقين بالحقائق في جواب ما هو فالكلي: جنسء والمقول على واحد إشارة إلى النوع 

المنحصر في الشخص» > والنوع الاإضافي: هي ماهية يقال لها وعلى غيرها الجنس قول ارلا يب 

واسطة كالانسان بالقياس إلى الحيوان فإنه ماهية يقال عليها وعلى غيرها كالفرس الجنسء وهو 


الحيوان » حتى إذا قيل, ما الإنسان والفرسء فالجواب أنه حيوان» وهذا المعنى يسمى نوعاً إضافياً 
لأن نوعيته بالإضافة إلى ما فوقه وهو الحيوان والجسم النامي» والجسم والجوهر. 
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يزاحمه . وذلك القانون هو الشرع » ولا بد له من شارع يقرره على ما ينبغي متميزاً 
عن الآخرين بخصوصية فيه من قبل خالق الكل»› واستحقاق طاعة وانقيادء وإلا 
لما قبلوه» ولم ينقادوا له» وأن يكون إنساناً يخاطبهم ويلزمهم المعاملة على وفق 
ذلك القانونء ويراجعونه في مواضع الاحتياج ومظان الاشتباه» فتلك الخصوصية 
هي البعثة والنبوة» وذلك الانسان الشارع لقوانين المعاملات فيما بينهم»› 
والساماك ال حوس وى ف سات ا لالهو اي فلا بد من أمر مختص 
يدل على أن شريعته من عند ربهء ويقتضي لمن وقف عليه أن يقر بنبوته» وينقاد له 
وهو المعجزة. 
قالوا: وهذا الانسان هو الذي يجتمع فيه خواص ثلاث : هي الاطلاع على 
المغيبات» وظهور خوارق العادات» ومشاهدة الملك مع سماع كلامه. ومعنى 
ذلك على ما شرحه في الشفاء وغيره أنه يكون كاملاً في قوته النفسانية» أعني 
الإنسانية والحيوانية المدركة والمحركة» بمعنى أن نفسه القدسية بصفاء جوهرهاء 
وشدة اتصالها بالمبادىء العالية المنتقشة بصور الكائنات ماضيهاء وحاضرهاء 
وآتيهاء وقلةالتفاتها إلى الأمور الجاذبة إلى الخسة السافلة» تكون بحيث يحصل 
لها جميع ما يمكن للنوع دفعه» أوقريباً من دفعهء إذ لا بخل هناك ولا احتجاب» 
وإنما المانع هو انجذاب القوابل إلى عالم الطبيعة» وانغماسها في الشواغل عن 
عالم العقل» وأن قوته المتخيلة کرد جل ا حوب الجر ورا 
وأشباحاً يخاطبونه ويسمعونه كلاماً منظوماً محفوظاًء وأن قوته المحركة تكون 
بحيثيطيع لها هيولي العناصرء فيتصرف فيها تصرفها في بدنه» فيعنون 
بالخصائص هذه القوى» وبمشاهدة الملك هذا المعنى» فلا يرد الاعتراض بأن 
الاطلاع على المغيبات وظهور خوارق العادات قد يوجد لغير الأنبياءء فلا يكون 
من خواصهم ء وأن مشاهدة الملك وسماع كلامه مجرد عبارة لا يقولون بمعناها 
على أن الخاصة“ قد تطلق على الإضافية» وأن ما ذكر بمجرد اعتبار مقارنته 
بالتحدي يصير خاصة حقيقية. 
(1) الخاصة: كلية مقولة على أفراد حقيقية واحدة فقط قؤلاً عرضياً سواء وجد في جميع أفراده كالكاتب 
بالقوة بالنسبة إلى الإنسان أو في بعض أفراده كالكاتب بالفعل بالنسبة إليه فالكلية مستدركة وقولنا فقطس 
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وأما تقريرهم من المعجزات فإجمالاً أنه لا يبعد أن يختص بعض النفوس 
الإنسانية بقوة هي مبدأ لأفعال غريبة بسب ما لها من الخصوصية الشخصيةء أو 
سيت ار طا غد من غ اكسات اوخا الها الا کاب مان ما هر شان 
أكثر الأولياء» وهذا لا ينافي اتحاد النفوس بحسب النوع : وتفصيلاً أن المشهور من 
معجزات الأنبياء وكرامات الأولياء ثلاث بحسب القوة الإنسانية» والقوة الحيوانية 
باعتبار الحركات والسكنات . 
فالأول: الاطلاع على المغيبات» وليس ببعيد لتحقيقه في حال النوم على 
ما تعرفه من نفسك وتسمعه من غيرك. وسبب ذلك اتصال النفس بالمبادىء 
العالية» اعني العقول والنفوس السماوية المنتقشة بصور ما يستدد إليها من 
الحوادث لما تقرر من أنها عالمة بذواتهاء وأن العلم بالعلل والأسباب يوجب 
العلم بالمعلولات والمسببات. غاية الأمر أن علم العقول بالحوادث لا يكون 
إلا على وجه كلي خال من قيد الهذية وخصوص الوقتية» والكاملون قد يدركونها 
على الوجه الجزئي, إما بجعلها جزئية بمعونة الحواس الباطنة على ما قررها 
الحكماءء وإما لارتسامها في النفوس السماويةء كذلك على ما يراه بعضهم» 
ومعنى اتصال النفس بالمبادىء العالية صير ورتها مستعدة لفيضان العلوم عليها 
بحصول القوى لها وزوال المانع» أعني الشواغل الحسية عنهاء بمنزلة مرآة 
مجلوة تحاذي شطر الشمسء ولا يلزم من ذلك انتقاشها بجميع ما في المبادىء 
من الصورء لأن لقبول كل صورة استعداداً يخصها. 
والثاني: ظهور حركات وأفعال تعجز عن أمثالها أمثاله» كحدوث رياح 
وزلازل» وحرق» وغرق» وهلاك أشخاص ظالمة. وخراب مدن فاسدةء وانفجار 
المياه من الأحجارء بل من الأصابع » وليس ببعيد» لأن علاقة النفس مع البدن إنما 
هې بالتدبير والتصرف, لا الحلول”'؟ والانطباع » فيجوز أن يكون بعض النفوس 
يخرج الجنس» والعرض العام لأنهما مقولان على حقائق وقولنا قولاً عرضياً يخرج النوع والفصل لآن 
قولهما على ما تحتهما ذاتي لا عرضي ..وخاصة الشيء: ما لا يوجد بدون الشيء والشيء قد يوجد 


بدونها مثل الألف واللام .لا يوجدان بدون الاسم والاسم يوجد بدونهما كما في زيد. 
)١(‏ الحلول السرياني: عبارة عن اتحاد الجسمين بحيت تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخر » 
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من القوة بحيث يتصرف في أجسام أخرغير بدنهاء بل في كلية العناصر» حتى كأنها 
نفس لعالم العناصر. 
والثالث: الامساك عن القوت مدة غير معتادة» وليس ببعيد كما 
في بعض الأمراض لاشتغال الطبيعة بهضم الأخلاط الفاسدة. وتحليل المواد الردية 
عن تحليل المواد المحمودة والرطوبات الأصلية المحوج إلى البدلء فيجوز في 
حق الأشخاص الكاملة لانجذاب نفوسهم إلى جناب القدس بالكلية» واستتباعها 
القوى الجسمانية التي بها الهضم والشهوة والتغذية وما يتعلق بذلك» بل لا يبعد أن 
يكون هذا من حق هؤلاء أولى وأقرب منه في المرض لكلون احتياج المريض إلى 
الغذاء أوفر وأوفى ١١‏ 
أما أولاً فلتحلل رطوباته بسبب الحرارة الغريبة المسماة بسوء المزاج"'. 
وأما ثانياً فلفرط احتياجه إلى حفظ القوى البدنية بحفظ الرطوبات التي بها تعتدل 
الحرارة الغريزية» وذلك لما عرض لها بسبب المرض المضاد لها من الفتور. 
وأما ثالثاً فلاختصاص العارف بأمر يقتضي الاستغناء عن الغذاءء وهو السكون 
البدني الحاصل بسبب ترك القوى البدنية أفاعيلها عند متابعتها النفس . 


وأما تقريرهم لنزول الوحي وظهور الملك مع أنه من المجردات”"دون 
الأجسام. فهو أن النائم ومن يجري مجراه في عدم استيلاء الحواس عليه قد 


يشاهد صوراً غريبة» ويسمع أصواتا عجيبة » وليست بمعدومة صرفة ولا موجودة في 


الخارج» بل في القوة المتخيلة والحس المشترك» وربما لا يكون متأدية إليه من 
طرق الحواس الظاهرة. بل من عالم آخر» فلا بعد أن يكون لبعض آفراد الإنسان 


= كحلول ماء الورد في الورد فيسمى الساري حالاً» والمسرى فيه محلاً: 
الحلول الجواري: عبارة عن كون أحد الجسمين ظرفاً للآخر كحلول الماء في الكوز. 
(۱) فى (ب) أكثر بدلاً من (أوفى) . 
(۲) المزاج : كيفية متشابهة تحصل عن تفاعل عناصر منافرة لأجزاء مماسة بحيث تكسر سورة كل منها 
سورة كيفية الآخر. 
(۴) المجردات: المجرد. ما لا يكون محلا لجوهر ولاحالاً في جوهر آخر ولا مركباً منهما على اصطلاح 
أهل الحكمة. 


۳ 


نفس شريفة شديدة الاتصال بعالم العقلء قليلة الالتفات إلى عالم الحس» 

ومتخيلة شديدة جداً قوية التلقي من عالم الغيب» قليلة الانغماس في جانب . 
الظام لا يعصيها المصورة ولا يشغلها المحسوسات عن أفعالها الخاصة. 

ويحصل لذلك الإنسان في اليقظة أن يتصل بعالم الغيب» ويتمثل لقوته المتخيلة 

العقول المجردة والنفوس السماوية أشباحاً مصورة سيما العقل الفعال"“ الذي له 

زيادة اختصاص بعالم العناصرء فتخاطبه وتحدث في سمعه كلاماً مسموعاً يحفظ 
ويتلى. ويكون ذلك من قبل الله وملائكته. لا من الانسان. وهذا معنى الوحي 

ونزول الملك والكتاب . وقد يكون ذلك على غاية الكمال» فيعبر عنها بمشاهدة 

وجه الله الكريم وسماع كلامه من غير واسطة . 


وأما تقريرهم في كون النبي مبعوثاً من قبل الباري تعالى لحفظ النظام وصلاح 
العباد في المعاش والمعادء مع أنهم لا يثبتون له الفعل بالاختيار والعلسم 
بالجزئيات» ويقطعون بأنه ‏ بل جميع المبادىء العالية ‏ لايفعل لغرض في الأمور 
السافلة» فهو أن العناية الالهية بمخلوقاته» أعني إحاطة علمه السابق بنظام 
الموجودات على الوجه الأليق في الأوقات المترتبة التي يقع كل موجود منها في 
واحد من تلك الأوقات يقتضي إفاضة ذلك النظام على ذلك الترتيب والتفصيل 
الذي من جملته وجود الشرع والشارع ووجوب ما به يكون النظام على وجه 
الصواب» فيجب ذلك عنه وعن إحاطته بكيفية الصواب في ترتيب وجود الكل 
ليكون الموجود على وفق المعلوم وعلى أحسن النظام» وإن لم يكن هناك انبعاث 
قصد وطلب منه تعالى» وهذا ما قال في الشفاء إن العناية الالهية تقتضي المصالح 
التي لها منفعة ما في البقاءء كإنبات الشعر على الأشفار وعلى الحاجبين» وتقعير 
الأخمص من القدمين» فديف لا تقتضي المنفعة التي هي في محل الضرورة 
للبقاء» ولتمهيدٍ نظام الخير وأساس المنافع كلهاء وكيف لا يجب وقد وجيرما هو 
مبني عليها ومتعلق بهاءوكيف يجوز أن يكون المبدأ الأول والملائكة بعده يعلمون 
ذلكولا يعلمون هذا. 


)١(‏ هو أن تصير النظريات مخزونة عند قوة العاقلة بتكرار الاكتساب بحيث يحصل لها ملكة الاستحضار 
متى شاءت من غير تجشم كسب جديد لكنها لا يشاهدها بالفعل . 


٤ 


ففي الجملة قالوا بوجوب البعثة ولزوم النبوة . فمن قال هي واجبة في الحكما 
أراد تبقية النظام على الوجه اللائق» ومن قال في العناية أراد تمثل النظام في علمه 
الشامل. ومن قال في الطبيعةء أراد وجود النظام الكامل . ولقد أفصح عن المقصود 
بعض الافصاح من قال: إن المدبر الذي يسوق النوع من النقصان إلى الكمال لا 
بد أن يبعث الأنبياء ويمهد الشرائع كما هو موجود في العالمء ليحصل النظام 
ويتعيش الأشخاص ويمكن لهم الوصول من النقصان إلى الكمال الذي خلقوا 
لأجله . 

قال : المبحث الرابع محمد رسول الله 

(صلى الله عليه وسلم) لأنه ادعى الرسالة وهو ظاهر. وأظهر 
المعجزة لأنه أتى بالقرآن المعجز", وأخبر عن المغيبات 297. وظهر 
منه ما لا يعتاد من الأحوال. أما النوع الأول منه فبيان الإعجاز 
أنه (صلى الله عليه وسلم) تحدى بأقصر سورة منه مصاقع البلغاء مع كثرتهم 
وشهرتهم بالعصبية, فعدلوا عن المعارضة إلى المقارعة. وهو دليل العجز. ووجه 
الاعجاز عند الأكثرين كونه في الطبقة العليا من البلاغة, وعند الكثيرين الصرفة, 
وهي أن الله تعالى صرف العقول عن المعارضة مع القدرة عليهاء ورد بأن فصحاء 
العرب إنما كانوا يتعجبون من ذلك. لا من عدم المعارضة مع سهولتهاء وبأن ترك 
كمال البلاغة أدخل في الاعجاز بالصرفة, وبقوله تعالى : 

فل لون اجْتَمَعَت الإنْسْ والجن". . 4 الآية . 

وقيل كونه على أسلوب غریب مخالف لما دل عليه كلامهم . وقيل سلامته عن 
الاختلاف والتناقضء وقيل اشتماله على دفائق العلوم والحكم والمصالح. وفيل 
على الاخبار عن المغيات. وردت بأن خرافات مسيلمة وغيره على ذلك 
الأسلوب. وكلام كثير من البلغاء والحكماء سالسم عن الاختلاف والتداقض» 
)١(‏ قال تعالى :طقل |لئن اجتمعت الإنس والجن على أن يأنوا بمثل هذا القرآن لا يأنون بمثله ولو کان 

بعضهم لبعض ظهيرا» . 
(۲) وقال - 444 - عن بعض نسائه «من منکن تنبحها كلاب هجر . 
(۴) سورة الإسراء آية رقم ۸ وتكملة الآية: 9 على أن يأنوا بمثل هذا القرآن لا يأنون بمثله ولو كان 
بعضهم لبعض ظهيرا». 


۲8 


ومشتمل على العلوم والحقائق, وكثير من السور خال عن الاإخبار عن المغيبات. 
ووجه دفع المطاعن إجمالاً أن رؤساء العرب مع حذاقتهم وعداوتهم اعترفوا به 
وأذعنواء ولم یطعنواء بل نسبوه لكمال حسته إلى السحري . 
وتفصيلاً الجواب عما يو رده بعض المعاندين من أعداء الدين مثل ان فيه غير 
العربي كالاستبرق والسجيل. فكيف يكون عربياً مبيساًء وأن فيه خطأ من جهة 
الإعراب» مثل: « إن هَدَان لَسَاجران 4“ ش 
وأن فيه مقدار احدى عشرة آية هن کلام البشر وهي برب اشرح لي 
صذري. : f‏ الآيات . 
فكيف يصح التحدى بسورة وأقلها ثلاث آيات !وأن فيه ما يتمسك به أهل 
الغواية مثل: الرّحمن على العش امنتوى 4. 
وأن فيه عيب التكرار كقصة فرعون و قبي آلا ربکمانکدبان 04و ويل 
َم لمكذبين42. وأن فيه اختلافاً كثيراً من القراءات .فكيف يصح قوله :ولو 
کان مين عند غير اله لوجدوافيه اختلافا كشي رآ٠‏ . 
وأن فيه التناقض مثل : طفيوميِذٍ لا يسال عن ذَنبهِ إنس قبلّهم ولا جَانْ)4” . 
55 7 ل ع وس pdf‏ واط وم 
مع قوله: «فور بك لنسالنهم اجمعين#4. 
والكذب المحض مثل« وقد خلقتاكم ثم صوّرتاكم ثم قلا للملائكة 
اسَجَدُوا لادم . 
(1) سورة طه آية رقم “71 وتكملة الآية «إيريدان أن يخرجاكم من أرضكم بسحرهما ويذهبا بطريقتكم 
المثلى) | 
(۲) سورة طه آية رقم ۲۵ 
(۳) سورة طه آية رقم ه 
(؛) سورة الرحمن آية رقم ١5‏ 
)٥(‏ سورة المرسلات آية رقم ه6١‏ 
)3( سورة النساء آية رقم م 
(1) سورة الرحمن آية رقم 4 
(۸) سورة الحجر آية رقم 51 (4) سورة الأعراف آية رقم ١١‏ 


۲۹ 


والشعر من كل بحر مثل قوله: : فَمَن شاه فلي ومن شاء دفر 74 :وغير 
ذلك . 
والجواب : أنه لا يبعد توافق اللغتين أو جعل الكل عر بياً تغليباء وأن الخطأ إما 
في التخطئة على ما بين في علم النحو, وأن المجكى لا يلزم أن يكون عبارة 
المحكى عنهء وفي التشابه فوائد مثل مثوبة النظرء أو التوقف والتكرار ربما يكون 
من المحاسن والاختلاف المنفى هو تفاوت النظم بحيث يقصر عن الإعجاز:ووهم 
التناقض والكذب والشعر من الجهل بعلم التفسير وبمعنى الشعر) . 
أرسله بالهدى ودين الحق 4<" ولم يخالف في ذلك من أهل الملل والأديان إلا 
البعض من اليهود والنصارى» وحجتنا أنه (عليه السلام) ادعى النبوة» وأظهير 
المعجزة؛ وكل من كان كذلك فهو نبي لما بيناء أمادعوى النبوة فبالتواتر 
والاتفاق"“حتى جرت مجرى الشمس في الوضوح والإشراق. وأما إظهار المعجزة 
فلأنه أتى بالقرآن» وأخبر عن المغيبات» وأظهر أفعالاً على حلاف المعتادء وبلغت 
جملتها حد التواتر» وإن كانت تفاصيلها من الآحاد. فلنتكلم في الأنواع الثلاثة: 
أما النوع الأول ففيه ثلاث مقامات لبيان إعجاز القرآن: ووجه الإعجازء ودفع 
شبه الطاعنين .. 


أما المقام الأول فهو أنه (صلى الله تعالى عليه وسلم) تحدى بالقرآن”؟», ودعا 
إلى الاتيان بسورة مثله مصاقع البلغاء والفصحاء من العرب العرباء مع كثرتهم كثرة 
رمال الدهناء» وحصی البطحاءء وشهرتهم بغاية العصبية والحمية الجاهلية. 
وتهالكهم على المباهاة والمباراة والدفاع عن الأحساب» وركوب الشططفي هذا 
الباب» فعجزوا حتى آثروا المقارعة“ على المعارضة» وبذلوا المهسج والأرواح 
دون المدافعة فلو قدروا على المعارضة لعارضوا .ولو عارضواءم لنقل الينا لتوفر 
)1١(‏ سورة الكهف آية رقم ۲۹ 
(۲) سورة الفتح آية رقم ۲۸ 
(۴) سقطت من (ب) كلمة (الاتفاق) 
(4) في (ب) يزيادة كلمة (العرب) 
(©) المقارعة : الحرب والقتال 


يفا 


الدواعي وعدم الصارف» والعلم بجميع ذلك قطعي كسائر العاديات» لا يقدح فيه 
احتمال انهم تركوا المعارضة مع القدرة عليها. أو عارضوا ولم ينقل إلينا لمانع 
كعدم المبالاة وقلة الالتفات› والاشتغال بالمهمات : 

وأما المقام الثاني فالجمهور على أن إعجاز القرآن لكونه في الطبقة العليا ' 
من الفصاحة» والدرجة القصوة من البلاغة على ما يعرفه فصحاء العرس“ 
بسليقتهم » وعلماء الفرق بمهارتهم في فن البيان» وإحاطتهم بأساليب الكلام. 
وهذا مع اشتماله على الإخبار عن المغيبات الماضية والآتية» كما سنذكره. 
وعلى دقائق العلوم الإلهية. وأحوال المبدأ والمعاد. ومكارم الأخلاق» والإرشاد 
إلى فنون الحكمة العلمية والعملية» والمصالح الدينية والدنيوية على ما يظهر 
للمتدبرين ويتجلى على المتفكرين 3 وذهب النظام“ وكثير من المعتزلة 
والمرتضى من الشيعة إلى أن إعجازه بالصرفة» وهي أن الله صرف همم 
المتحدين عن معارضته مع قدرتهم عليهاء وذلك إما بسلب قدرهم» أو بسلب 
دواعيهم , أو بسلب العلوم التي لا بد منهافي الإتيان بمثل القرآن. بمعنى أنها لم 
تكن حاصلة لهم . أو بمعنى أنها كانت حاصلة فأزالها الله , وهذا هو المختار عند 
المرتضى , وتحقيقه أنه كان عندهم العلم بنظم القرآنء والعلم بأنه كيف يؤلف 
كلام يساوية أو يدانيه . والمعتاد أن من كان عنده هذان العلمان يتمكن من الإتيان 
بالمثل. إلا أنهم كلما حاولوا ذلكء أزال الله تعالى عن قلوبهم تلك العلوم. وفيه 
نظر. ۶ 
واحتجوا اولا بأنا نقطع بأن فصحاء العرب كانوا قادرين على التكلم بمشل 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (جميعهم) 

(۲) هو إبراهيم بن سيار بن هانىء البصري أبو اسحاق النظام من أئمة المعتزلة قال الجاحظ: الأوائل 
يقولون في كل آلف سنة رجل لا نظير له فإن صح ذلك قأبو|إسحاق من أولثك : تبحر في علوم الفلسفةء 
واطلع على أكثر ما كتبه رجالها من طبيعيين وإلهيين» وانفرد بآراء خاصة تابعته فرقته من المعتزلة 
وسميت باسمهء وبين هذه الفرق وغيرها مناقشات طويلةء وقد ألفت كتب خاصة للرد على النظام 
وفيها تكفير له وتضليل أما شهرته بالنظام فأشياعه يقولون إنها من إجادته نظء الكلام» وخصومه 
يقولون إنه كان ينظم الخرز في سوق البصرةء وفي كتاب الفرق بين الفرق أن النظام عاشر في زمان 
شبابه قوماً من الثنوية فتأثر بهم توفي عام ۲٢۱‏ ها 


۲۸ 


مفردات الصورة ومركباتها القصيرة مثل: « الحمد لله» ومثل: « رب العالمين». . 
وهكذاء إلى الآخرء فيكونون قادرين على الائيان بمثل الصورة. 
وثانياً بأن الصحابة عند جمع القرآن كانوا يتوقفون في بعض السور والآيات 
إلى شهادة الثقات. وابن مسعود (رضي الله تعالى عنه) قد بقي متردداً في 
الفاتحة والمعوذتين. ولوكان نظم القرآن معجزاً بنفصاحته لكان كافياً في الشهادة. 
والجواب عن الأول بأن حكم الجملة قد يخالف حكم الأجزاء. وهذه بعينها 
شبهة من نفى قطيعة الارجماع والخبر المتواتر» ولو صح ما ذكر لكان كل من آحاد 
العرب قادراً على الإتيان بمثل قصائد فصحائهم. كامرىء القيس'" وأضرابه» 
واللازم قطعي البطلان. . 
وعن الثاني بعد صحة الرواية وكون الجمع بعد النبي( صلى الله تعالى عليه 
وسلم) لا في زمانه» وكون كل سورة مستقلة بالاعجاز أن ذلك كان للاحتياط 
والاحتراز عن أدنى تغيير لا يخل بالاعجاز. وأن إعجاز كل سورة ليس مما يظهر 
لكل أحد بحيث لا يبقى له تردد أصلا. 
وقيل: : إعجازه بنظمه الغريب المخالف لما عليه كلام العرب في الخطب 
والرسائل والأشعار. وقيل: بسلامته عن الاختلاف والتناقضء وقيل: باشتماله 
على دقائق العلوم. وحقائق الحكم والمصالح . وقيل : بإخباره عن المغيبات» ورد 
بأن حماقات مسيلمة2'2 ومن يجري مجراه أيض' على ذلك النظم» وبأنه كثيراً ما 
يسلم كلام البلغاء عن الاختلاف والتناقض» ويشتمل كلام الحكماء على العلوم 
والحقائق » والإخبار عن المغيبات التي لا توجد إلا في قليل من الكتاب . 


فإن قیل : لا يظهر فرق بين کون الأعجاز بنظمه الخاص» وكونه ببلاغة النظم 


)١(‏ هوامرؤ القيس بن حجر بن الحارث الكندي» من بني آكل المرار» أشهر شعراء العرب على الاطلاق 
يماني الأصل مولده بنجد نحو 8٠١ - ١٠‏ ق ه أبوه ملك أسد وغطفان وأمه أحت المهلهل الشاعر, 
فلقنه المهلهل الشعر فقاله وهو غلام» وجعل يشبب ويلهو ويعاشر صعاليك العرب قتل والده وأحذ 
بثأره ويعرف بالملك الضليل توفي عام 4۷ - ٥٤٠م‏ 

(۲) مسيلمة الكذاب بن تمامة بن كبير: متنبىء من المعمرين وفي الأمثال: أكذب من مسيلمة. عرف 
برحمان اليمامة قتل عام ١١‏ ه في حروب الردة. وراجع ابن هشام ۳: 4/ والروض الأنف ۲: ٠4م‏ 


۹ 


ليجعلا مذهبين متقابلين » ويجعل كون الاعجاز بالأمرين جميعاً مذهباً ثالثاً نسب 
إلى القاضي على ما قال إمام الحرمين أن وجه الاعجاز عندنا هو اجتماع الجزالة مع 
الأسلوب والنظم المخالف لأساليب كلام العرب من غير استقلال لاحدهماء إذ 
ربما يدعي أن بعض الخطب والأشعار من كلام أعاظم البلغاء لا ينحط عن جزالة 
القرآن انحطاطأ بيناً قاطعاً للأوهام» وربما يقدر نظم ركيك يضاهي نظم القرآن على 
ما روى من ترهات مسيلمة الكذاب: الفيل وما أدريك ما الفيل له ذنب إوثيل 
وخرطوم طويل . فلزم كون الإعجاز بالنظم البديع مع النجزالة» أعني البلاغة» وهو 
التعبير عن معنى سديد بلفظ شريف» وأن ينبىء عن المقصود من غير مزيد. 
ثم قال: وفي القران سوى النظم والبلاغة وجهان آخران من الاعجاز هما: 
الإخبار عن قصص الأولين من غير سماع وتلقين» والإخبار عن المغيبات 
المستقبلة متكررة متوالية . 
قلنا: معنى الأول ان نظم القران وتركيبه يخالف المعتاد من أساليب كلام 
العرب. إذ لم يعهد فيه كون المقاطع على مثل يعلمون» ويفعلون. والمطالع على 
مثل: فيا أيها الناس. ويا أيها المزمل294. ولالحاقة ما الحاقة إ4" 
ونإعم يتساءلون +0 ). وأمثال ذلك . 
ومعنى الثاني أن نظمه بالغ في الفصاحة والمطابقة لمقتضى الحال الجد 
الخارج عن طوق.البشرء وكان معنى النظم على الأول ترتيب الكلمات. وضم 
بعضها إلى البعض . وعلى الثاني جمعها مترتبة المعاني» متناسقة الدلالات على 
حسب ما يقتضيه العقل على ما قال عبد القاهز أن النظم هو توخي معاني النحو فيما 
بين الكلم على حسب الأغراض التي يصاغ لها الكلام. ولهذا زيادة بيان في بعض 
كتبنا في فن البيان. وقد استدل على. بطلان الصرفة بوجوه: 


؟١ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
١ سورة المزمل آية رقم‎ )۲( 
١ سورة الحاقة آية رقم‎ )۳( 
١ سورة النبأ اية رقم‎ )4( 


الأول: أن فصحاء العرب إنما كانوا يتعجبون من حسن نظمه وبلاغته 
وسلاسته في جزالته» ويرقصون رؤوسهم عند سماع قوله تعالى: 
لوقيل يا أَرْض ابْلَمِي ماك . . 4< الآية. 
الثاني.: أنه لو قصد الاعجاز بالصرفة لكان الأنسب ترك الاعتناء ببلاغته وعلو 
طبقته» لأن كلما كان أنزل في البلاغة وأدخل في الركاكةء كان عدم تيسر المعارضة 
أبلغ في خرق العادة. 
الثالث: قوله تعالى :فل ِن اجَُمَمَتِ الإنس والجنٌعَلَى أن يَأنُوا بيثْلٍ هذا 
الُرآن لا يأنُونَ مله وَلَوْ كان بَْضهُمْ لض ظهيرَاً24 . 
فإن ذكر الاجتماع والاستظهار بالغير في مقام التحدي إنما يحسن فيما لا يكون 
مقدوراً للبعض» ويتوهم كونه مقدوراً للكل» فيقصد نفي ذلك. . 
فإن قيل: لو كان القصد إلى الاعجاز بالبلاغة لكان ينبغي أن يؤتى بالكل في 
أعلى الطبقات لكونه أبلغ في خرق العادة. وا لمعب أن الله تعالى قادر على أن يأتي 
كقوله تعالى: 
لوقيل يا أرْض ابْلْعِى مَاءَك . . 4 الآية. 
بالنسبة إلى سورة الكافرين مثلاً. طقل يا أيها الكافرون94؟) 
قلنا: هذا أوفى بالغرض» وأوضح في المقصود. بمنزلة صانع يبرز من 
مصنوعاته ما ليس غاية مقدوره ونهاية ميسوره» ثم يدعو جماهير الحذاق في 
الصناعة إلى ان يأتوا بما يوازي أو يداني دون ما ألقاه» وأهون ما أبداه. 
)١(‏ سورة هود آية رقم ٤٤‏ 
(۲) سورة الاسراء آية رقم ۸۸ 


(۴) سورة هود آية رقم 3 
)٤(‏ سورة الكافرون آية رقم ١‏ 


۳۴١ 


وأما المقام الثالث: فأشراف العرب مع كمال حذاقتهم في أسر روا وير 
عداوتهم للإسلام لم يجدوا فيه للطعن مجالاًء ولم يوردوا في القاح مقالاًء ونسبوه 
إلى السحر' على ما هودأب المحجوج المبهوت يا من فصاحته. وحسن 
نظمه وبلاغته» واعترفوا بأنه ليس من جنس خطب الخطباء أوشعر الشعراء» وأن له 
حلاوة؛ وعليه طلاوة وأن أسافله مغدقة, وأعاليه مثمرة» فأثروا المقارعة على 
المعارضةء والمقاتلة على المقاولة؛ وأبى الله إلا أن يتم نوره على كره المشركين 
ورغم المعاندين» وحين انتهى الأمر إلى من بعدهم من أعداء الدين» وفرق 
الملحدين اخترعوا مطاعين ليست إلا هزءة للساخرين»وضحكة للناظرين» منها 
أن فيه كلمات غير عربية كالاستبرق"ء والسجيل”» والقسطاس", والمقاليد. 
فكيف يصح أنه عربي مبين؟ فرد بان ذلك من توافق اللغتين» أو المراد أنه عربي 
النظم والتركيب» أو الكل عربي على سبيل التغليب» ومنها أن فيه خطأ من جهة 
الإعراب مثل : 

1 ن هَذَانِ لَْساحرَانِ 4 . 


وإ الْذِينَ آمَنُوا والَّذِينَ ادوا والصَّابئُونَ04") و«لكن الراسخون في 
اليم منهم م والمۇ مون يمون بما َنْزِلَ يك وما زل من قبلك والمقيمينٌ 
الصلاة ٤و“‏ 
ورد تناكل ذللك کرات عنتما ن ف بعلم الإعرات: ومنها أن فيه مما 
يكذبه» حيث أخبر بأنه لا يتيسر للبشر والجن» بل الإنس والجن لا يأتيان بمثل 
سورة منه» وأقل السور ثلاث ايات . ثم حكى عن موسى مع اعترافه بأن هارون 
أفصح منه مقدار إحدى عشرة آية منه وهی : 
)١(‏ قال تعالنى على لسان الكفار « وقالوا ساحر نتربص به ريب المنون) 
(۲) قال تعالى: 8 ويلبسون ٹیابا من سند واستيرق» الكهف أية 1١‏ 
«١ )۳(‏ وأمطرنا عليها تجارة من سجيل #سورة هود آية ۸۲ 
)٤(‏ قال تعالى: #وزتوا بالقسطاس المستقيم »# سورة الإسراء آية رقم ©" 
() سورةطه آية رقم 71 
(9) سورة البقرة آية رقم ٦۲‏ . 
(۷) سورة النساء آية رقم ATT‏ 


۳۲ 


رب اشرح لي صدري ويسر لي أمري4” إلى قوله: ١‏ إنلك كنت بنا 
بصبراً» ”ا 
ورد بأن المحكى لا يلزم أن يكون لهذا النظم بعينه» على أن المختار عند 
البعض في المتحدى به سورة من الطوال أو عشر من الأوساط . ومنها أن فيه 
متشابهات يتمسك بها أهل الغواية كالمجسمة بمثل: 
لالرّحْمَنُ عَلَى العَرْش استوى 74" . 


ورد بأنها لنيل المثوبة بالنظر والاجتهاد في طلب المرادء أو لفوائد لا تحسى 
بالرجوع إلى الراسخين في العلم . ومنها أن فيه عيب التكرار كإعادة قصة فرعون في 
عدة مواضع » وكإعادة : 
6 ا ZE‏ ا ن وم الى مه 
«قباي آلاءِ ربکما ان4“ وول يَوْمَئِذٍ لِلْمَكَذيِينَ 4“ 
في سورة الرجمن والمرسلات . ورد بأنه ربما يكون من محاسن الكلام على ما 
يقرره علماء البيان فيما وقع منه فى القرآن. ومنها أن فيه قوله: 
«وَلَوْ كان مِنْ عند غَيْر الله َوَجَدُوا فيه اختلاقاً كثيرً04© 
وأنت تجد فيه من الاختلاف المسموع من أصحاب القراءة ما يربى على اثني 
عشر ألفا. 
ورد بأن المراد من الاختلاف المنفي هو التفاوت في مراتب البلاغة» بحيث 
(1) سورة طه آية رقم ٠٠١‏ . 
(۲) سورة طه آية رقم ٠١‏ . 
(۳) سورة طه آية رقم ه . 
(4) سورة الرحمن آية رقم ٠١‏ . 


}4{ سورة المرسلات أية رقم ٠١‏ . 
)١(‏ سورة النساء آية رقم ۸۲ . 


۳۲ 


يجلون بعضة قاصراً عن مرثبة الاعجازء لايقال: تقدير الطعن فاسد عن أصله. لأنه 
استدلال بثبوت اللازم على ثبوت الملزوم. لأنا نقول: لاءبل هو مبني على أن 
كلمة دلق في اللغة تفيد انتفاء الجزاء لانتفاء الشرط. يعني عدم وجدان الاختلاف 
فيه بسبب أنه ليس من عند غير الله . وأما إذا حملت كلمة « لوه في الآية على ما هو 
قانون الاستدلال كما في قوله تعالى: 

لو كان فيهمًا الِهَة إلا الله د(٠‏ . 

فهو استدلال بنفي اللازم على نفي الملزوم. أي لكن لم يوجد فيه الاختلاف. 
المفتاح» ومنها أن فيه التناقض كقوله تعالى : 

وميد لا سال عَنْ دنه إن ولا جَانْ04) مع قوله : : نورك لاهم 
ك ما كَانُوا لني اليس لهم طَعَامْ إلا من ضريع (a‏ مع قوله : 
ولا طْعَامٌ إلا مِنْ غسلين 4“ . 

إلى غير ذلك من مواضع فيها تنافي الكلامين . 

ورد بمنع وجود شرائط التناقض . وقد بين ذلك على التفصيل فى كتب 
التفسير. ومنها أن فيه الكذب المحض كقوله تعالى : 

ولد حفاكم م صَوَّرْنَاكُم ثم قلا ِْمَلائْكَة اسَجُدوا لادم للقطع بأن 

ورد بأن المراد خلق أبينا آدم وتصويره. 

ومنها أن فيه الشعر من كل بح وقد قال: وما عَلَّمْنَاهُ الشَعْرَ»4 © فمن 
الطويل : فمن شَاء فَلَيُؤْمِنْ وَمَنْ شاء فليكفر 4 ومن المديد: «إواضنعِ املك 


. 1٩ سورة الأنبياء آية رقم ۲۲ . (۷) سورة يس آية رقم‎ )١( 
. ۲۹ سورة الرحمن أية رقم ۳۹. (۸) سورة الكهف آية رقم‎ )۲( 


(۳) سورة الحجر آية رقم 2551 915. 
)٤(‏ سورة الغاشية اية رقم ١‏ . 

(ه) سورة الحاقه اية رقم 568 

6 سورة الأعراف آية رقم 1 


۳٤ 


بأَعيّينا4 27 ومن البسيط : يفضي الله أمراً كان مَفْعُولاً»4 7 ومن الوافر: 
ملم مر مث ماس 


وَيُحْرِمِمْ وينصركم غلیهم ويشفب صدُورً فوم مُؤْمنين 4 ومن (الكتامل ' 
وإوالله هدي مَنْ يَشَاهُ إلى صِرَاطِ مُستقيم 4 9) ومن الموج 0 
لیا ي( ومن الرجز 9وَدَانيَة عابم ظَلانيًا ا قطوفيًا تَذْلِيلاً94) ومن 
الرمل : : #وَجِمَانِ كالجَوواب وَقَدُورٍ راا ومن السريع E‏ 
یا سَامِرٍيّ «») ومن المنسرح: إا لقنا الإنْسَانَ ن ل نطفة» 00 ومن 
الخفيف: : ارايت الى يُكَذْبُ بالدّينٍ فذلك الذي 25 ع اليتيم 4( )٠١‏ و 
الان يوم التناد د د يوم ا مذبرین ۱(4 ومن المقتضب: في لوبهم 
مَرَض» e‏ المجتث: [المُطوعِين مِنْ المُؤْمِئِينَ في الصَّدَفَاتٍ)»4 ٠‏ ومن 
المتقارب : «وأئلي لَهُمْ إن كيدي مین 09# , 
ورد بأن مجرد کون الافظ على هذه الأوزان لا يكفي, بل لا بد من تعمد 
الوزن» وعند البعض من التقفية » على أن في كثير مما ذكر نوع تغبير» ولو سلم 
فالتغليب باب واسع . 
قال: وأما النوع الثاني : 
(وأما النوع الثاني) فمن الماضية قصص الأنبياء وغيرهم: ومن المستقبلية 
الواردة في التنزيل قوله تعالى: «وعدكم الله مغانم كثيرة تأخذونها 4" الم 
غلبت الروم. . 4 إلى قوله: «لا يخلف الله وعده) ٠”‏ «إسيهزم الجمع ويولون 
الدبر ه09 ولتدخلن المسجد الحرام 4 , 


(1) سورة هود أية رقم ۳۷. )1١(‏ سورة الماعون آية رقم ١‏ ؟. 


(۲) سورة الأنفال آية رقم 431 . )١١1(‏ سورة غافر آية رقم ؟"ا, ۳۳. 

(۳) سورة التوبة آية رقم )١١( . ٠١‏ سورة البقرة آية رقم ٠١‏ . 

(4) سورة البقرة آية رقم 7١‏ (11) سورة التوبة آية رقم 1/8. 

(9) سورة يوسف آية رقم )١5( . ٩۱‏ سورة الأعراف آية رقم 147 . 

(5) سورة الإنسان آية رقم ٠١‏ . (18) سورة الفتح آية رقم 7١‏ . 

087 سورةسباً آيةبرقم ۱۳ 8 )۱١(‏ سودة الروم الآيات أ Moc oY‏ 
(4) سورة طه آية رقم .۸٩‏ (۱۷) سورة القمرآية رقم 48 . 

(4) سورة الإنسان اية رقم ٠. ١‏ ). سورة الفتح آية رقم ۲۷ . 


o 


ونحو ذلك. وفي الحديث قوله (صلى الله تعالى عليه وسلم) لعلي (كرم الله 
وجهه): «تقاتل بعدي الناكثين والقاسطين والمارقين» ولعمار (رضي الله تعالى 
عنه) : «ستقتلك الفئة الباغية» وقوله(صلى اله تعالى عليه وسلم) : «سيبلغ ملك 
أمتي مازوي لي منها». وإخباره بز وال ملك كسرى وقيصر؛ وباستيلاء الأتراك 
وغير ذلك) . 
من أنواع المعجزات إخباره عن الغيوب الماضية المستقبلة» أما الماضية 
فكقصة موسى وفرعون» وقصة يوسف» وقصة إبراهيم» ونوح» ولوط وغيرهم 
(عليهم السلام) على تفاصيلها رطولها من غير سماع من أحد ولا تلقن من كتاب 
على ما أشير إليه بقوله : يلك مِنْ أنباءِ العَيْب تُوجِيها إلَبِكَ ما كُنْتَتَعْلَمُهَا أت 
وَل ْمك يِن قبل هَذَاع0. 1 
وأما المستقبلة» فمنها في القرآن كقوله تعالى: «« وعدكم الله مغانم كثيرة 
تأخذونها). الم غلبت الروم. . 4" إلى قوله: وعد الله لا يخلف الله 
وعده ».لظ سئلقي في قلوب الذين كفروا الرعب 04 سيهزم الجمع ويولون 
الدبر) .ل ستدعون إلى قوم أولي بأسشديد74.(لنستخلفنهم في الأرض يا٠‏ 
لتدخالنالمسجد الحرام 9:4 , طليظهرهعلى الدين کله 4 ) ظ لا يأتون بمثله يا" 
«وفإن لم تفعلوا ولن تفعلوا)” ".إن الذي فرض عليك القرآن لرادك إلى 
معاد ے٩‏ 
ومنها ما ليس فيه كقوله (عليه السلام) لعلي (رضي الله عنه): تقاتل بعدي 
الناكثين» والقاسطين. والمارقين. ولعمار: تقتلك الفئة الباغية» وقوله (عليه 
السلام): زويت لي الأرض فأريت مشارقها ومغاربهاء وسيبلغ ملك أمتي ما 


. ه٥ سورة النور آية رقم‎ )۷( . ٤٩ سورة هود آية رقم‎ )١( 
.۲۷ (؟) سورة الفتح 0 رقم ۲۰. 1 (۸) سورة الفتح آية رقم‎ 
.77 سورة الروم آية رقم 01 ۰۲ 2# 04 508. (4) سورة التوبة آية رقم‎ )۴( 
. ۸۸ سورة الاسراء اية رقم‎ )١1١( . ٠١١ سورة آل عمران آية رقم‎ )٤( 
£ سورة البقرة اية رقم‎ )١١( . ٤٥ سورة القمرآية رقم‎ )6( 
. ۸٥ سورة الفتح آية رقم 15. (11) سورة القصص أية رقم‎ )1( 


۳٦ 


مازوى لي منها. وقوله : الخلافة بعدي ثلاثون سنة. وكإخباره بهلاك كسرى وقيصر 
وزوال ملكهماء وإنفاق كنوزهما في سبيل الله » وباستيلاء الأتراك. . إلى غير ذلك 
مما ورد في صحاح الأحاديث» وقد اقترنت بدعوى النبوة» فيتميز عن الكرامات» 
وبطهارة النفس وصوالح الأعمال» وترك المراجعة إلى أحوال الكواكب» والنظر في 
الاتهاء فيتميز عن السحر والكهانة والنجوم وأمثال ذلك. 
قال: وأما النوع الثالث 
(وأما النوع الثالث فكان النور الذي كان ينتقل في آبائه, و ولادنه مختوناً 
مسر ورا وخاتمالنبوة, ورؤيته من خلفه» وكاتصافه بغاية الصدق.والأمانة والعفة 
والشجاعة, والفصاحة, والسماحة. والزهد, والتواضع, والشفقة؛ والصبر. 
والمعار ف.والمكارم. والمصالح.وكونه مستجاب الدعوة, وكخر ورالأوثان. 
وسقوط شرف قصو الأكاسرة ليلة ولادته. وإظلال السحاب عليه وانشقاق القمر, 
وانقلاع الشجر, وتسليم الحجرء ونبوع الماء من بين أصابعه»وحنين الجذع, 
وشكاية النوق.وشهادة الشاة المسمومة, وتسبيح الحصى, ونحو ذلك مما لابكاد 
يعخحصى) . 
من أنواع المعجزات أفعال ظهرت منه (عليه السلام) على خلاف العادةتربى 
على ألف. قد فصلت في دلائل النبوة» بعضها إرهاصية ظهرت قبل دعوى النبوةء 
وبضعها تصديقية ظهرت بعدها وتنقسم إلى أمور ثابتة في ذاته» وأمور متعلقة 
لصفاته» وأمور خارجة عنهما. 
فالأول: كالنور الذي كان ينقلب في آبائه. إلى أن ولد .وكولادته مختوناً مسروراً 
وضعاً إحدى يديه على عينيه» والأخرى على سوأته» وما كان من خاتم النبوة بين 
كتفيه» وطول قامته عند الطويل» ووساطته عند الوسيط ورؤية من خلفه كأن يرى 
من قدامه. 
والثانى: كاستجماعه الغاية القصوى من الصدق. والأمانة» والعفاف. 
والشجاعة» والفصاحةءوالسماحة» والزهد» والتواضع لأهل المسكنة والشفقة 
على الأمة» .والمصابرة على متاعب النبوة» والمواظبة على مكارم الأخلاق» 


۳۷ 


وكبلوغه النهاية في العلوم والمعارف الالهية» وتمهيد المصالح الدينية والدنيوية؛ 
وككونه مجاب الدعوة على ما دعى لابن عباس (رضي الله تعالى عنه) بقوله: 
«اللهم فَقَهُهُ في الدين»٠‏ فصار إمام المفسرين» ودغا على عتبة بن أبي هب 
بقوله: « اللهم سلط عليه كلباً من كلابك» فافترسه الاسد. وعلى مضر بقوله: 
« اللهم اشدد وطأتك على مضر واجعل عليهم سنين كسني يوسف)(")فمشسع الله 
القطر عنهم سنين . وعلى من لحقه من الكفار حين خرج من الغار بقوله: «يا أرض 
خذيه» فساحت قوائم فرسه. 

والثالث: كخرور الأوثان سجداً ليلة ولادته» وسقوط شرف قصور الأكاسرة» 
وإظلال السحاب عليه» وكانشقاق القمرء وانقلاع الشجر, وتسليم الحجرء ونبوع 
الماء من بين أصابعه إلى أن رويت الجنود ودوابهم » وشبع الخلق الكثير من طعامه 
اليسير» وحنين الجذع في مسجد المدينة حين انتقل منه إلى المنبر» وشكاية النوق 
عن أصحابهاء وشهادة الشاة المشوية يوم خيبر بأنها مسمومة» ودرور الضرع من 
الشاة اليابسة الجرباء لأم معبد حين مسح يده عليهاء وخطاب الذئب وهب بن أوس 
بقوله : أتعجب من أخذى شاة» وهذا محمد يدعو إلى الحق فلا تجيبونه» وتسبيح 
الحصى» وغير ذلك مما لا يعد ولا يحصى . 


(1) الحديت عن الإمام مسلم في كتاب فضائل الصحابة . ٠٠‏ باب فضائل عبد الله بن عباس - رضي الله 
عنهما - ۱۳۸ (//41؟) ‏ حدثنا زهير بن حرب» وأبو بكر بن النضر قالا حدثنا هاشم بن القاسم 
حدثنا ورقاء بن عمر اليشكري قال: سمعت عبيد الله بن أبي يزيد يحدث عن ابن عباس أن 
النبي يإ أتى الخلاء فوضعت لهوضوء ا فلما خرج قال : «من وضع هذا» في رواية زهير قالوا وفي 
رواية أبي بكر قلت : ابن عباس قال: وذكره» .ورواه البخاري في الوضوء ٠١‏ وأحمد بن حنبل فى 

١ ۳۲۸ ۳۱٤ 577:1 المسند‎ 

(۲) الحديث رواه الإمام البخاري في كتاب الأذان ۸ والاستسقاء رقم ۲ وني كتاب الجهاد ۹۸ وكتاب 
الأنبياء 19 وفي تفسير سوره ١ »٤ ٠۹:۳‏ ورواه الامام مسلم في كتاب المساجد 84 باب استحباب 
جميع القنوت في جميع الصلاة إذا نزلت بالمسلمين نازله 6 ۲۹ (518) حدثني أبوالطاهر وحرملة 
ابن يحى قالا : أخبرنا ابن وهب» آخبرني يونس بن يزيد عن ابن شهاب قال: أخبرني سعيد 
ابن المسيب» وأبو سلمة بن عبد الرحمن بن عوف أنهما سمعا أبا هريرة يقول كان رسول الله لا 
يقول حين يفرغ من صلاة الفجر من القراءة«ويكبر» ويرفع رأسه «سمع الله لمن حمده. ربنالك 
الحمد» ثم يقول: وهو قائم «اللهم أنج الوليد بن الوليد وسلمة بن هشام» وعياش بن أبي ربيعة 
والمستضعفين من المؤمنين اللهم أشدد وطأتك على مضر واجعلها عليهم كسني يوسف. 


۳۸ 


قوله : 
(وقد يستدل بوجوه خر تشهد للمنصف بنبوته (صلى الله عليه وسلم) : 
أحدها: ما اجتمع فيه من الكمالات العلميةء والعمليةء والنفسانية؛ والبدنية, 
والخارجية . 
الثاني : ما اشتمل عليه شريعته من أمر الاعتقادات؛, والعبادات, 
والمعاملات. والسياسات, وغير ذلك . 
الثالث: ظهور دينه على الأديان مع قلة الأنصار والأعوان. وكثرة أهل 
الضلالة والعدوان. 
الرابع : أنه ظهر على فترة من الرسل. واختلال في الملك, وانتشار الضلال 
واشتهار المحال, وافتقار إلى من يجدد أمر الدين, ويدفع في صدور الملحدين, 
ويرفع لواء المتقين» ولم يكن بهذه الصفة غيره من العالمين) . 
ما سبق هو العمدة في إثبات النبوة» وإلزام الحجة على المجادل والمعاند. 
وقد يذكر وجوه أخر تقوية له وتتميماء وإرشاد الطالب الحق» وتعليما. 
الأول: أنه قد اجتمع فيه من الأخلاق الحميدة» والأوصاف الشريفة » والسير 
المرضية» والكمالات العلمية والعملية »والمحاسن ألراجعة إلى النفس والبدن 
والنسب والوطن ما يجزم العقل بأنه لا يجتمع إلا لنبي . وتفاصيل ذلك تصنيف على 
حدة. 
الثاني : أن من نظر فيما اشتملت عليه شريعته مما يتعلق بالاعتقادات. 
والعبادات» والمعاملات» والسياسات» والآداب وعلم ما فيها من دقائق الحكمة» 
علم قطعاً أنها ليست إلا وضعاً إلهياً. ووحياً سماويأء والمبعوث بها ليس إلا نييا. 
الثالث: أنه انتصب مع ضعفه وفقره وقلة أعوانه وأنصاره حرباً لأهل الأرض 
أحادهم وأوساطهم وأكاسرتهم وجبابرتهم › فضال آراءهمء وسفه أحلامهم, 
وأبطل مللهم » وهدم دولهم» وظهر دينه على الأديان» وزاد على الاعف 
والأزمان .وانتشر في الآفاق والأقطامء وشاع في المشارق والمغارب من غير أن تقدر 
الأعداء مع كثرة عددهم وغددهم » وشندة شوكتهم وشكيمتهم ) وفرط حميتهم 


۳۹ 


وعصبيتهم » وبذلهم غاية الوسع في إطفاء آنواره» وطمس اثاره على إحماد شرارة 
من نارهء فهل يكون ذلك إلا بعون إلهي» وتأييد سماوي؟ . 

الرابع : أنه ظهر أحوج ما كان الناس إلى من يهدي إلى الطريق المستقيم» 
ويدعو إلى الدين المويم» وينظم الأمور» ويضبط حال الجمهور لكونه زمان فترة 
من الرسلء وتفرق للسبل» وانحراف في المللء واختلال للدول» واشتعال 
للضلال؛ واشتغال بالمحال» فالعرب على عبادة الأوثان» ووأد البنات» والفرس 
على تعظيم النيران» ووطء الأمهات, والترك على تخريب البلادء 
وتعذيب 7" العباد. والهند على عبادة البقر"» وسجود الحجر والشجرء واليهود 
على الجحود. والنصارى حيارى فيمن ليس بوالد ولا مولود. وهكذا سائر الفرق 
فى أودية الضلال» وأخبية الحيال والخبال» أفيليق بحكمة الملك الحق المبين أن 
لا يرسل رحمة للعالمين؟ ولا يبعث من يجدد أمر الدين؟ وهل ظهر أحد يصلح لهذا 
الشأنء ويؤسس هذا البنيان غير محمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم بن 
عبد مناف بن قصي بن كلاب بن مر بن كعب بن لؤي بن غالب بن فهر بن مالك 
ابن النضر بن كنانة بن خزيمة بن مدركة بن إلياس بن مضر بن نزار بن معد بن 
عدنان (عليه أفضل الصلوات وأكمل التحيات) . 

الخامس : النصوص 

(الخامس : نصوص الكتب السماوية ففي التوراة جاء الله من طور سیناء 
وأشر ق منسيعير»واستعلن من جبال فاران. وفي الإنجيل. إني أطلب إلى أبي 
وأبيكم حتى يمنحكم و يعطيكم فارقليطا ليكو ن معكم إلى الأبد. 

وفي الزبور: تقلد أيها المختار السيف, فإن ناموسك وشرائعك مقرونة بهيبة 
يمينك, وسهامك لمسنونة, والأمم يخرون تحتك. وأما المنكرون فأكثرهم أهل 
جهل وعناد وغاية متشبث الآخرين القدح في النسخ مطلقا. وفي نسخ دين و 
خصوصاً. 
)١(‏ سقطمن (ب) لفظ (تعذيب العباد) 
(؟) الحق يقال ان الاسلام دحل بلاد الهند والكثير من أهل الهند ديون بالاإسلام وقد برز من بينهسم 

علماء أجلاء لهم باع طويل في علوم الإسلام. 
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اما الأول: فلوجهين : 20: 
أحدهما: أنه إما لا لمصلحة فعبث. أو لمصلحة لم يعلمها أولاً فجهل؛ أو 
علمها وأهملهاء ثم رعاها فبداء . 
قلنا : لمصلحة تجددت . 
وثانيهما: أن الحكم إما مؤقت, فنفيه بعده لا يكون نسخاًء وإما مؤبد 
فنسخهتناقفض. وإمامرسل ففي علم الله إما أن يستمر إلى الأبد" فلا يرتفع أو 
إلى غاية ماء فبعدها لا رفع ولا نسخ . 
قلنا: مرسل عن توقيت الوجوب مثلاً وتأييده وما بعده., والمعلوم استمرار 
الوجوب إلى وقت النسخ ولا تناقض فيه. وإن كان الواجب أبداً كما إذا قلست: 
سوم الأبد واجب . 
وأما الثاني : فلو جهین : 
أحدهما: تواتر التأييد مثل: تمسكوا بالسبت ابداً. 
قلنا: افتراء. ولو سلم فعبارة عن طول الزمان. 
وثانيهما: أنه إن کان قد صرح بدوام شريعته فذاك. أو بانقطاعها لزم تواتر ذلك 
لنوفر الدواعي, ولم يتواتر أو سكت عن الأمرين؛ لزم أن لا يتكرر, ولا يتقرر حتى. 
ينسخ وقد تقرر. 
قلنا صرح بالانقطاع, ولم يتواتر لقلة الدواعي والنقلة في كل طبقةء أو 
سحت وتقررت بحكم الأصلء أو تكرر الأسباب) . 
الواردة في كتب الأنبياء المتقدمين المنقولة إلى العر بي.المشهو رةفيما 
(۱) سقطمن (ب) لفظ (لوجهين) . ش 
(۲) الأبد: هو استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غير متناهية في جانب المستقبل كما أن الأزل استمرار الوجود 


في أزمنة مقدرة غير متناهية في جانب الماضي . 
وم في (ب) بزيادة لفظ (اللسان) . 


ا . 


أما من التوراة فمنها ما جاء في السفر الخامس'“: جاء الله من طور سيناءء 
وأشرق من سيعير» وا ستعلر' من جبال فاران» يريد الإخبار عن إنزال التوراة على 
موسى بطور سيناء . والانجیل على عيسى بسيعير» فإنه كان يسكن من سيعير بقرية 
تسمى ناصرة» وأنزل القرآن على محمد بمكة . فإن فاران في طريق مكة قبل العدن 
بميلين ونصف» وهو كان المنزل» وقد بقي إلى اليوم"“ على يسار الطريق من 
العراق إلى مكة . وهذا ما ذكر في التوراة أن إسماعيل أقام برية فاران» يعني بادية 
العرب. 
رمنها ما جاء في السفر الخامس أنه تعالى قال لموسى 965 : إني مقيم لهم نبي 
من بني إخوتهم مثلك» وأجري قولي في فيه» ويقول لهم ما امرهم به» والرجل 
الذي لا يقبل قول النبي الذي يتكلم باسمي فأنا انتقم منه. والمراد ببني أخوة بني 
إسرائيل بنو إسماعيل”" على ما هو المتعارف» فلا يصرف إلى من بعد موسى من 
أنبياء بني إسرائيل» ولا إلى عيسى لأنهم لم يكونوا من بني إخوتهم » ولا إلى موسى 
لكونه صاحب شريعة مستأنفة فيها بيان مصالح الدارين؛ فتعين محمد بل . 
ومنها ما جاء في السفر الأول أنه تعالى قال لابراهيم (عليه السلام): إن هاجر 
تلد ويكون من ولدها من يده فوق الجميع » ويد الجميع مبسوطة إليه بالخشوع . 
وأما في الإنجيل» فمنها ما ورد في الصحاح الرابع عشر: أنا أطلب لكم إلى 
أبي حتى يمنحكم ويعطيكم فارقليطا ليكون معكم إلى الأبد. والفارقليط روح 
الحق واليقين. 
يعلمكم ويمنحكم جميع الاشياء. وهو يذكركم ما قلته لكم. ثم قال: وإني قد 
أخبرتكم بهذا قبل أن يكون حتى إذا كان ذلك تؤمنوا به. وقوله: «باسمي» يعني 
)١(‏ راجع ماكتبناه في تحقيق الجزء الثاني من كتاب (الفصل ف الملل والأهواء والنحل لإبن حزم) طبعة دار 
عكاظ (جدة) المملكة العربية السعودية. (۲) سقطمن (أ) حرف الجر (إلى) . 
(۴) قال تعالى: ظ و إذ يرفع إبراهيم القواعد من البيت وإسياعيل ربنا تقبل منا إنك أنت السميع العليم. 


ربنا واجعلنا مسلمين لك ومن ذريتنا أمة مسلمة لك وأرنا مناسكنا ونب عليناإنك أنتالتواب 
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بالنبوة» ومعنی الفارقليط كاشف الخفيات . 

وفي السادس عشر: أقول لكم الآن حقاً يقيناً أن انطلاقي عنكم خير لكم » فإن 
لم أنطلق عنكم إلى أبي» لم يأتكم الفارقليط وإن انطلقت أرسلت به إليكم» فإذا 
جاء هو يفيد أهل العالم » ويدينهم ويوبخهم» ويوقفهم على الخطيئة والبر" ثم 
قال: إذا جاء رفع الحق واليقين» يرشدكمء ويعلمكم» ويدبركم جميع 
الحق» لأنه ليس يتكلم بدعة من تلقاء") نفسه. 

وأما في الزبور فقوله: تقلد أيها الجبار السيف» فإن ناموسك وشرائعك مقرونة 
بهيئة يمينك 2 وسهامك مسئونة » والأمم يخرون”) تحتك . وقوله: قال داود: 
ل ل شق ني أبعث محمداً حتى 
يعلم الناس أ ن عيسى بشر. 

قال في تلخيص المحصل : وأمثال هذا كثير في كتب الأنبياء المتقدمين يذكرها 
المصنفون الواقفون على كتبهم » ولا يقدر المخالف على دفعها أو صرفها إلى ملك 
او نبي آخر» ولا على أن يكتمهاء ولقد جمع أبو الحسين البصري(*)في كتاب غرر 
الأدلة ما يوقف من نصوص التوراة على صحة نبوة محمد (عليه السلام). وأما 
المنكرون» أنكر المشركون والنصارى والمجوس؛ ومن يجري مجراهم نبوة 
محمد (عليه السلام) بغي منهم وشا وعناداً ولدداً من غير تمسك بشبهة ‏ وأكثر 
اليهود تمسكوا بأنه لو كان نبي لزم نسخ دين موسی» واللازم باطل . 

أما أولاً: فلبطلآن النسخ مطلقاً لوجهين : 

أحدهما ا فعبث» E‏ 
E‏ أو نقول: e‏ الحكم المنسوخ مصلحة» et‏ 
إهمالها عند النسخ فجهل » وإن كان بعلا قرا رايا ارا ثم : أهملها 


(1) سقطمن (ب) لفظ(البر). 2 (۳) في (ب) بزيادة لفظ (سجلا) . 
(؟) في (ب) (عند) بدلا من (تلقاء) (4) سبق الترجمة له في كلمة وافية في الجزء الأول من هذا الكتاب. 


۳ 


والجواب: أنه لمصلحة تجددت وحصلت بعد مالم تكن» فإن المصالح 
تختلف باختلاف الأزمان والأحوال. فرب دواء يصلح في الصيف دون الشتاءء 
. ولزيد دون عمروء ولهذا أورد في التوراة أن آدم أمر بتزويج بناته من بنيه» ثم نسخ 
وفاقاً. ْ 
وثانيهما: أن الحكم إما مؤقت مثل : صم دا فنفيه بعد ذلك لا يكون نسخاًء 
وإما مؤبد مثل» صم أبداً. فنسخه تناقض بمنزلة قولك: الصوم واجب بدا 
ولیس بواجت . وإما مرسل لا توقيت فيه ولا تأبيدء وحينئذ فإما أن يعلم الله تعالى 
استمراره ابد > فلا يرتفع للزوم الجهلء أو | إلى غاية ما" فلا رفع بعدها ولا 
3 
والجواب : أنه مرسل عن توقيت الوجوب مثلاء وتأبيده. والمعلوم عند الله 
استمرار الوجوب إلى غاية هي وقت نسخه ورفعه . ولا تناقض مر ذلك سواء كان 
الواجب مؤقتاً أو مؤبداً بمنزلة قولك: صوم الغد أو الأبد واجب حيناً دون حين. 
وإنما التناقض في رفع الوجوب بعد تأبيده» كما إذا قبل : الوجوب ثابت ابداء ثم 
نسخ فيكون زمان لا وجوب فيه » وهذا لا نزاع في امتناعه» وهو المراد بقولهم: إن 
الم ينافي التأبيد. وعليه يبتنى امتناع نسخ شريعتنا. والفرق بين كون التأبيد 
راد | إلى الواجب. أو إلى الوجوب مما ارج إلى الأصل الذي 
مهدنا في بحث الرؤية في قوله تعالى : بلا تذركة الأبْصار04 . 
على ان التحقيق أن لا رفع ههنا. وإنما النسخ بيان لانتهاء حكم شرعي سبق 
على الاطلاق. 
وأما ثانياء فبطلان نسخ شريعة موسى (عليه السلام) لوجهين : 
الأول - أنه تواتر النص منه على تأبيدهاء مثل: تمسكوا بالسبت ابد وهذه 
شريعة مؤبدة مادامت السموات والأرض. 


(۱) ليس في (ب) لفظأبدا). 
[ه4 فى (ب)تقتضي ذلك بدلا من (ما). 
(۳) سورة الأنعام اية رقم ٠٠١‏ وتكملة الآية ه وهو يدرك الأبصار وهو اللطيف الهيز»» 


٤ 


والجواب : آنه افتراء على موسى( عليه السلام).ودعوى تواتره مكابرة" ٠‏ ولو 
صح لما ظهرت ا على عيسى أو محمد (عليهما السلام) ولأظهروه في 
زمانهما احتجاجاً عليهما. ولو أظهروه لاشتهر لتوفر الدواعي »على أنه كثيراً ما يعبر 
بالتأبيد» فالدوام عن طول الزمان. 
وثانيهما ‏ أنه إما أن يكون صرح بډوام شريعته فیدوم» أو بانقطاعها فيلزم توائره 
لكونه من الأمور العظام التي تتوافر الدواعي”) على نقلها ولم تتواتر» أو سكت عن 
الدوام والانقطاع › فيلزم أن لا يتكرر ولا يتقرر يذ ر" إلى أوان النسخ وقد تغرر. 
والجواب : أنه صرح بانقطاعها بالناسخ ولم يتواتر لعدم توفر الدواعي» ولقلة 
الناقلين في بعض الطبقات. إذ لم يبق من اليهود في زمان بخت نصر ""' إلا أقل من 
القليل . أو سكت» وقد تقرر وتكرر بناء على تكرر الأسباب والمحال» أوعلى أن 
الأصل في الثابت هو البقاء حتى يظهر دليل العدم. 
قال : المبحث الخامس 


(المبحث الخامس. قد دلت النصوص, وانعقد الاجماع على أنه مبعوث إلى 
الناس كافة. بل إلى الثقلين, لا إلى العرب خاصة, وأنه خاتم النبيينءلا نبي بعده. 
ولا نسخ لشر يعته, وأنه أفضل الأنبياء, وأمته خير الأمم, واختلفوا في الأفضل بعده. 
فقيل: آدم» وقيل: إبراهيم . وقيل: موسی» وقيل: عيسى . وفضلهالنصارى على 
الكل بأنه روح من الله تعالى وتقدس وكلمته ألقاها إلى سيدة نساء العالمين 
المطهرة على الأدناس» وتربى في حجر الأنبياءء وتكلم في المهد, ولم يخل قط عن 
التوحيد والشرائع» ولم يلتفت إلى زخارف الدنيا ولذاتهاء ولم يسع في هلاك احد. 
ولم يمت» بل رفع إلى السماءء واختص بمعجزات مثل الإحياء. 

قلنا: بل الأفضل من كان في غاية التوحيد والمعارف وأنه في الخيرات 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ رمن ادعاه). (۳) سقطمن (ب) لف ظ(يتكرر). 
(DD‏ في (ب) الناس بدلاً من (الدواعي) » (4) هذا الملك الجبار كان له دور كبير في تشتيت جماعة اليهود. 
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والكمالات مع ولادته من المشركين والمشركات. ونشأته فيما بينهم. ومن دام على 
ملاحظة جناب القدس مع الشغل الظاهر بما يؤدي إلى نظام أمر العباد في المعاش 
والمعاد. وإلى رفع قواعد الحق. وهدم أساس الباطل بالجهاد. ومن اختص 
بمعجزة باقية على وجه الزمان. وروضته ظاهرة تأتيها الزوار. وتستنزل بها 
البركات) . 

يريد أنه مبعوث إلى الثقلين» حر ل على ما زعم بعض اليهود 
والنصارى ا منهم أن الاحتياج إلى النبي إنما كان للعرب خاصة دون أهل 
الكتابين» ورد بما مرمن احتياج الكل إلى من يجدد أمر الشريعة؛ بل احتياج اليهود 
والنصارى أكثر لاختلال دينهم بالتجريفات وأنواع الضلالات› مع ادعائهم أنه من 
عند الله تعالى» والدليل على عموم بعثته وكونه خاتم النبيين» لا نبي بعده» ولا 
نسخ لشريعته هو أنه ادعى ذلك بحيث بحيث لا يحتمل التأويل» وأظهر المعجزة على 
و وأن كتابه المعجز قد شهد بذلك قطماً كتوله تعالي : وما أرْسَلْنَاكَ إلا 
كاف لناس, 4 فل إني رَسولُ انه إليكم جميعاً ”)فل وجي لي آنه 
انمع فر مِنَ الجن. . . 74" الآيات «ولكِنْ رَسُولَ الله وخحاتم انين بهد 
طهر على الدين ي( . 

لايقال : ففي القرآن مايدل على أن التوراة والإنجيل هدى للناس من غيرتفرقة 
بين ما يوافق القران ويخالفه. فيختص هداية القرآن وبعثة محمد (عليه السلام) 
بقومه الذين هم العرب على ما يشير إليه بقوله : 

وما أرْسَلنَا منْ رَسول, إلا بِسَانٍ قَوو0©. 
لأنا نقول: هما هدى للناس من قبل نزول القرآنء أو هدى لهم إلى الايمان. 


.۲۸ سورة سبأ آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة الأعراف آية رقم ٠١۸‏ . 

(۳) سورة الجن الآيات رقم ee‏ 
)٤(‏ سورة الأحزاب آية رقم ٠١‏ . 

(©) سورة التوبة أية رقم ٠١‏ . 

. 4 سورة إبراهيم آية رقم‎ )١( 


٤٦ 


بمحمد (عليه السلام) والاتباع لشريعته لما فيهما من البشارة ببعثته» والإنباء عن 
الاهتداء بمتابعته. فإن قيل: أليس عيسى (عليه السلام) حياً بعد نبيناء رفع إلى 
السماءء وسيئزل إلى الدنيا؟ قلنا: بلى» ولكنه على شريعة نبيناء لا يسعه إلا 
اتباعه» على ما قال (عليه السلام) في حق موسى أنه لو كان حياً لما وسعه إلا 
اتباعي » فيصح أنه خاتم الأنبياء» بمعنى أنه لا يبعث نبي بعده» وات الارن 
على أن أفضل الأنبياء محمد لأن أمته خير الأمم لقوله تعالى: «إكنتم خير امة 
اخرجت للناس 224 لوكَذَلِكَ جَعَلنَاكُمْ امه وَسَطأ04©. 

وتفضيل الأمة من حيث إنها أمة تفضيل للرسول الذي هم أمته» ولأنه مبعوث 
إلى الثقلين» وخاتم الأنبياء والرسل› ومعجزته الظاهرة الباهرة باقية على وجه 
الزمان» وشريعته ناسخة لجميع الأديان» وشهادته قائمة في القيامة على كافة 
البش الى غير ذلك من خصائص لا تعد ولا تحصى. وقوله تعالى: «إورفع 
بَعْضْهُمْ دَرَجَاتِ 0 . 

إشارة إلى ذلك» والأحاديث الصحاح في هذا المعنى كثيرة» حتى قال (عليه 
السلام) : أنا أكرم الأولين والآخرين على الله تعالى ولا فخر. كما قال (عليه 
السلام) : لا تخيروني على موسى» وما ينبغي لعبد أن يقول: إني خير من يونس بن 
متى تواضع منه. 

واختلفوا في الأفضل بعدهء فقيل :ادم لكونه أبا البشر. وقيل: نوح »لطول 
عبادته ومجاهدته . وقيل : إبراهيم » لزيادة توكله واطمئنانه . وقيل : موسى» لكونه 
كليم الله ونجيه . وقيل : عيسى ء لكونه روح الله وصفيه .وفضله النصارى على الكل 
بأنه كلمة ألقاها إلى مريم وروح منه» طاهر مقدس» لم يخلق من نطفة» وقد ولدته 
سيدة نساء العالمين المطهرة عن الأدناس » وتربى في حجر الأنبياء والأولياءء وتكلم 


. ۱۹ سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 
. ٠٤١ سورة البقرة آية رقم‎ )۲( 
„or سورة البقرة آية رقم‎ )۳( 


۷ 


في المهد بعبودية نفسه» وربوبية الله» لم يخل زماناً من التوحيد والشرائع » ولم 
يلتفت إلى زخارف الدنياء ولم يستمتع بلذاتهاء ولم يدخر قوت يوم ولم يسع في 
هلاك نفس. أوسبيهاء أو استرقاقهاء ولا في أخذ مال ولا ولدء ولا إيذاء لأحد. 
معجزاته من إحياء الموتى» وإبراء الأكمه والأبرص أببر المعجزات وأشهرهاء ثم هو 
في السماء. ومن زمرة الأحياء» ونبوته مما اتفق عليها ذوو الآراءء واعترف بها خاتم 
الأنبياء. 
والجواب: أن البعض من ذلك حجة لنا وشاهد بفضل نبيناء كالولادة من 
المشركين والمشركات, والتربي في حجرهم» مع المواظبة على التسوحيد 
والطاعات, وكالاقبال على الجهاد. وقمع المشركين» وقهر أعداء الدين» وكالقيام 
بمصالح نظام العالم » مع الاستغراق في التوجه إلى جناب القدس . وأما معجزاته» 
فإنما اشتهر تلك الشهرة بإخبار من نبينا وكتابهء مع ذلك فأين هن من معجزاته؟ ثم 
الكون متأ في الأرض أنفع للأمة من الكون حياً في السماء. حيث صارت الروضة 
المقدسة مهبطاً للبركات» ومصعداً للدعوات» وموطناً للاجتماع على الطاعات. . 
إلى غير ذلك من أنواع الخيرات. . ونبوة محمد ( يَكِِ) مما نطق به العج.اء. 
وشهد به رب الأرض والسماء واتفق عليه من سبقه من الأنبياءء وخصائصه مما 
لا يضبطه العد والإحصاء وقد أشرقت الأرض بنورها إشراق الشمس في كبد 
السماء. فصياح الخصماء نباح الكلاب في الليلة القمراء. . 
قال خاتمة 
(معراج النبي 4# ) إلى المسجد الأقصى ثابت بالكتاب” وهو في اليقظة 
وبالجسد بإجماع القر ن الثاني, ثم إلى السماء بالخبر المستفيض. ثم إلى الجنة أو 
إلى العرش أو إلى طرف العالم بخبر الواحد. وما روي عن عائشة (رضي الله 
عنها) أنها قالت: والله ما فقدت جسد رسول الله 49 ). وعن معاوية أنها كانت 
رؤيا صالحة. لا يعارض ما ذكرنا على أنه لو ادعى المعراج للروح أو في المنام لما 
نكره الكفار غاية الإنكار ) . 


)١(‏ قال تعالی: # سبحان الذي أسرى بعيده ليلا من المسجد الحرام إلى المسجعد الأقصى اللجي بارا حوله 
لثربه من آياتنا أنه هو السميع البصير». 


4۸ 


قد ثبت معراج النبي (كلِِ) بالكتاب والسنة, وإجماع الأمة . إلا أن الخلاف في 

أنه في المنام أو في اليقظة؟وبالروح فقطء أو بالجسد؟وإلى المسجد الأقصى فقط أو 
إلى السماء؟ والحق أنه في اليقظة بالجسد إلى المسجد الأقصى بشهادة الكتاب» 
وإجماع القرن الثاني ومن بعدهم » ثم إلى السماء بالأحاديث المشهورة» والمنكر 
مبتدع » ثم إلى الجنة أو العرش. أو طرف العالم على اختلاف الآراء بخبر الواحد» 
وقد اشتهر أنه نعت لقريش المسجد الأقصبى على ما هو عليه» وأخبرهم بحال 
غيرهم » وكان على ما أخبر وبما رأى في السماء من العجائب» وبما شاهد من 
أحوال الأنبياء على ما هو مذكور في كتب الآحاديث لنا أنه أمر ممكن أخبر به 
الصادق. ودليل الامكان أما تماثل الأجسام . فيجوز الخرق على السماء كالأرض» 
وعروج الإنسان كغيره» وأما عدم دليل الامتناع وأنه لا يلزم من فرض وقوعه محال » 
وأيضاً لو كان دعوى النبي (5ل) المعراج في المنام أو بالروح لما أنكره الكفرة غاية 
الإنكار» ولم يرتد بعض من أسلم تردداً منه في صدق النبي (عليهالسلام) تمسك 
المخالف بما روي عن عائشة (رضي الله عنها) أنها قالت : والله ما فقدت جسد محمد 
رسول الله » وعن معاوية إنها كانت رؤيا صالحة. وأنت خبير بأنه على تقدير صحة 
روايته لا يصلح حجة في مقابلة ما ورد من الأحاديث وأقوال كبار الصحابة»وإجماع 

القرون اللاحقة. 
قال: الميحث السادس 

(الأنبياء معصومون عما ينافي مقتضى المعجزة كالكذب في التبليغ. وجو زه 
القاضي سهواً, وعن الكفر, وجو زه الأزارقة" حيث جو زوا الذنب مع القول بأن 
كل ذنب كفرء وعن تعمد الكبار سمعاً عندناء وعقلاً عند المعتزلة, وجو زه الحشوية 


)١(‏ الأزارقة: فرقة من فرق الخوارج التي تزعمها نافع بن الأزرق الذي توفي في حياة عبد الملك بن مروان 
عام ٩۵‏ ه وهو من أصل البصرةء صحب في أول أمره عبد الله بن عباس » وله أسئلة رواها عنه قال 
الذهبي جموعة في جزء أحرج الطبراني بعضها في مسند ابن عباس من المعجم الكبيرء وكان 
وأصحاب له من أنصار الثورة على عثيان بن عفان رضي الله عنهوَوالُوَا علي إلى أن كانت قضية 
التحكيم فاجتمعوا في حروراء» وهي قرية من ضواحي الكوفة ونادوا بالخروج على علي؛ وكان نافع 
جبارا فتاكا قاتله المهلب ابن أبي صفرة» ولقى الأهوال في حربه وقتل يوم «دولاب» على مقربة من 
الأهواز. 
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وعن الصغائر المنفرة وكذا تعمد غير المنفرة خلافاً لإمام الحرمين: وأبي هاشم 
والمختار عن سهو الكبيرة أيضاً لنا لو صدر عنهم الذنب, لزم حرمة اتباعهم؛ ورد 
شهادتهم. ووجوب زجرهم؛ واستحقاقهم العذاب و الذم وعدم نيلهم عهد النبوة, 
وكونهم غير مخلصينء وغير مشارعين في 00 وغير معدودين من 
المصطفين الأخيار, واللوازم منتفية, وفي قيام بعض الوجوهءعلى الصغيرة. وسهو 
الكبيرة نظر. احتج المخالف بما نقل من نسبة المعصية والذنب إليهم؛ ومن 
تو بتهم واستغفارهم . والجواب إجمالاً رد ما نقل آحاداً وحمل المتواتر 
والمنصوص على السهو, أو ترك الأولى. أو ما قبل البعثة أو نحو ذلك والتفاصيل 
في التفاسير ) . 


في عصمة الأنبياءء وقد سبق أن المعجزة تقتضي الصدق في دعوى النبوة وما 
يتعلق بهامن التبليغ »وشرعية الأحكام .فما يتوهم صدوره عن الأنبياء من القبائح إما 
أن يكون م عر ل . والثاني إما 
أن يكون كفراً ومعصية غيره» وهي إما أن تكون كبيرة كالقتل والزناءأ وق مره 
عر له » والتطفيف بحبة أوغير منفرة ككذبة .وهم بمعصية .كل ذلك إما عمداً 
أو سهواً » وبعد البعثة أو قبلها. والجمهور على وجوب عصمتهه”' عما ينافي 
مفتصى, المعجزة. وقد جوزه القاضي سهوا زعما منه أنه لا يدحل في التصديق 
المقصود بالمعجزة وعن الكفرء وقد جوزه الأزارقة من الخوارج بناء على تجويزهم 
الذنب» مع قولهم بأن كل ذنب كفر» وجوز الشيعة إظهاره تقية واحترازا عن إلقاء 
النفس في التهلكة ورد بأن أولى الأوقات بالتقية ابتداع الدعوة لضعف الداعي » 
وشوكة المخالف وكذا عن تعمد الكبائر بعد البعثة, فعندنا سمعاًء وعند المعتزلة 
عقلاًء وجوزه الحشوية”' إما لعدم دليل الامتناع »وإماالما سيجيء من شبه الوقوع» 
)١(‏ العصمة: ملكة اجتناب المعاصي مع التمكن منهاء والعصمة المؤثمة: هي التي يجعل من هتكها آثًء 
والعصمة المقومة: هي التي يثبت بها للانسان قيمة بحيث من هتكها فعليه القصاص أو الدية. 
(۲) الحشوية: فرقة من الفرق الإسلامية أجمعت على احبر والتشبيه » وينكرون الخوض في الكلام وا لجدلء 
ويقولون على التقليد وظواهر الروايات والتشبيه ولهذا تسمى بالمشبهة وتنسب هذه الفرقة إلى محمد 
ابن كرام الذي نشأ في سجستان وتوف ببيت المقدس سنة 859 م. 


O° 


وكذا عن الصغائر المنفرة لاإخلالها بالدعوة إلى الإتباع. ولهذا ذهب كثير من 
المعتزلة إلى نفي الكبائر قبل البعثة أيضاًء وبعض الشيعة إلى نفي الصغائر ولو 
وو والمذهب عندنا منع الكبائر بعد البعثة مطلقاًء والصغائر عمداً لا يرا 
لكن لا يصرون ولا يقرون» بل ينبهون فيتنبهون» وذهب إمام الحرمين منا وأبو 
ل ل 
الأول - جره اتباعهم . لكنه واجب بالإجماع» ويقوله تعالى : قل إن 
كم ليون الله فاتبغوني یکم ا , 
الثاني - رد شهادتهم - لقوله تعالى : إن جَاءكم فَاسِقُ. . . 224 الآية . 
والإجماع على ذلك» لكنه منتف للقطع بأن من يرد شهادته في القليل من متاع 
الدنيا لا يستحق القبول في أمر الدين القائم إلى يوم الدين. 
الثالث - وجوب منعهم وزجرهم > لعموم أدلة الأمر بالمعروف» والنهي عن 
ا الح مح لارام E‏ المحرم بالأجماع , ولقوله تعالى : ©والّذِينَ 
يدون الله رسو Og...‏ الآية. 
لرابع 5 i‏ العذاب واللعن واللوم والذم لدخر+ م تحت قوله تعالى : 
ومن يَعْصٍ الله رسو إن ل نار جهنم وقوله 0 لغنة الله ۾ على 
الظَالِمِينَ 004 وو : طلم ت تَقُولُونَ ما لا تفْعَلُونَ 4 وقوله : نامرون الناس 
بابر سرون ْفُسَكُمْ74, 
لكن ذلك منتف بالاجماع . ولكونه من أعظم المنفرات. 
(1) سورة آل عمران آية رقم .١‏ 
(۲) سورة الحجرات آية رقم ". - 
(۳) سورة التوبة آية رقم 1١‏ . 
(4) سورة امجن آية رقم ۲۳ . 
(0) سورة هود اية رقم ۱۸ . 
)١(‏ سورة الصف آية رقم 7 . 
(۷) سورة البقرة آية رقم 44 . 


اه 


الخامس - عدم نيلهم عهد النبوة لقوله تعالى : لا ينال عهدي الظالمين ي٠‏ 
فإن المراد به النبوة أو الامامة التي دونها. 
السادس - كونهم غير مخلصين» لأن المذنب قدأغواه الشيطان»,والمخلص 
م لقعم طخمم رہ شي ساسك يوق 
الْمُخْلِصِينَ »'"2. 
لكن اللازم منتف بالاجماع. وبقوله تعالى في إبراهيم ويعقوب: إإنا 
oF‏ يمه 2 7-5 3 0 
اخلصناهم بخالصة ذكرى الداري0 . وفي يوسف: #إنه من عبادنا 
الْمُخْلِصِينَ 04 . 
الثامن - عدم كونهم مسارعين في الخيرات» ومعدودين عند الله من المصطفين 
الآأخيار» ا الذنب» لعن ا متب لجرك تعالى في حق 
êb : sa‏ کانوا يُسَارِعونَ في الْخَمْرَاتِ)2# . إن عنْدَنا لَمِنّ 
وحصول المطلوب من هذه الوجوهء محل بحث. لأن وجوب الاتباع إنما هو 
فيما يتعلق بالشريعة وتبليغ الأحكام» وبالجملة فيما ليس بزلة ولا طبع واستحقاق 
العذاب» ورد الشهادة إنما يكون بكبيرة» أو إصرار على صغيرة من غير إنابة 
ور جوع › ولزوم الزجر والمنع» واستحقاق العذاب واللوم | إنما هو على تقلیر 
ا ومع ذلك فلا يتأذى به النبي» ؛ بل يبتهج وبمجرد كبيرة سهواً أو 
صغيرة ولو عمداً لا يعد المرء من الظالمين على الإطلاق. ولا من الذين أغواهم 
الشيطان , ولامن حزب الشيطان . سيما مع الاإنابةء وعلى كون الخيرات لعموم كل 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم ٠١١‏ . 
(۲) سورة الحجر آية رقم ۴۳۹ ٠١‏ . 
(۳) سورة ص آية رقم ٤١‏ . 
(4) سورة يوسف أبة رقم ۲٤‏ . 
)٥(‏ سورة الأنبياء آية رقم ٠١‏ . 
(5) سورة ص آية رقم ٤۷‏ . 


o۲ 


فعل وترك . فمسارعة البعض | البها اوه من زمرة الأخار لاينافى مدو رذني خن 
ار سيما سهواً أو مع التوبة". وبالجملة فا لالة الوجوه المذكورة عبى نفي 
اکر شرا ا ة الغير المنفر عمداً على ما هو المتنازع محل نظر» 
احتج المخالف بما نقل من أقاصيص الأنبياءء وما شهد به كتاب الله من نسبة 
المعصية والذنب إليهمء ومن توبتهم واستغفارهم وأمثال ذلك . 

والجواب عنه إما إجمالاً فهو أن .ما نقل آحاداً مردود وما نقل متواتراً أو 
منصوصاً في الكتاب محمول على السهو والنسيان أو ترك الأولى e‏ 
البعثة» أو غير ذلك من المحامل والتأويلات» وإما تفصيلاً فمذكور في 
التفاسير وفي الكتب المصنفة في هذا الباب. أما في قصة أدم (عليه السلام) 
ا 

أحدهما ‏ ما ورد فى التنزيل من أنه عصى وغوى وأزله الشيطان» وخالف 
النهي عن أكل الشجرة»وبتزع اللناس+ والاشراخ من النجئة ثم تاب الله تعالى علية 
واجتباه . 

والجواب : أنه كان قبل البعثة كيف ولم تكن له في الجنة أمة أو كان عن نسيان 
لقوله تعالى : طقني وَلَمْ جد له عَزْما4”". 

أو كان زلة وسهواً حيث ظن أن المنهي شجرة بعينهاء وقد قرب فرداً آخر من 
جنسهاء وإنما عوتب لترك التيقظ والتنبه لإصابة المراد. وقد يعتذر بأنه وإن كان 
عمداًء لكن لم كنل سد وهل نهر ا إن فيه تسليماً للمدعي. 

وثانيهما ‏ قوله تعالى : لهو الذي خَلَفكمْ من نفس وَاحِدَةٍ تم جَمَلَ مها 
روجا »7 . إلى قوله: مَجَعَلا لَه شرَكاءَ فِيمَا اتاهُمَا) . 

ولم يقل أحد في حق الأنبياء بالشرك في الألوهية ولو قبل البعثة » فالوجه على 


)١(‏ التوبة : هي الرجوع إلى الله بحل عقدة الاصرار عن القلب ‏ ثم القيام بكل حقوق الرب. والتوبة 
النصوح : هي توثيق بالعزم على أن لا يعود لمثله. له التوبة النصوح: الندم بالقلب› 
والاستغفار باللسانء والاقلاع بالبدنء والاضمار على أن لا يعود . 

(۲) سورة طه اية رقم ٠١١‏ . 

ض سورة الأعراف آية رقم ۹ نحل 


م 


أنه على حذف المضاف أي جعل أولادهما له شرکاء» بدليل قوله تعالى: طفْتعَالَى 
الله عَم يُشْركُونَ204©. 

أو المراد ما وقع له من الميل إلى طاعة الشيطانء وقبول وسوسته, أو الخطاب 
لقريش» والنفس الواحدة قضى . ومعنى «جعل منها زوجها» جعلها من جنسها 
عربية قرشية.وإشراكهما فيما آتاهما الله تسمية أولادهما بعبد مناف» وعبد العزى» 
وعبد الدار» ونحو ذلك وأما الشبهة في حق نوح (عليه السلام) فهو أن قوله 
تعالى :یا وځ إنه لس مِنْ مك294 تكذيب له في قوله: إن الي مِنْ 
أمبي)4. 

والجواب أنه ليس للتكذيب» بل للتنبيه» على أن المراد بالأهل في الوعد هو 
الأهل الصالح » أو المعنى أنه ليس من أهل دينك. أو أنه أجنبي منك. وإن أضفته 
إلى نفسك بأبنائك لما روي من أنه كان ابن امرأته » والأجنبي إنما يعد من آل النبي 
إذا كان له عمل صالح .وأما الشبهة في حق إبراهيم (عليه السلام) فهو أنه كذب في 
قوله تعالى : طهَذًا رَبِّي4) وپل فَعَلَهُ كبيرَهُم 4(“ وطإني سَقِيم 906 . 

والجواب: أن الأول على سبيل الفرض والتقديرء كما يوضع الحكم الذي يراد 
إبطاله أو على الاستفهام» أو على أنه كان في مقام النظر والاستدلال. وذلك قبل 
البعثة . 

والثاني على التعريض والاستهزاء. 

والثالث على أن به مرض الهم والحزن من عنادهم» أو الحمى على ما قيل . 
وأما الشبهة في قصة يوسف من جهة يعقوب (عليهما السلام) الإفراط في المحية» 
والحزن والبكاء. 

والجواب: أنه لا معصية في ميل النفس سيما من يلوح عليه آثار الخير 


. 45 سورة الأنعام آية رقم‎ )4( . 14٠ سورة الأعراف آية رقم‎ )١( 
. ٠۳ سورة الأنبياء آية رقم‎ )٥( . ٤١ سورة هود آية رقم‎ )۲( 
4 زلف سورة الصافات آية رقم‎ . ٤٥ سورة هود أية رقم‎ )۳( 


o4 


والصلاح » وأنواع الكمال» ولا في بث الشكوى والحزن إلى الله تعالى في مصائب 
يكون من جهة العباد سما وقيل : إنه كان من خوف أن يموت يوسف (عليه السلام) 
على غير دين الإسلام. ومن جهة الأخوة ما فعلوا بيوسف» وما قالوا من الكذب . 
والجواب: أنهم لم يكونوا أنبياء. ومن جهة يوسف الهم المشار إليه بقوله 
تعالى : ولذ مَمْتْ به َعَم ه041" ووِجَعَل اساي فيرخل أخيد04©. 


والرضا بسجود إخوته وأبويه له. 

والجواب :أن ذلك قبل البعثة.أو المراد: ظوَهَمٌ بها لَوْلا أن رَأَى يُرْمَانَ 
رَيّه0)على أن يكون الجواب المحذوف ما دل عليه الكلام السابق. ويكون 
التقدير: لولا أن رأى برهان ربه لخالطهاء أو المراد الميلان المذكور في الطبيعة 
البشريةء لا الهم بالمعصيةء والقصد إليهاء أو هومن باب المشارفة؛ أي شارف 
أنيهم بها. وبالجملة فلا دلالة ههنا على العزم والقصد إلى المعصية فضلاً عما 
يذكره الحشوية من الحشويات . ولهذا ورد في هذا المقام من الثناء على يوسف ما 
ورد من غير أن تنعى عليه زلة» أو يذكر له استغفار وتوبة. 

وأما جعل السقاية في رحل أخيه» فقد كان بإذنه ورضاه. بل بإذن الله تعالى. 
ونسبة السرقة إلى الأخوة تورية عما كانوا فعلوا بيوسف مما يجري مجرى السرقة .أو 
هو قول المؤذن: والسجدة كانت عندهم تحية وتكرمة كالقيام والمصافحة. لو 
كانت مجرد انحناء وتواضع » لا وضع جبهة. 

اماي نغ موي نعل لقعي وبريت عن اغراف كوه من حل ايعان 
يحمتول على أنه كان خطأ. وقبل البعثة» وإذنه للسحرة ف في إظهار السحر 
بقوله : «الْقُوا ما انتم مُلقُونَ9). 


. 74 سورة يوسف آية رقم‎ )١( 
. ۷١ سورة يوسف أية رقم‎ )۲( 
4 سورة يوسف آية رقم‎ )۳( 
. ۸٠ سورة يونس آية رقم‎ )٤( 


00 


ليس رتصاء به. بل الغرض إظهار إيطاله اد اظبار معجزقه > ولايت الا به 
وقيل لم يكن حراماً حينئذ. وإلقاء الألواح كان عن دهشة وتحير لشدة غضبه 
والآخذ برأس و وجره إليه لم يكن على سبيل الايذاء» بل كان يدنيه الى 
نفسه ليتفحص منه حقيقة الحال ١‏ ا ا ا ارال على 
الاإپذاءء ويفضي إلى ا الأغفاء, فلم يثبت بذلك ذنب لهءولا لهارون..فإله 
كان ينهاهم عن عبادة العجل » وقوله للخضر :قد فت شيا را٠‏ أي عجباً 
وما فعله الخضر كان بإذن الله تعالى. 

وأما في قصة داود (عليه السلام) ؛ ٠‏ فلم يث يثبت سوى أنه خطب امرأة كان خحطبها 
أورياء فزوجها أولياؤها داود دون أورياء أوسال أن ينل عنها فيطلقهاء وكان ذلك 
عادة في هده فكان زلة منه لاستغناثه بتسعة وتسعين. والخصمان كانا ملكين 
أرسلهما الله تعالى إليه لينبهاه؛ فلما تنبهء استغفر ربه ۽ وخرٌ راكعاً وأناب . وسياق 
الآيات يدل على كرامته عند الله تعالى» وبزاهته عما ينسبه إليه الحشويةء إلا أنه 
بالغ في التضرع والتحزن والبكاء والاستغفار استعظاماً للزلة بالنظر إلى ماله من 
رفيع المنزلة» وتقرير الملكين تمثيل وتصوير للقصة. لا إخبار بمضمون الكلام» 
ليلزم الكذب. ويحتاج إلى ما قيل إن المتخاصمين كانا لصين دخلا عليه للسرقة. 
فلما راهما اخترعا الدعوى.أو كانا راع غنم ظلم أحدهما الآخرء والكلام 
على حقيقته. 

وأما في قصة سليمان فأمور: 

م ما أشير إليه بقوله: «إذ عرض عَلَيْهِ بِالْعشِيّ الصافنات 

.62# الخ . 

وذلك انه اشتغل باستعراض الأفراس حتى غربت الشمس» وغفل عن العصر 

أوعن ورد كان له وقت العشي » فاغتم لذلك. واسترد الأفراس فعقرها. 


.۷٤ سورة الكهف أية رقم‎ )١( 
.1 سورة ص آبة رقم‎ )۴( 


كم 


والجواب : أن ذلك كان على سبيل السهو والنسيان» وعقر الجياد» وضرب 
أعناقها كان لاظهار الندم, وقصد التقرب إلى الله تعالى» والتصدق على الفقراء من 
أحب ماله. على أن المفسرين من قال: المراد حبه للجهاد. وإعلاء كلمة 
التذن O Ea‏ طق سيا SENE‏ 
شري لهاء أو امتحاناً. أو إظهاراً لإصلاح آلة الجهاد بنفسه. 
وثانيها ‏ ما أشير إليه بقوله : ولد فنا سُلَيْمَانَ . . 4“ الآية . 
فإن كان ذلك ما روي أنه ولدّله ابن» فكان يغذوه فى السحابة خوفاً من أن تقتله 
الشياطين أو تخبله» مما دعاه » إلى أن ألقي على كرسيه ميتاً. فتنبه لخطئه في ترك 
التوكل» فاستغفر وأناب . فهذا مما لا بأس بهء وغايته ترك الأولى» وليس في 
التحفظ. ومباشرة الأسباب ترك الامتثال لأمر التوكل على ما قال (عليه السلام) : 
«اعقلهاوتوکل» . 
وكذا ما روي أنه قال: «لأطوفن الليلة على سبعين امرأة» كل واحدة تأتي 
بفارس مجاهد في سبيل الله) ولم يقل : «إن شاء ا فلم تحمل إلا امرأة واحدة» 
جاءت بشق ولد له عين واحدة» ويد واحدة» ورجل واحدة. فألقته القابلة على 
كرسيه . 
وأما ما روي عن حديث الخاتم والشيطان» وعبادة الوثن في بيته» وجلوس 
الشيطان على کرسیه» فعلى تقدير صحته يجوز أن يكون اتخاذ التماثيل غير محرم 
في شريعته وعبادة التماثيل في بيته غير معلوم له 
وثالثها ‏ ما يشعر به قوله تعالى: ظوَمَبُ لي ملكا لآ ينغي لأحَدٍ مِنْ 
بغي ې . 
)١(‏ سورة ص اية رقم ٠٤‏ . 
(۲) الحديث أخرجه الترمذي فع كتاب صفة القيامة ٠‏ باب ۲۵۱۷ حدثنا عمرو بن علي » حدثتايحى, 


أبن سعيد القطان حدثنا المغيرة بن أبي قرة السدوسي قال : سمعت أنس بن مالك يقول: قال رجل 


يا رسول الله أعقلها وأتوكل أو أطلقها وأتوكل قال : أعقلها وتوكل . قال عمروبن علي ۾ قال : يجبى» وهذا 
عندي حدیٹ منكر. وقال الترمذي : وهذا حديث غريب من حديث أنس لا نعرفه إلا من هذه الوجه. 
22 سورة ص أية قم ٠١‏ . 


باه 


من الحسد» وعدم إرادة الخير للغير. 
والجواب: أن ذلك لم يكن حسداًء بل طلباً للمعجزة على وفق ما غلب في 
زمانه» ولاق بحاله . فإنهم كانوا يفتخرون في ذلك العهد بالملك والجاهء وهوكان 
ناشئاً في بيت الملك والنبوة» ورتا لاء أو اظبارا لامكان طاعة الله وعبادته مع 
هذا الملك العظيم . وقيل : أراد ملكاً لايورث مني» وهوملك الدين» لا الدنياء أو 
ملكا لا أسلبهء ولا يقوم فيه غيري مقامي» ات د . وقيل : ملكا خفيا لا 
ينبغي للناس» وهي القناعة .وقيل : كان ملكه عظيماً فخاف أن لا يقوم غيره بشكره 
ولا يحافظ فيه على حدود الله . 
وأما فى قصة يونس مما يشعر به قوله تعالى : «وذا النون إذ ذهب مغاضياً فظن 
أن لن نقدر عليه ه٠‏ 
فالجواب أن المغاضية على الكفار المعاندين » لا على الله تعالى . ومعنى: 
«لن نقدر»» لن نضيق عليه. كما في قوله تعالى : « فقدر عليه رزقه 4 
فلا يوجب شكاً في القدرة. . ومعنى الظلم في قوله: «9إني كنت من 
الظالمين )"ترك الأفضل وهو الصبر. وهذا معنى قوله تعالى : « ولا تكن كصاحب 
الحوت ي( 
أي في ترك الصبر على معاندة الكفار. 
وأما في حق نبينا فمل : لواسْتَغْفرٌ دنك 4 و#لقدتاب الله على 
النبي )04 ومؤليغفر لك الله ما تقدم من ذنبك 0:6 . 
محمول على ما فرط منه من الزلة وترك الأفضل» وقوله: «ووجدك ضالاً 
فهدى چ , 


معناه فقدان الشرائع والأحكام. وقيل : إنه ضل في صباه في بعص شعاب 


(1) سورة الأنبياء آية رقم ۸۷. )٥(‏ سورة غافرآية رقم هه . 
(؟) سورة الفجرآية رقم ٠١‏ . (1) سورة التوبة آية رقم ١١١‏ . 
)۳( را اية رقم ۸۷, (۷) سورة الفتح آية رقم ۲ . 
)٤(‏ سورة القلم آية رقم ٠۸‏ . (۸) سورة الضحى آية رقم . 
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مكة» فرده أبوجهل إلى عبد المطلب . وقيل: ضل في طريق الشام حين خرج به أبو 
طالب . وبالجملة لا دلالة على العصيان» والميل عن طريق الحق . ولذا قال: «إما 
ضل صاحبكم وماغوى4 ١‏ وقرله : (ووضعنا عنك وزرك). 
ثم لما كان يثقل عليه ويغمه من فرطاته قبل النبوةء أو من جهله بالشرائه 
والأحكام» أو من تبالكه على إسلام أولي العناد وتلهفه . 
وقوله: عفا الله عنك لم أذنت لهم 4 . تلطف في الخطاب, وعتاب 
على ترك الأفضل. وإرشاد إلى الاحتياط فى تدبيره الخيرات. قوله: «ما كان 
نبي أن يكون له أسرى. . 4 إلى قوله: «إلولا كتاب من الله سبق لمسكم فيما 
خذتم فيه عذاب عظيم # . 
عتاب على ترك الأفضل» وهو أن لا يرضى باختيار الصحابة الفداء. وكذا 
الكلام في قوله: « لم تحرم ما أحل الله لك“ 
وقوله تعالى : ف« عبس وتولى أن جاءه الأعمى 4 . 
وما روي من أنه قرأ بعد قوله: لأفرأيتم اللات والعسزى ومناة الثالشة 
الأخرى 1204 تلك الغرانيق العلى» وإن شفاعتها لترتجى» فلما أخبره جبريل بما 
وقع منهء حزن وخاف خوفاً شديداء فنزل قوله تعالى: «وما أرسلنا من قبلك من 
رسو ل ولا نبي إلا إذا تمنى ألقى الشيطان في أمنيته 4 . 
تسلية له. 
فالجواب : أنه كان من إلقاء الشيطانء لا تعمدأمنه .وقيل: بل الغرانيق هي 
الملائكة . وكان هذا قرآنافنسخ .وقيل: معنى تمنى النبي حديث النفس . وكان 
الشيطان يوسوس إليه غير الهدى» فينسخ الله وساوسه من نفسه»ء ويهديه إلى 


الصواب . 

.١ سورة النجم آية رقم ۲ . (ه) سورة التحريم آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة الشرح آية رقم٠‏ . (5) سورة عبس آية رقم 21١‏ ۲. 
(۳) سورة التوبة آية رقم "4 . (۷) سورة النجم آية رقم 218 7١‏ . 
(4) سورة الأنفال آية رقم 517. (۸).سورة الحج آية رقم 81 . 
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وقوله: «وتُخفي في نفسك ما الله مبديه وتخشى الناس والله أحق أن 
تخشاه 227 . 


عتاب على أنه أخفى في نفسه عزيمة تزوج زينب عند تطليق زيد إياها خوفا 
من طعن المئافقين › ولا خفاء في أن إخفاء أمر دنيوي خوفا من طعن أعداء الدين 
ليس من الصغائرء فضلا عن الكبائر» بل غايته زلة وترك الأولى. 


وكذا ميلان القلب لزينب» وأما مثل قوله: 

يا أيها النبي اتق اله“ ولا تطرد الذين يدعون ربهم4”" فلا تكونن 
من الممترين)“ «إلئن أشركت ليحبطن عملك)7“ «إفإن كنت في شك مما 
أنزلنا إليك فاسأل الذين يقرأون الكتاب 4" . 

والجواب : أن الأمر لا يقتضي سابقة تركه» ولا النهي سابقة فعله. ولا الشرط 
وقوع مضمونهء وبالجملة فمسألة جواز الصغيرة ا على الأنبياء في بعرم 
الاجتهاد لا قاطع فيهاء لا نفياً ولا إثباتاً. 

فإن قيل: ما بال زلة الأنبياء حكيت بحيث تقرأ بأعلى الصوت على وجه 
الزمان» مع أن الله غفار ستار» وقد أمرنا بالستر على من ارتكب ذنباً؟ 

قلنا ليدل على صدق الأنبياء» وكون ما يبلغون السبىء بأمر من الله من غير 
إخفاء لشيءء أو ليكون امتحاناً للأمم كيف يفعلون بأنبيائهم بعد الاطلاع على 
زلالتهم , وليعلموا أن الأنبياء مع جلالة قدرهم » وكثرة طاعاتهم كيف التجأوا إلى 
التضرع والاستغفار في أدنى زلة» وأن الصغيرة ة ليست مما يقدح في الولاية والايمان 
البتة» أو تقع مكفرة لا محالة» بحيث لا عتاب عليها ولا عقاب . 


.۳۷ سورة الأحزاب آية رقم‎ )١( 
.١ سورة الأحزاب آية رقم‎ )۲( 
. ٠۲ سورة الأنعام آية رقم‎ )۳( 
. ٠٤١ سورة البقرة اية رقم‎ )٤( 
.54 سورة الزمر آية رقم‎ )٥( 
. ٩٤ سورة يونس آية رقم‎ )5( 


قال: خاتمة 

(خاتمة ‏ النبوة مشروطة بالذكورة» وكمال العقل» وقوة الرأي» والسلامة 
عن المنفرات كنا الآباءء وعهر الأمهات والفظاظة, ومثل البرصء والجذام» 
والحرف الدنيثة» وكل ما يخل بالمروءة وحكمة البعثة» ونحو ذلك). 

من شروط النبوة الذكورة» وكمال الحعقل» والذكاء» والفطنة» وقوة الرأي» ولو 
في الصبا كعيسى ويحيى (عليهما السلام)» والسلامة عن كل ما ينفر عنه كزنا 
الآباءء وعهر الأمهات » والغلظة والفظاظة » والعيوب المنفرة كالبرص» والجذام» 
ونحو ذلك والأمور المخلة بالمروءة كالأكل على الطريق» والحرف الدنيئة 
كالحجامة » وكل ما يخل بجكم البعثة من آداء الشرائع ‏ وقبول الأمة. 

قال: وقد ورد 


(وقد ورد فى الحديث أن عدد الأنبياء مائة ألف وأربعة وعشرون ألفاً. 
وعدد الرسل ثلثمائة وثلاثة عشرء لكن الأولى ترك التنصيص لأنه ربما يفضي 
إلى إثبات النبوة حيث ليس» ونفيها حيث أيس» ويخالف ظاهر قوله تعالى 
«إمنهم من قصصنا عليك ومنهم من لم نقصص عليك 4 . 
يعني قد ذكر في بعض الأحاديث بيان عدد الأنبياء والرسل على ما روي عن أبي 
ذر الغفاري أنه قال: قلت لرسول الله ككل : كم الأنبياء؟ فقال: ماثة ألف وأربعة 
وعشرون ألفاً. فقلت : وكم الرسل؟ فقال ثلاثماثة وثلاثة هشر جما غفيراً. لكن ذكر 
بعض العلماء ء أن الأولى أن لا يقتصر عددهم لأن خبر الواحد على تقدير اشتماله 
على جميع الشرائط لا يفيد إلا الظنء ولا يعتبر إلا في العمليات دون الاعتقادات 
وههنا حصر عددهم يخالف ظاهر قوله تعالى: « منهم من قصصنا عليك ومنهم من 
لم نقصص ي“ 

ويحتمل أيضاً مخالفة الواقع » وإثبات نبوة من ليس بنبى إن كان عددهم في 


.۷۸ سورة غافر آية رقم‎ )١( 
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الواقع أقل مما ذكر. ونفي النبوة عمن هو نبي إن كان أكثر. فالأولى عدم التتصيص 
على عدد. 

قال: المبحث السابع 

(المبحث السابع ‏ الملائكة عباد مكرمون.ء يواظبون على الطاعة. 
ويظهرون في صور مختلفة» ويتمكنون من أفعال شاقة, ومع كونهم أجساماً 
أحياء, لا يوصفون بذكورة ولا أنوثة. واختلفت الأمة في عصمتهم . 
فضملهم على الأنبياء . 

تمسك القائلون بالعصمة بمثل قوله تعالى: «وهم لا يستكبرون. 
بخافون ربهم من فوقهم ويفعلون مايؤمر ون2. . . يسبحون الليل والنهار لا 
يفتر ون4( . 

والمخالفون بأن إبليس مع كونه من الملائكة «أبى واستكبر وكان من 
الكافرين 274 وبأن قول الملائكة «إأتجعل فيها من يفسد فيها. . 74" الآية 

اغتياب للخليفة, و استبعاد لفعل الله تعالى. وإعجاب بأنفسهم. وبأن هاروت 
وماروت يعذبان لارتكايهما السحر. 

والجواب: أن إبليس من الجنء وا الملائكة تغليباًء وأن:الاغتياب 
والاعجاب إنما هو حيث يكون الغرض منقصة منقصة الغير ومئقبة النفس. ٠وإنما‏ غرضهم 
التعجب والاستفسار عن حكمة استخلاف من لا يليق به مع وجود اللائق. وأن 
هاروت وماروت لم يكونا مرتكبين للسحر, ولا معتقدين لتأثيره. وإنما أنزل غليهما 
السحر ابتلاء للناس, وكانا يعلمان ويعظان ويقولان: « إنما نحن فتنة04) 
وتعذيبهما معاتبة كما يعاتب الأنبياء . وتمسك القائلون بفضل الأنبياء وهم جمهور 
أصحابنا والشيعة بوجوه: 


الأول: أمر الملائكة بالسجود لآدم سجدة الأدنى للأعلى تعظيماً وتكرمة, لا 


.7١ سورة البقرة آية رقم‎ )۴( . ٠١ 44 سورة النحل أية رقم‎ )١( 
. ٠١١ سورة البقرة آية رقم ۴4. (4) سورة البقرة آية رقم‎ )9( 
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زيارة وتحيةء بدليل استكبار إبليس وتعليله بأنه خير منه لكونه من نار وآدم من 
طين . 
الثاني - أمر آدم بتعليمهم الأسماء قصداً إلى إظهار فضله. 
الثالث ‏ أن الله اصطفى آدم ونوحاً وآل إبراهيم وآل عمران على العالمين, 
الذين من جملتهم الملائكة. 

الرابع ‏ ان المواظبة على الطاعات مع الشواغل واكتساب الكمال مع 
العوائق أدخل في استحقاق الثواب . 

جمهور المسلمين على أن الملائكة أجسام لطيفة تظهر في صور مختلفة , وتقوى 
على أفعال شاقة. هم عباد مكرمون يواظبون على الطاعة والعبادة» ولا يوصفون 
بالذكورة والأنوثة. واستقر الخلاف بين المسلمين في عصمتهم , وفي فضلهم على 
الأنبياء» ولا قاطع في أحد الجانبين» فلنذكر تمسكات الفريقين في المقامين: 

المقام الأول أعني العصمة. فتمسك المثبتون بمثل قوله تعالى: ه وهم لا 
يستكبر ون . يخافون ربهم من فوقهم ويفعلون ما يؤمرون4”'وقوله تعالى: بل 
عباد مكرمون . لايسبقونه بالقول وهم بأمره يعملون4. . إلى قوله: وهم من 
خشيته مشفقون4”"وقوله تعالى: 9 لا يستكبرون عن عبادته ولا يستحسرون. 
يسبحون الليل والنهار لا يفتر ون04 

ولا خفاء في أن أمثال هذه العمومات تفيد الظن وإن لم تفد اليقين» وما يقال 
أنه لا عبرة بالظنيات في باب الاعتقادات. فإن أريد أنه لا يحصل منه الاعتقاد 
الجازم ولا يصح الحكم القطعيء فلا نزاع فيه. وإن أريد أنه لا يحصل الظن 
بذلك الحكم فظاهر البطلان . تمسك النافون بوجوه: 

الأول - أن إبليس مع كونه من الملائكة بدليل تناول أمر الملائكة بالسجود في 
قوله تعالى: ‏ وإذ قلنا للملائكة اسجدوا لآدم 7# إياه . ولذا عوتب بقوله تعالى: 


. ٠١ ,19 سورة الأنبياء آية رقم‎ )۳( .٠١ ء٤۹ سورة النحل آية رقم‎ )١( 
.4 سورة البقرة آية رقم‎ )٤( .۲۸ :175 سورة الأنبياء آية رقم‎ )۲( 
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د ما منعك آلا تسجد إذ أمرتك ي . 
وبدليل صحة استثنائه منهم في قوله تعالى : « فسجدوا إلا إبليس چ“ 
. وقوله تعالى : « فسجد الملائكة كلهم أجمعون إلا إبليس أبى أن يكون مع 
الساجدين ي . 
ورد بالمنع بل (إكان من الجن ففسقعن آمر ربه) وإنما أدرج في الملائكة 
على سبيل التغليب لكونه جنياً واحداً مغموراً فيما بینهم » لا يقال معنى قوله: «كان 
من الجن» صار أو كان من طائفة من الملائكة مسماة بالجن › شأنهم الاستكبارء 
لآنا نقول: هذا مع كونه كلاماً على السند خلاف الظاهر. 
الثاني أن قولهم في جواب : [إني جاعل في الأرض خليفة) :«(أتجمل فيها 
من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن تسبح بحمدك ونقدس لك“ فتياب 
للخليفة واستبعاد لفعل الله تعالى» بحيث يشبه صورة الانكار بمعنى أنه لا ينبغي 
أن يكون» واتباع للظن» ورجم بالغيب فيما لا يلين» وإعجاب بأنفسهم, وتزكية 
لها. وأمثال هذه تخل بالعصمة لا محالة . 
والجواب : ان الاغتياب إنما يكؤن حيث الغرض إظهار منقصة الخيرء والتزكية 
الغرض التعجب والاستفسار عن حكمة استخلاف من يتصف بما لا يليق بذلك» 
مع وجود الأولى والأليق . وإنما علموا ذلك بإعلام من الله تعالى» أو مشاهدة من 
اللوح» أو مقايسة بين الجن والإنس بمشاركتهما في الشهوة والغضب المفضيين 
إلى الفساد وسفك الدماء. لا يقال قوله تعالى: «أنبئوني بأسماء هؤلاء إن كنتم 
صادقين4 اي في أني استخلف من يتصف بما ذكرتم ينافي كون ذلك متحققاً 
معلوماً لهم بإعلام من الله تعالى» أو إخبارء أو بمشاهدة من اللوح. لأنا نقول: 
)١(‏ سورة الأعراف آية رقم ٠١‏ . 
(۲) سورة الأعراف آية رقم .١١‏ 


(۳) سورة الحجر آية رقم e‏ 
)٤(‏ سورة البقرة آية رقم 582 
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المعنى إن كنتم صادقين )في أني أستخلف من يتصف بذلك من غير حكم» 
ومصالح » وصفات تلائم الاستخلاف. إذ التعجب إنما يكون عند ذلك. ولذا 
قال في الرد عليهم «إني أعلم ما لا تعلمون )04 . 

إشارة إلى تلك الحكم والمصالح . لا يقال؛ ففيه دلالة على نفي العصمة 
بإثبات الكذب من الجملةء لأنا نقول: هذا القدر من الخطأ والسهو لا ينافي 
العصمة» ولا يوجب المعصية . 

الثالث ‏ قصة هاروت وماروت ملكين ببابل يعذبان لارتكابهما السحر. 

والجواب: منع ارتكابهما العمل بالسحرء واعتقاد تأثيره» بل أنزل الله تعالى 
عليهما السحر ابتلاء للناس» فمن تعلمه وعمل به فكافر. ومن تجنبه أو تعلمه 
ليتوقاه. ولا يغتر به فهو مؤمن» وهما كانا يعظان الناس ويقولان: #إنما نحن 
فتنة 9#" للناس وابتلاءء فلا تكفروا. أي لا تعتقدوا ولا تعملوا فإن ذلك كفر. 
وتعذيبهما إنما هو على وجه المعاتبة كما تعاتب الأنبياء على السهو والزلة من 
غير ارتكاب منهما لكبيرة فضلاً عن كفر, واعتقاد سحر أو عمل به. واليهود 
هم الذين يدعون أن الواحد من الملك قد يرتكب الكبيرة فيعاقبه الله بالمسخ . 

وأما المقام الثاني فذهب جمهور أصحابنا والشيعة إلى أن الأنبياء أفضل 
من اللائكة» فالعتزلة والقاضي» وأبي عبدالله الحليمي منا. وصرح 
بعض أصحابنا بأنا عوام البشر من المؤمنين أفضل من عوام الملائكة؛ وخواص 
الملائكة أفضل من عوام البشرء أي غير الأنبياء . لنا وجوه نقلية وعقلية : 

الأول أن الله تعالى أمر الملائكة بالسجود لآدم» والحكيم لا يأمر بسجود 
الأفضل للأدنى . وإباء إبليس» واستكباره. والتعليل بأنه خير من آدم لكونه من 
نار وادم من طين» يدل على أن المأمور به كان سجود تكرمة وتعظيم. لا 


)١(‏ سورة الأنبياء آية رقم 8" وسورة يونس آية رقم ٨‏ وسورة هود آية رقم ۴۳ وسورة النحل آية رقم 
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E‏ تحية وزيارة؛ ولا سجود الأعلى للأدنى إعظاماً له» ورفعاً لمنزلته» 
وهضماً لنفوس الساجدين . 
الثاني أن آدم أنبأهم بالأسماء وبما علم الله من الخصائص . والمعلم أفضل 
من المتعلم » وسوق الآية ينادي على أن الغرض إظهار ما خفي عليهم من أفضلية 
آدم» ودفع ما توهموا فيه من النقصان. ولذا قال الله تعالى: « ألم اقل لكم إني 
أعلم غيب السموات والأرض 4“ 
وبهذا يندقع ما يقال: إن لهم أيضاً علوماً جمة أضعاف العلم بالأسماء لما 
شاهدوا من اللوح وحصلوا في الأزمئة المتطاولة بالتجارب'والآنظار المتوالية . 
الثالث ‏ قوله تعالى: 
إن الله اصطفى آدم ونوحاً وآل إبراهيم وآل عمران على العالمين 74 . 
وقد خص من آل إبراهيم وآل عمران غير الأنبياء بدليل الاجماع . فيكون آدم» 
ونوح » وجميع الأنبياء مصطفين على العالمين الذين منهم الملائكة» إذ لا مخصص 
للملائكة عن العالمين» ولا جهة لتفسيره بالكثير من المخلوقات. 
الرابع - أن للبشر شواغل عن الطاعات العلمية والعملية كالشهوة» والغضب» 
وسائر الحاجات الشاغلة » والموانع الخارجة والداخلة. فالمواظبة على العبادات» 
وتحصيل الكمالات بالقهر والغلبة على ما يضاد القوة العاقلة يكون أشق وأفضل 
وأبلغ في استحقاق الثواب. ولا معنى للأفضلية سوى زيادة استحقاق الشواب 
والكرامة. لا يقال: لو سلم انتفاء الشهوة والغضب وسائر الشواغل «في حق 
الملائكة فالعبادة مع كثرة المتاعب والشواغل إنما تكون أشق وأفضل من الأخرى 
إذا استويا في المقدار وباقي الصفات. وعبادة الملائكة أكثر وأدوم» 
فإنهم يسبحون الليل والنهار لا يفترون» والإخلاص الذي به القوام» والنظام 
واليقين الذي هو الأساس والتقوى التي هي الثمرة فيهم أقوى وأقوم لأن 


. ۳١ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
.17 سورة آل عمران آبة رقم‎ )۲( 
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طريقهم العيان لا البيانء والمشاهدة لا المراسلةء لأنا نقول: انتفاء 
الشواغل في حقهم مما لم ينازع فيه أحد. ووجود المشقة والألم في 
العبادة والعمل عند عام المنافي والمضاد ممالا يعقل قلت أو 
كثرت . وكون باقي الصفات في حق الأنبياء أضعف وأدنى مما لا يسمع ولا يقبل. 
وقد يتمسك بأن للملائكة عقلاً بلا شهوةء وللبهائم شهوة بلا عقل» وللإنسان 
كليهما . فإذا ترجح شهوته على عقله يكون أدنى من البهائم» لقوله تعالى: بل 
هم أضل 4< . 

فإذا ترجح عقله على شتهوته يجب أن يكون أعلى من الملائكة » وهذا عائد إلى 
ما سبق » لأن تمام تقريره هو أن الكافر آثر النقصان مع التمكن من الكمال» وكل من 
فعل كذا فهو أضل وأرذل ممن آثره بدونه» لأن إيشار الشيء مع وجرد المضاد 
والمنافي أرجح وأبلغ من إيثاره بدونه . فيلزم ان يكون من آثر الكمال مع التمكن من 
النقصان أفضل وأكمل ممن آثره بدونه. 

وأما التمسك بقوله تعالى: ه ولقد كَرَمْنا بني آدم 4 


والتكريم المطلق لأحد الأجناس يشعر بفضله على غيره» فضعيف. لأن 
التكريم لا يوجب التفضيل سيما مع قوله تعالى : ب وفضلناهم على كثير ممن خلقنا 
تفضیلا 4 

فإنه يشعر بعدم التفضيل على القليلء وليس غير الملائكة بالإجماع» 
كيف وقد وصف الملائكة أيضا بأنهم «عباد مكرمون »04 . 

قال: وتمسك المخالفون 

(والمخالفون وهم المعتزلة» والقاضي» والحليمي منا بوجوه: 

الأول الآيات الدالة على شرفهم وقر بهم وكرامتهم ومواظبتهم على الطاعة 


وترك الاستكبار. 
)١(‏ سورة الأعراف آية رقم 1۷۹ . (م) سورة الإسراء آية رقم .۷١‏ 
(Y)‏ سورة الإسراء آية رقم 2 (4) سورة الانبياء آية رقم 15 . 
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وأجيب بأنها لا تفيد الأفضلية . 
الثاني قوله تعالى : قل لا أقول لكم عندي خزائن اله ولا أعلم الغيب ولا 
أقول إني ملك ي“ 
وأجيب بأن المعنى لست بملك حتى يكون لي القوة والقدرة على إنزال 
العذاب بإذن الله كما كان بجبریل » أو يكون لي العلم بذلك بإخبار الله تعالى بلا 
واسطة . 
الثالث - ما نهاكما ربكما عن هذه الشجرة إلا أن تكونا ملكين ه0“ 
وأجيب بأنه مع كونه تخييلاً من الشيطان إنما يفيد الأفضلية على آدم قبل 
البعثة . 
الرابع - علمه شديد القوى4”"يعني جبريل: والمعلم أفضل . 
وأجيب بأنه مبلغ. وإنما التعليم من الله. 
الخامس -«لنيستنكف المسبح أن يكو ن عبد الله ولا الملاثكةالمقر بون فإنه 
يقال: لا يترفع عن هذا الأمر الأمير ولا من فوقه. ولا يقال: ولا من هو دونه . 
وأجيب بأن مثله إنما يفيد الزيادة فيما جعل سبباً للترفع والاستنكاف. ككون 
عيسى (عليه السلام) ولد بلا أب. وأبرأ الأكمه والأبرص. فالمعنى ولا من هو فوقه 
في ذلك وهم الملائكة الذين لا أب لهم ولا أم. ويقدرون على ما لا يقدر عليه 
عيسى (عليه السلام) . ش 
السادس ‏ اطراد تقديم ذكرهم على ذكر الأنبياء. 
وأجيب بأنه لتقدمهم في الوجود. او في قوة الايمان بهم لخفاء أمرهم . 
السابع - أنها مجردة في ذواتهاء متعلقة بالهياكل العلوية, مبرأة عن ظلمة 


. ٠١ سورة الأنعام آية رقم‎ )١( 
. ۲١ سورة الأعراف آية رقم‎ )۲( 
. © سورة النجم آية رقم‎ )۳( 


A 


المادة. وعن الشرور والقبايح متصفة بالكمالات العلمية والعملية بالعقل» قوية 
على الأفعال العجيبة» مطلعة على أسرار الغيب» سابقة إلى أنواع الخيرات. 
وأجيب بأن بعضها على قواعد الفلسفة, وبعضها مشترك وبعضها معارض . 
الثامن - أن أعمالهم أكثر وأدوم وأقوم, وعلومهم أكمل وأكثر. 
وأجيب بأن المقرون بقهر المضاد وتحمل المشاق أدخل في استحقاق 
الثواب . ). 
أنض] بوحوه فة غفل أما النقليات فمنها قوله تعالى : ل والله يسجد ما في 
السموات وما في الأرض من دابة والملائكة وهم لايستكبر ون . يخافون ربهم من 
فوقهم ويفعلون ما يؤمرون#”" 
خصصهم بالتواضع ‏ وترك الاستكبار في السجود. وفيه إشارة إلى أن غيرهم 
ليس كذلك. وأن أسباب التكبر والتعظم حاصلة لهم» ووصفهم باستمرار 
الخوف» وامتثال الأوامر. ومن جملتها اجتناب المنهيات . ومنها قوله تعالى : 
# ومن عنده لا يستكبرون عن عبادته ولايستحسرون. يسبحون الليل والنهار 
الا يفترون چ 
وصفهم بالقرب والشرف عنده» وبالتواضع والمواظبة على الطاعة والتسبيح . 
ومنها قوله تعالی : 
«بل عباد مکرمون لا يسبقونه بالقول وهم بأمره يعملون)”. . 
إلى أن قال: وهم من خشيته مشفقون#. 
وخصهم بالكرامة المطلقة والامتشال والخشية. وهذه الأمسور أساس كافة 
)١(‏ سورة النحل آية رقم 4 0. 


(۲) سورة الأنبياء آية رقم ۱۹ء 7١‏ . 
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والجواب أن جميع ذلك إنما يدل على فضيلتهم » لا أفضليتهم» سيما على 
الأنبياءء ومنها قوله تعالى : 

«قل لا أقو ل لكم عندي خزائن الله ولا أعلم الغيب ولا أقول إني ملكي“ 

فإن مثل هذا الكلام إنما يحسن إذا"كان الملك أفضل . والجواب أنه إنما قال 

ط والذين كذبوا بآياتنا يمسهم العذاب بما كانوا يفسقون4 . 

والمعنى أني لست بملك حتى يكون لي القوة والقدرة على إنزال العذاب بإذن 
الله كما كان لجبرئيل (عليه السلام)» أو يكون لي العلم بذلك بإخبار من الله بلا 
واسطة . 

ومنها قوله تعالى : © مانهاكما ربكما عن هذه الشجرة إلا أن تكونا ملكين 04 . 

أي إلا كراهة أن تكونا ملكين. يعني أن الملكية بالمرتبة العلياء وفي 
الأكل من الشجرة ارتقاء إليها . 

والجواب أن ذلك تمويه من الشيطان وتخييل أن ما يشاهد في الملك من حسن 
الصورة. وعظم الخلق .وكمال القوة يحصل بأكل الشجرة. ولوسلم فغاية التفضيل 
على ادم (عليه السلام) قبل النبوة. 

ومنها قوله تعالی: «عَلَّمه شديد القوی 4( . 

والجواب ان ذلك بطريق التبليغ » وإنما التعليم من الله تعالى. 

ومنها قوله تعالى: «إلن يستنكف المسيح أن يكون عبد اً لله ولا الملائكة 


المقربون74). 
)١(‏ سورة الأنعام آية رقم ٥٩‏ . (5) سورة النجم آية رقم ٠‏ . 
(۲) سورة الأنعام آية رقم 16 . (6) سورة النساء آية رقم ٠۷١‏ . 


(۴) سورة الأعراف آية رقم ١؟‏ . 


أي لا يترفعم عيسى في العبودية» ولا من هو أرفع منه درجة. كقولك: لن 
يستتكف من هذا الأمر الوزير ولا السلطان. ولو عكست أحلت شهادة علماء 
البيان» والبصراء بأساليب الكلام» وعليه قوله تعالى : «ؤولن ترضى عك 
اليهود ولا النصارى ي . 
أي مع أنهم أقرب مودة لأصل الإسلام» ولهذا خص الملائكة بالمقربين منهم 
والجواب أن الكلام سبق لرد مقالة النصارى وغيرهم في المسيح وادعائهم فيه 
مع النبوة البنوة» بل الألوهية› والترفع عن العبودية لكونه روح الله ولد بلا أب 
ولكونه يبرىء الأكمه والأبرص» والمعنى لا يترفع عيسى عن العبودية"'ولا من هو 
فوقه في هذا المعنى» وهم الملائكة الذين لا أب لهم ولا أم ويقدرون على ما لا 
يقدر عليه عيسى (عليه السلام)» ولا دلالة على الأفضلية بمعنى كثرة الثواب وسائر 
الكمالات» آلا يرى أن فيما ذكرت من المثال لم يقصد الزيادة والرفعة في الفضل 
والشرف والكمال» بل فيما هو مظنة الاستنكاف والرضا. كالغلبة والاستكبارء» 
والاستعلاء في السلطان» وقرب المودة في النصارى. 
ومنها اطراد تقديم ذكر الملائكة على ذكر الأنبياء والرسل» ولا يعقل له جهة 
والجواب أنه يجوز أن يكون بجهة تقدمهم في الوجود, أو في قوة الإيمان 
بهم ۰ والاهتمام به لأنهم أخحفى» فالإيمان بهم أقوى, وبالتحريض عليه أحرى. 
وأما العقليات ش فمنها أن‌الملائكة )ر وحانیات مجردة في ذواتها. متعلقة 
با لهياكل العلوية. مبرأة عن ظلمة المادةء وعن الشهوة والغعضب اللذين هما ميدأ 
الشرور والقبائح» متصفة بالكمالات العلمية والعملية بالعقل من غير شوائب 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم ٠١١‏ . 
(۲) هي الوفاء بالعهود. وحفط الحدود» والرضا بالموجود والصبر على المفقود. 
(۳) الملائكة: أجسام نورانية لطيفة تتشكل بأشكال غتلفة وقال تعالى في صفتهم : إعباد مكرمون لا 
.يعصون الله ما أمرهم ويغعلون ما يؤمرون». 
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الجهل والنقص والخروج من القوة إلى الفعل على التدريج» ومن احتمالالغلط» 
قوية على الأفعال العجيبة وإحداث السحب والزلازل» وأمثال ذلك» مطلعة على 
أسرار الغيب» سابقة إلى أنواع الخيرء ولا كذلك حال البشر. 
والجواب أن مبنى ذلك على قواعد الفلسفة دون الملة. 
ومنها أن أعمالهم المستوجبة للمثوبات أكثر لطول زمانهم » وأدوم لعدم تخلل 
الشواغل » وأقوم لسلامتها عن مخالطة المعاصي المنقصة للثواب» وعلومهم أكمل 
وأكثر لكونهم نورانيين روحانيين » يشاهدون اللوح المحفوظ المنتقش بالكائنات» 
وأسرار المغيبات. ١‏ 
والجواب أن هذا لا يمنع كون أعمال الأنبياء وعلومهم أفضل وأكثر ثوابا 
لجهات أخر. كقهر المضاد والمنافى. وتحمل المتاعب والمشاق» ونح وذلك على 
مامر. ١‏ 
قال : المبحث الثامن ‏ 
(الولي”" هو العارف بالله تعالى. الصارف همته عما سواه. والكرامة 
ظهور ا للعادة من قبله. بلا دعوى النبوة. وهي جائزة ا 
الولي . ومن + جنس المعجزات لشمول قدرة الله تعالى. وواقعة كقصة مريم9) 
واصف. وأصحاب الكهف. وما توانر جنسه من الصحابة والتابعين» وكثير 
من الصالحين. وخالفت المعتزلة لأنها توجب التباس النبي بغيره. إذ الفارق 
هو المعجزة. والخروج عن بعض العادة لكثرة الأولياء. وانسداد باب إثبات 
النبوة لاحتمال أن تكون المعجزة إكراماً. لا تصديقاء والإخلال بعظم قدر 
الأنبياء لمشاركة الأولياء . 
والجواب أن الكرامة لا تقارن دعوى النبوة. وكثرتها تكون استمرار نقض 
العادة, والمقارنة للدعوى تفيد القطع بالصدق عادة, والكرامة تزيد جلالة قدر 
)١(‏ الولي: فعيل: بمعنى الفاعل : وهو من توالت طاعته من غير أن يتخللها #.صيان؛ أو بمعنى المفعول 
فهو من يتوالى عليه إحسان الله وأفضالهء والولي: هو العارف بالله وصفاته بحسب ما يمكن المواظب 
على الطاعات المجتنب عن المعاصي .المعرض عن الانهماك في اللذات والشهوات . 


(۲) قال تعالى : : كلما دخل عليها زكريا ا محراب وجدعندها رزقاً قال يا مري يم أنى لك هذا قالت :هومن 
عند الله إن اله يرزق من يشاء بغير حساب » . سورة آل عمران آية رقم /81. 


فى 


الأنبياء حيث نالت أمتهم ذلك ببركة الاقتداء, ومما هو قوي في منع الاخبار 
بالمغيبات قوله تعالى عالم الغيب فلا يظهر على غيبه أحدا .إلا من ارتضى من 
رسو له 
والجواب أنه لو سلم.عموم الغيب يجوز أن يختص بحال القيمة بقرينة 
السياق, إذ يكون القصد إلى سلب العموم. أو يخص الاطلاع بما يكون بطريق 
الوحي) . 
وصفاته: المواظب على الطاعات» المجتنب عن المعاصى» المعرض عن 
الانهماك في اللذات والشهوات, وكرامته ظهور أمر خارق للعادة من قبله» غير 
مقارن لدعوى النبوةء وبهذا يمتاز عن المعجزةء وبمقارنة الاعتقاد. والعمل 
الصالح » والتزام متابعة النبي عن الاستدراج » وعن مؤكدات تكذيب الكذابين؛ كما 
روي أن مسيلمة» دعا لأعور أن تصير عينه العوراء صحيحة» فصارت عينه 
الصحيحة عوراء. ويسمى هذا إهانة . وقد تظهر الخوارق من قبل عوام المسلمين 
تخليصاً لهم من المحن والمكارة» وتسمى معونة . فلذا قالوا: إن الخوارق أنواع 
اربعة : معجزة» وكرامة» ومعونة» وإهانة. وذهب جمهور المسلمين إلى جواز 
كرامة الأولياء» ومنعه أكثر المعتزلة» والأستاذ ابؤ إسحاق يميل إلى قريب من 
مذهبهم . كذا قال إمام الحرمين» ثم المجوزون ذهب بعضهم إلى امتناع كون 
الكرامة بقصد واختيار من الولي» وبعضهم إلى امتناع كونها على قضية الدعوى» 
حتى لو ادعى الولي الولاية .,واعتقد بخوارق العادات, لم يجزء ولم يقع › بل ربما 
يسقط عن مرتبة الولاية . وبعضهم إلى امقناع كونها من جنس ما وقع معجزة لنبي» 
كانفلاق البحرء وانقلاب العصاء وإحياء الموتى. 
قالوا: وبهذه الجهات تمتاز عن المعجزات» وقال الامام: هذه الطرق غير 
سديدة . والمرضي عندنا تجويز جملة خوارق العادات في معرض الكرامات. 
وإنما تمتاز عن المعجزات بخلوها عن دعوى النبوة» حتى لو ادعى الولي النبوة 
صار عدوا لله . لا يستحق الكرامة» بل اللعنة والاهانة. 


. ۲۷ 2.75 سورة الجن آية رقم‎ )١( 
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فإن قيل : هذا الجواز مناف للاعجازء إذ من شرطه عدم تمكن الغير من الاتيان 
بمثل ما أتيت به. 

قلنا: المنافي هو الاإتيان بالمثل على سبيل المعارضة . ودعوى النبي أنه لا يأتي 
بمثل ما أتيت به أحد من المتحدين » لاأنه لا يظهر مثله كرامة لولي» أو معجزة لنبي 
آخر. . نعم قل يرد في بعض بعض المعجزات نص قاطع على أن احداً لا يأتي بمثله اصلاً 
كالقرآن, وهو لا ينافي الحكم بأن كل ما وقع معجزة لنبي يجوز أن يقع كرامة لولي. 
لنا على الجواز ما مر في المعجزة من إمكان الأمر في نفسه» وشمول قدرة الله 
تعالى . وذلك كالملك يصدق رسوله ببعض ما ليس من عاداته» ثم يفعل مثل ذلك 
إكراماً لبعض أوليائه» وعلى الوقوع وجهان: 

الأول ما ثبت بالنص من قصة مريم عند ولادة عيسى(عليه السلام)» وأنه 
كلما دخل عليها زكريا المحراب وجد عندها رزقاً قال: يا مريم أنى لك هذا؟ 
قالت: هومن عند الله . وقصة أصحاب الكهف. ولبثهم في الكهف سنين بلا طعام 
وشراب . وقصة آصف وإتيانه بعرش بلقيس ”قبل ارتداد الطرف . فإن قيل: كان 
الأول إرهاصاً لنبوة عيسى» أو معجزة لزكرياء والثاني لمن كان نبياً في زمن 
أصحاب الكهف» والثالث لسليمان لا » قلنا : سياق القصص يدل على أن ذلك 
لم يكن لقصد تصديقهم في دعوى النبوة» بل لم يكن لزكريا علم بذلك. ولذا 
سأل, ونحن لا ندعي | إلا جواز ظهور الخوارق من بعض الصالحين› غير مقرونة 
بدعوى النبوة» ولا مسوقة لقصد تصديق نبي» ولا يضرنا تسميته إرهاصاً أو معجزة 
لنبي هو من أمته» على أن ما ذكرتم يرد على كثير من معجزات الأنبياء لجواز أن 
يكون معجزة لنبي آخر. 

والثاني - ما تواثر معنا وإن كانت التفاصيل آحاداً من كرامات الصحابة» 
(۱) قال تعالى : : ف قال الذي عنده علم من الكتاب أنا آنيك به قبل أن يرتد إليك طرفك . فلا رآه مستقراً 

عنده قال: هذا من فضل ربي لييلونىء أأشكر آم أكفر ومن شكر فإما يشكر لتفسه ومن كفر فإن ربي 
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والتابعين» ومن بعدهم من الصالحين» كرؤية عمر (رضي الله عنه) على المنبر 
جيشه بنهاوند حتى قال:يا سارية الجبل الجبل. وسمع سارية ذلك"". وكشرب 
خالد (رضي الله تعالى عنه) السم من غير أن يضر به. وأما من علي (رضي الله 
تعالى عنه) فأكثر من أن تحصى . 
وبالجملة وظهور كرامات الأولياء يكاد يلحى بظهور معجزات الأنبياء» 

وإنكارها ليس بعجيب من آهل البدع والأهواءء إذ لم يشاهدوا ذلك من أنفسهم 
قط ولم يسمعوا به من رؤسائهم الذين يزعمون أنهم على شيء مع اجتهادهم في 
أمور العبادات» واجتناب السيئات, فوقعوا في أولياء الله تعالى أصحاب 
الكرامات» يمزقون أديمهم » ويمضغون لحومهم» لا يسموتهم إلا باسم الجهلة 
المتصوفة”"2) ولا يعدونهم إلا في عداد احاد المبتدعة. قاعدين تحت المثل 
السائر أوسعتهم سباً وأودوا بالإبل » ولم يعسرفوا أن مبنى هذا الأمر على صفاء 
العقيدة» ونقاء السريرة» واقتفاء الطريقة» واصطفاء الحقيقة, وإنما العجب من 
بعض فقهاء أهل السنة حيث قال فيما روي عن إبراهيم بن أدهم انهم رأواه 
بالبصرة يوم التروية» وفي ذلك اليوم بمكة. أن من اعتقد جواز ذلك يكفر. 
والإنصاف ما ذكره الإمام النسفي 29 حين سثل عما يحكى أن الكعبة كانت 
تزور واحدا من الأولياء: هل يجوز القول به؟ فقال: تقض العنادة على سبيل 
الكرامة لأهل الولاية جائز عند أهل السنة وللمخالف وجوه: 


الآول ‏ وهو العمدةء أنه لو ظهرت الخوارق من الولي لالتبس النبي 


. يقول الرسول وة- إن يكن في أمتي محدثون فعمر منهم‎ )١( 

(۲) التصوف: الوقوف مع الآداب الشرعية ظاهرا فيرى حكمها من الظاهر في الباطن» وباطنا فيرى 
حكمها من الباطن في الظاهر فيحصل للمتأدب بالحكمين كمال .وقيل: مذهب كله جد فلا يحلطونه 
بشىء من الهزل» وقيل: تصفية القلب عن موافقة البرية» ومفارقة الأخلاق الطبيعية. 

(1) هو عمر بن محمد بن أحمد بن إسماعيل أبوحفص. نجم الدين النسفي :عالم بالتفسير والادب» 
والتاريخ » من فقهاء الحنفية , ولد بنسف وإليها نسبته وتوفي بسمرقند قيل له نحومئة مصنف متها : التيسير 
في التفسيرء والمواقيت. وتعداد شيوخ عمرء والاشعار بالمختار من الآشعار «عشرون جزءاه. ونظم 
الجامع الصغير في فقه الحنفية» وفيد الأوابدء وتاريح بخارى» وغير ذلك كثير توفي عام 0۳۷ ه. 
راجع الفوائد البهية 44 ١‏ والجواهر المضبئة ٠۹ ٤ : ١‏ ولسان الميزان 4 : ۳۲۷ وإرشاد الآريب 1: 8ه . 
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بغيره» إذ الفارق هوا لمعجزة . ورد بما مر من الفرق بين المعجزة والكرامة . 

الثاني - أنها لو ظهرت لكثرت كثرة الأولياء. وخرجت عن كونها خارقة للعادة 
قا ورد بالمنع » بل عايته استمرار نقص العادة. 

الثالث ‏ لو ظهرت لا لغرض التصديق لانسد باب إثبات النبوة بالمعجزة لجواز 
أن يكون ما يظهر من النبي لغرض آخر غيرالتصديق . ورد بما مر من آنها عند مقارنة 
الدعوى تفيد التصديق قطعاً. 
ووقوعهم في النفوس "!ورد بالمنع » بل يزيد في جلالة أقدارهم. والرغبة في 
اتباعهم , حيث الت أممهم وأتباعهم مثل هذه الدرجة ببركة الاقتداء بشريعتهم » 

الخامس ‏ وهو في الإخبار عن المغيبات قوله تعالى : « عالم الغيب فلا يظهر 
على غيبه أحدا. إلا من ارتضى من رسول27#©. 

خص الرسل من بين المرتضين بالاطلاع على الغيب, فلايطلع غيرهم» وإن 
كانوا أولياءمرتضين . فمايشاهد من الكهنة إلقاء الجن والشياطين » ومن أصخاب 
التعبير والنجوم ظنون واستدلالات ربما تقع وربما لا تقع » ليس من اطلاع الله 
تعالى في شيء. 

والجواب أن الغيب ههنا ليس للعموم. بل مطلق أو معين هو وقت وقوع القيمة 
بقرينة السياق ولا يبعد ان يطلع عليه بعض الرسل من الملائكة أو البشر» فيصح 
)١(‏ النفس: هي الجوهر البخاري اللطيف» الحامل لقوة الحياةء والحس والحركة الإرادية» وسياها 

الحكيم : الروح الحيؤانية : فهي جوهر مشرق للبدن وعند ,ا موت ينقطع ضوؤه عن ظاهر البدن وباطته, 

وأما في وقت النوم فينقطع عن ظاهر البدن دون باطنه فثبت أن النوم والموت من جنس واحد لأن الموت 

هو الانقطاع الكل والنوم هو الانقطاع الناقص فثبت أن القادر الحكيم دبر تعلق جوهر النفس بالبدن 

على ثلاثة أضرب الأول: إذا بلغ ضوء النفس إلى جميع أجزاء البدن. ظاهره.وباطنه فهو اليقظة وإن 


انقطع ضوؤها عن ظاهره دون باطنه فهو النوم» أو بالكلية فهو اموت . 
(۲) سورة الجن اية رقم 55 » ۲۷ , 
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لكون اسم الجنس المضاف بمنزلة المعرف باللام» سيما وقد كان في الأصل 
مصدراً ويكون الكلام لسلب العموم» أي لا يطلع على كل غيبه احدأء وهو لا 
ينافي في اطلاع البعض على البعض» وكذا لا إشكال إن خص الاطلاع بطريق 
الوحي» وبالجملة فالاستدلال مبني على أن الكلام لعموم السلب. أي لا يطلع 
على شيء من غيبه أحداً من الأفراد نوعاً من الاطلاع» وذلك ليس بلازم. 

قال: خاتمة 

(لا يبلغ الولي درجة النبي ولا يسقط عنه التكاليف بكمال الولاية. ولا تكون 
ولاية غير النبي أفضل من النبوة. وإنما الكلام في ولايته. فقيل : هي أفضل لما فيها 
من معنى القرب والاختصاص. وقيل : بل نبوته لما فيها من الوساطة بين الحق 
والخلق والقيام بمصالح الدارين مع شرف مشاهدة الملك) . 

حكي عن بعض الكرامية أن الولي قد يبلغ درجة النبي» بل أعلى . وعن بعض 
الصوفية أن الولاية أفضل من النبوة» لأنها تنبىء عن القرب والكرامة كما هو شأن 
خواص الملك والمقربين منه» والنبوة عن الانباء والتبليغ » كما هو حال من أرسله 
الملك إلى الرعايا لتبليغ أحكامه. إلا أن الولي لا يبلغ درجة النبيء لأن النبوة لا 
تكون بدون الولاية. وعن أهل الإباحة والالحاد أن الولي إذا بلغ الغاية في 
المحبة» وصفاء القلب, وكمال الإخلاص» سقطعنه الأمر والنهي؛ ولم يضره 
الذنب» ولايدخل النار بارتكاب الكبيرة . والكل فاسد بإجماع المسلمين. 


والأول خاصة بأن النبي معما لهمن شرف الولاية» معصوم عن المعاصي› 
مأمون عن سوء العاقبة بحكم النصوص القاطعة, مشرف بالوحي ومشاهدة الملك» 
مبعوث لإصلاح حال اثعالم ونظام أمر المعاش والمعاد. . إلى غير ذلك من 
الكمالات . 

والثاني بأن النبوة تنبىءعن البعثة والتبليغ من الحق إلى الخلق . ففيها ملاحظة 
للجانبين . ويتضمن قرب الولاية وشرفها لا محالة» فلا تقصر عن مرتبة ولاية غير 
الأنبياء لأنها لا تكون على غاية الكمالء لأن علامة ذلك نيل مرتبة النبوة. نعم قد 
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يقع تردد في أن نبوة النبي أفضل أم ولايته. فمن قائل بالأول لما في النبوة من معنى 
الوساطة بين الجانبين › والقيام بمصالح الخلق في الدارين ٠‏ مع شرف مشاهدة 
. الملك. ومن مائل إلى الثاني لما في الولاية من معنى القرب والاختصاص الذي 
يكون في النبي في غاية الكمال» بخلاف ولاية غير النبي . وفي كلام بعض العرفاء 
أن ما قيل الولاية أفضل من النبوة لا يصح مطلقاًء وليس من الأدب إطلاق القول 
به بل لا بد من التقييدء وهو أن ولاية النبي أفضل من نبوته. لأن نبوة التشريع 
متعلقة بمصلحة الوقت. والولاية لا تعلق لها بوقت دون وقت. بل قام سلطانها إلى 
قيام الساعة. بخلاف النبوة فإنها مختومة بمحمديظة من حيث ظاهرها الذي هو 
الإنباءء وإن كانت دائمة من حيث باطنها الذي هو الولاية» أعني التصرف في 
الخلق بالحق» فإن الأولياء من أمة محمدوّة تصرف ولايته بهم » يتصرف في 
الخلق بالحق إلى قيام الساعة» ولهذا كانت علامتهم المتابعة. إذ ليس الولي إلا 
مظهر تصرف النبي . وأما بطلان القول بسقوط الأمر والنهي فلعموم الخطابات» 
ولأن أكمل الناس في المحبة والإخلاص هم الأنبياء» سيما حبيب الله ء مع أن 
التكاليف في حقهم أتم وأكمل» حتى يعاتبون بأدنى زلة» بل بترك الأفضل . نعم 
حكي عن بعض الأولياء أنه استعفى الله عن التكاليف» وسأله الإإعتاق عن ظواهر 
العبادات » فأجابه إلى ذلك بأن سلبه العقل الذي هو مناط التكليف. ومع ذلك كان 
من علو المرتبة على ماكان .وأنت خبير بأن العارف لا يسأم من العبادة» ولا يفتر في 
الطاعة » ولا يسأل الهبوط من أوج الكمال إلى حضيض النقصان, والنزول من 
معارج الملك إلى منازل الحيوان» بل ربما يحصل له كمال الانجذاب إلى عالم 
القدس والاستغراق في ملاحظة جناب الحق .بحيث يذهب عن هذا العالم » ويخل 
بالتكاليف من غير تأثم بذلك لكونه في حكم غير المكلف كالنائم » وذلك لعجزه 
عن مراعاة الأمرين وملاحظة الجانبين» فربما يسأل دوام تلك الحالة» وعدم العود 
إلى عالم الظاهر, وهذا الذهول هو الجنون الذي ربما يرجح على بعض العقول. 
والمتسمون به هم المسمون بمجانين العقلاء. وبهذا يظهر فضل الأنبياء على 
الأولياءء فإنهم مع أن استغراقهم أكمل» وانجذابهم أشمل لا يخلون بأدنى طاعة» 
(۱) قال تعالى :ما كان محمد أبا أحد من رجالكم ولكن رسول اله وخاتم التبيين» . 
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ولا يذهلون من هذا الجانب ساعة؛ لأن قوتهم القدسية من الكمال بحيث لا 
الصواب. 
قال: المبحث التاسع ‏ السحر 
(إظهار أمر خارق للعادة بمباشرة أعمال مخصوصة » يجري فبها التعليم 
والتعلم. وتعين عليها شرة النفس. وتتأتى فيهاالمعارضة ء وهوجائز عقلاً كالكرامة 
والمعجزة: وثابت سمعاً بقوله تعالى : «يعلمون الناس السحر. . 4 الآية. 
ولما ثبت من أنه سحر النبي ية وعائشة. واين عمر (رضي اللهعنهما) .والطعن 
الكاذب من الكفرة في النبي كك بأنه مسحور أريد به زوال العقل بالسحر. 
والعصمة المشار إليها بقوله تعالى : 9« والله يعصمك من الناس 4#“ 
هي العصمة أن يهلكوه. أو يوقعوا خللاً في لبوته . وليس للساحر أن يفعل ما 
يشاء من الإضرار بالأنبياء. وإزالة ملك الخلفاء وغير ذلك. 
وفوله تعالى : بإيخيل إليه من سحرهم 4 
.لا يدل على أن كل سحر تخبيل وتمويه بمنزلة الشعوذة على ما هو رأي 
المعتزلة . وأما الاصابة بالعين فتكاد تجري مجرى المشاهدات. وفيها نل قوله: 
وإن يكاد الذين كفروا ليزلقونك بأبصارهم )0 
واختلف القائلون بالسحر والعين في جواز الاستعانة بالرقى والعوذ. وي 
جواز تعليق التمائم. والنفث. والمسح , والمسألة فرعية) . 
إظهار أمرخارق للعادة من نفس شريرة خبيثة بمباشرة أعمال مخصوصة يجري 
فيها التعلم والتتلمذ, وبهذين الاعتبارين يفارق المعجزة والكرامة» وبأنه لا يكون 
بحسب اقتراح الهقترحين» وبأنه يختص ببعض الأزمنة أو الأمكنة أو الشرائط. 


. 1١١ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
. 1۷ سورة المائدة آية رقم‎ )۲( 
. ٠٩ سورة طه آية رقم‎ )۳( 
. ه١ سورة القلم آية رقم‎ )٤( 
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وبانه قد يتصدى بمعارضته »ويبذل الجهد في الإتيان بمثله » وبأن صاحبه ربما يعلن 
بالفسق » ويتصف بالرجس في الظاهر والباطن » والخزي في الدنيا والآخرة. . إلى 
غير ذلك من وجوه المفارقة وهو عند أهل الحق جائز عقا ثابت سمعاً. وكذلك 
الإصابة بالعين . وقالت المعتزلة: بل هو مجرد إراءة ما لا حقيقة له بمنزلة الشعبذة 
الاعجاز من إمكان الأمرفي نفسه. وشمول قدرة الله تعالى» فإنه هوالخالق. وإنما 
الساحر فاعل وكاسب. وأيضا إجماع الفقهاء. وإنما اختلفوا في الحكم» وعلى 
الوقوع وجوه: منها قوله تعالى : 

#يعلسون الناس السحر وما أنسزل على الملكين ببابسل هاروت 
وماروت. . #إلى قوله ل فيتعلمون منهما ما يفرقون به بين المرء وزوجه وما هم 
بضارين به من أحد إلا بإذن ا 

وفيه إشعار بأنه ثابت حقيقة» ليس مجرد إراءة وتمويه» وبأن المؤثر والخالق 
هر الله وحده , 

ومنها سورة الفلق. فقد اتفق جمهور المسلمين على أنها نزلت فيما كانت من 
سحر لبيد بن أعصم اليهودي لرسول الله بيا حتى مرض ثلاث ليال. 
(رضي الله عنه) فتكوعت يده . 

فإن قيل : لو صح السحر لأضرت السحرة بجميع الأنبياء والصالحين» 
لله تعالى : «إوالله يعصمك من الناس 74" بإولا يفلح الساحر حيث أتى 04 . 

وكانت الكفرة يعيبون النبي ية بأنه مسحورء مع القطع بأنهم كاذبون. 
)١(‏ سورة البقرة أية رقم ٠١١‏ . 
(5) سورة المائدة آية رقم 1۷ . 


(؟) سورة طه آية رقم 55 


A‘ 


قلنا: ليس السحر يوجد في كل عصر وزمان» وبكل قطر ومكان, ولا ينفذ 
حكمه كل أوانءولا له يد في كل شأن. والنبي معصمم من أن يهلكه 
الناس» أو يوقع خللاً في نبوته» لا أن يوصل ضرراً وألماً إلى بدنه . ومراد الكفار 

«يخيل إليه من سحرهم أنها تسعى ٠(4‏ 

يدل على أنه لا حقيقة للسحر» وإنما هو تخييل وتمويه. 

قلنا: يجوز أن يكون سحرهم هو إيقاع ذلك التخييل» وقد تحقق . ولو سلم 
فكون أثره في تلك الصورة هو التخييل لا يدل على أنه لا حقيقة له اصلاً. وأما 
الاصابة بالعين وهو أن يكون لبعض النفوس خاصية أنها إذا استحسنت شيئاً لحقته 
النبي يا :العين حىّ . وقال: العين يدخل الرجل القبرء والجمل القدر. وذهب كثير 
من المفسرين إلى أن قوله تعالى: 

« وإن يكاد الذين كفروا ليزلقونك بأبصارهم . . 94 الآية . 
أيام» فلا يمر به شيء يقول فيه : لم أركاليوم؛ إل عانه» فالتم سالكفار من بعض من 
كانت له هذه الصفة' ان يقول في رسول الل بلي ذلك فعصمه الله » واعترض 
الجبائي بأن القوم ما كانوا ينظرون إلى النبي َك نظر ب تحسانربل مقت وبغض . 

والجواب : أنهم كانوا يستحسنون منه الفصاحة وكثيراً من الصفات. وإن كانوا 
بالرقى والعوذ» وفي جواز تعليق التمائم» وفي جواز النفث والمسح› ولكل من 


0 سورة طه آية رقم‎ )١( 
.0١ زفة سورة القلم آية رقم‎ 
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الطرفين أخبار واثار. والجواز هو الأرجح . والمسألة بالفقهيات أشبه والته أعلم . 

قال: الفصل الثاني في المعاد وفيه مباحث . 

وهو مصدر أو مكان. وحقيقة العود توجه الشيء إلى ما كان عليه» 
والمراد ههنا الرجوع إلى الوجود بعد الفناء» أو رجوع أجزاء البدن إلى 
الاجتماع بعد التفرق. وإلى الحياة بعد الموت. والأرواح إلى الأبدان بعد 
المفارقة. وأما المعاد الروحاني المحض على ما يراه الفلاسفةء فمعناه رجوع 
الأرواح إلى ما كانت عليه من التحرد عن علاقة البدن. واستعمال الآلات. أو 
التبرك عما ابتليت به من الظلمات. 

قال: المبحث الأول - 

يجوز إعادة المعدوم خلافاً للفلاسفة مطلقاًء ولبعض المعتزلة في الأعراض. 
ولبعضهم في غير الباقية منها كالأصوات لنا | إقناعاً أن الأصل هو الاإمكان حتى يقومٍ 
دليل الوجوب أو الامتناع والزاماً أن المعاد مثل المبدأً. ٠‏ بل عيئه. فيمتنع كونه ممكناً 
في وقت» ممتنعاً في وقت. بل ربما يدعي أن الوجود الأول إفادة زيادة 
استعداد لقبول الوجود على ما يشير إليه قوله تعالى «إوهو أهون عليه ي( 
وفيه نظر لا يقال: لعله امتنع لأمر لازم لأنا نقول فيمتنع أو لا. 

كثير من مباحث المتكلمين يرى في الظاهر أجنبية عن العلم بالعقائد الدينيةء 
ويعلم عند تحقيق المقاصد الأصلية أنها نافعة في إيراد الحجج عليهاء أو دفع 
الشبه عنها. وذلك كإعادة المعدوم. وثبوت الجزء والخلاء» وصحة الفناء على 
الحالم » وجواز الخرق على الأفلاك» وعدم اشتراط الحياة بالبئية» وعدم لزوم تناهي 
القوى الجسمانية» ونحو ذلك في إثبات الحشر وعذاب القبرء والخلود فى الجنة 
أو النار. . وغير ذلك على اختلاف الآراء . وإنما أخر بحث إعادة المعدوم خاصة' 
إلى ههناء لما لها من زيادة الاختصاص بأمر المعاد. حيث لا يفتقر إليها إلا في 


(1) سورة الروم آية رقم ۲۷ وتكملة الآية « وله المثل الأعلى في السموات والأرض وهو العزيز الحكيم». 
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إثبات المعاد بطريق الوجود بعد الفناء» اتفق جمهور المتكلمين على جوازهاء 
والحكماء على امتناعها. وأما المعتزلة فذهب غير البصري إلى جواز إعادة 
الرافن لکن ابعل بعاءذراتها في ل حتی لو بطلت لاستحالت إعادتهاء 
واختلفوا في الاعراض » فقال بعضهم : يمتنع إعادتها مطلقاًء لأن المعاد إنما يعاد 
بمعنى» فيلزم قيام المعنى بالمعنى 0 هذا ذهب بعض أصحابنا. وقال 
الأكشرون منهم بامتناع إعادة الاعراض التي لا تبقى كالأصوات والإرادات 
لاختصاصها عندهم بالأوقات» وقسموا الباقية الى ما يكون مقدورأللعبد» وحكموا 
بأنه لا يجوز إعادتهاء لا للعبد ولا للرب» وإلى ما لا يكون مقدورأللعبد» وجوزوا 
إعادتها لنا إقناعاً أن الأصل فيما لا دليل على وجوبه وامتناعه هو الامكان على ما 
قالت الحكماء أن كل ما قرع سمعك من الغرائب فذره في بقعة الامكان ما لم يزدك 
عنه قائم البرهان . فمن ادعى عدم إعادة المعدوم فعليه الدليل» وإلزاما أن المعاد 
مثل المبدأء بل عينه. لأن الكلام في إعادة المعدوم بعينه» ويستحيل كون الشيء 
ممكناً في وفت » ممتنعاً في وقت»للقطع بأنه لا أثر للأوقات فيما هو بالذات .وعلى 
هذا لا يرد ما يقال أن العود» وهو الوجود ثانياً أخص من مطلق الوجود» ولا يلزم من 
إمكان الأعم | إمكان الأحص. وقريب من هذا ما يقال أن المعدوم الممكن قابل 
للوجود ضرورة استحالة الانقلاب» فالوجود الأول أن إفادة زيادة استعداد لقبول 
الوجود على ما هو شأن سائر القوابل» بناء على اكتساب ملكة الاتصاف بالفعل» 
فقد صار قابليته للوجود ثانياً أقرب» وإعادته على الفاعل أهون» ويشبه أن 
يكون هذا هو الحق. والمراد بقوله تعالى : «وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده 
وهو أهون عليه(“ وإن لم يفده زيئادة الاستعداد فمعلوم بالضرورة أنه لا 
ينقص عما هو عليه بالذات من قابلية الوجود في جميع الأوقات. هذاء ولكن 
الأقرب أن تحمل الإعادة التي جعلت أهون على إعادة الأجزاء وما تفتت من 
المواد إلى ما كانت عليه من الصور والتأليفات على ما يشير إليه قرله تعالى : 
قل يحبيها الذي أنشأها أول مرة2(4 لا على إعادة المعدوم» لأنه لم يبق 


ولسسسي ا وسو سس جت 
(۲) سورة يس اية رقم 1/4. 
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هناك القابل والمستعد. فضلا عن الاستعداد القائم به. 
فإن قيل: ما معنى كون الاعادة أهون على الله تعالى وقدرته قديمة لا تتفاوت 
قلنا: كون الفعل أهون تارة يكون من جهة الفاعل بزيادة شرائط الفاعلية» وتارة 
من جهة القابل بزيادة استعدادات القبول» وهذا هو المراد ههناء وأمامن جهة قدرة 
الفاعل فالكل على السواء. لا يقال: غاية ماذكرتم أن المعدوم ممكن الوجوّد في 
الزمان الثانى كما في الزمان الأول نظراً إلى ذاته"» وهو لا ينافي امتناع وجوده لأمر 
لازم له كامتناع الحكم عليهء والإشارة| إليه على أن الكلام ليس في الوجود. بل في 
الاعادة التي هي الايجاد ثانياً لذلك الشيء بعينه» وإمكان الوجود لا يستلزم إمكانها 
U‏ نقول: : لو امتنع المعدوم لأمر لازم له لامتنع وجوده اول كما لوامتنع 
لذاته . . ثم إمكان الوجود مستلزم لامكان الإيجاد سيمأ بالنطر إلى قدرة واحدة» 
على أن المراد بالاعادة ههنا كونه معاداً» وهو معنى الوجود اا 
قال: والمنكرون منهم من ادعى الضر ورة ‏ 
(مكابرة ومنهم من تمسك بوجوه: 
أحدها ‏ أنه لو أعيد لزم تخلل العدم بين الشىء ونفسه وهو باطل 
بالضر ورة ٢ر‏ رد بالمئع بان حاصله تحدل العدم بين ماني وجوده بعينه؛ وما ذاك 
الثاني - أنه لو جاز إعادته بجميع مشخصاته2 )لجاز إعادة وقته الأو ل فيكو ن 
مبتدأ من حيث أنه معاد, وفيه جمسع بين المتقابلين» ومع يكونه معاداً إذ هو 
الموجود في الوقت الثاني » ورفع للامتياز إذا لم يكن معاداً إلا من حيث كونه مبتدأ . 
ورد بأن الوقت ليس من جملة المشخصات . ولو سلم فالموجود في الوقت الأول 


. في (ب) بزيادة لفظ (تعالى)‎ )١( 

(؟) سقطمن (ب) لفظ (لازم له) . 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (بالضرورة) . 

)٤(‏ في (ب) أشخاصه بدلاً من (مشخصاته) . وهو تحريف. 
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إنغا يلزم كونه مبتدأ لو لم يكن الوقت معاداًء أو يكن هو مسبوقاً بحدوث آخر. 
وهذا مايقال: إن المبتدأ هو الواقع أولا. لا الواقع في زمان أول.والمعاد هو الواقع 
ثانياً لا الواقع في زمان ثان‹٠.‏ 
۰ الثالث: أنه لو جاز لجاز أن يوجد ابتداء ما يمائله في الماهية وجميع 
المشخصات, فيلزم عدم امتياز الاثنين» ورد بأن عدم الامتياز في نفس الأمر 
الرابع : أن المعدوم لا إشارة إليه؟», فلاحكم عليه. ورد بعد تسليم عدم ثبوت 
المعدوم أن التمييز والثبوت عند العقل كاف لصحة الحكم . كما يقال: المعدوم 
الممكن يجوز أن يوجد). 


وقال: الحكم بأن الموجود ثانيأ ليس بعينه هو الموجود أولاً ضروري لا يتردد فيه 
العقل عند الخلوص عن شوائب التقليد والتعصب. واستحسنه الإمام في المباحث 
حيث قال : ونعم ما قال الشيخ من أن كل من رجع إلى فطرته السليمة» ورفض عن 
نفسه) الميل والعصبيةء شهد عقله الصريح بأن إعادة المعدوم ممتنع . والرد بالمنع 
كيف وقد قال يجوازه كثي رمن العقلاء, وقام البرهان”*) عليه . ومنهم من تمسك بوجوه : 


الأول أنه لوأعيد المعدوم بعينه » لزم تخلل العدم بين الشيء ونفسهء واللازم 
باطل بالضرورة . ورد بمنع ذلك بحسب وقتين » فإن معناه عند التحقيق تخلل العدم 
بين زماني وجود بعينه. واتصاف ذلك الشيء» بل وجوده السابق واللاحق نظراً إلى 
الوقتين لا ينافي اتحاده بالشخص »ء ويكفي لصحة تبخلل العدم» كتخلل الوجود بين 
العدم السابق واللاحق. وجعل صاحب المواقف هذا الوجه بياناً لدعوى 


. ف (ب) تالي بدلاً من (ثان)‎ )١( 

(۲) في (ب) بزيادة لظ (البتة). 

(*) في (ب) عوائد بدلا من (شوائب). 

9) ليس في (ب) لفظ.(عن نفسه) . 

(*) قال تعالى: 9 آو.ليس. الذي علق السموات والأرض بقادر على أن يخلق مثلهم بلى وضو الخبلاق 
العليم». 
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الضرورة» وهو مخالف”" لكلام القومء وللتحقيق فإن ضرورية مقدمة الدليل لا 
توجب ضرورية المدعي. 

الثاني - لو جاز إعادة المهدوم بعينهء أي بجميع مشخصاته. لجاز إعادة وقته 
الأولء لأنه من جملتها ضرورة أن الموجودبقيد ‏ كونه في هذا الوقت غير الموجود 
بقيد"' كونه في وقت آخر» ولأن الوقت ايضاً معدوم يجوز إعادته لعدم التمايزء أو 
بطريق الالزام على من يقول بجواز إعادة الشكل» لكن اللازم باطل لافضائه إلى 
کون الشيء مبتدأ من حيث أنه معاد إذ لا معنى للمبتدأ إلا الموجود في و قته 
الأول . > وفي هذا جمع بين المتقابلين»حيث صدق على شيء واحد في زمان 
واحدى من هه واحدة أنه مبتدأ أو معاد لما أشرنا إليه من لزوم كونه مبتدأ من جهة 
كونه معادا ومنع لكونه معاداً لأنه الموجود في الوقت الثاني» وهذا قد وجد في 
الوقت الأول» ورفع للتفرقة والامتياز بين المبتدأ والمعادء حيث لم يكن معاداً إلا 
من حيث كونه مبتداً. والامتياز بينهما بحسب العقل ضروري . وقد يجعل هذا 
الوجه ثلاثة أوجه بحسب ما يلزم من الفسادات. 

والجواب ‏ أنا لا نسلم كون الوقت من المشخصات. فإنا قاطعون بأن هذا 
الكتاب هو بعينه الذي كان بالأمس» حتى إن من زعم خلاف ذلك نسب إلى 
السفسطة( .وتغاير الاعتبارات والإضافات لا ينافي الوحدة الشخصية بحسب 
الخارج . ولوسلم فلا نسلم أن ما يوجد في الوقت الأول يكون مبتدأ البتةء وإنما 
يلزم لولم يكن الوقت ايضاً معادا أولم يكن هو مسبوقاً بحدوث آخر» وهذا ما يقال 
أن المبتدأ هو الواقع أولأ لا الواقع في الزمان الأول. والمعاد هو الواقع ثانياً لا 
الواقع في الزمان 0 وبهذا يمكن ان يدفع ما يقال: لو أعيد الزمان بعینه لزم 


(9) في (ب) يفيد بدلا من (بقيا) د 

() في (ب) يفيد بدلا من (بقيد) وهو كسابقه لا یعتد نه لانه تحريف. 

(؟) في (ب) تصور بدلأمن 0 ش ش 
وافية. 
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التسلسل . لأنه لا مغليرة بين المبتدأ والمعاد بالماهيةء ولا بالوجودءولا بشيء من 
العوارض» وإلا لم يكن إعادة له بعينه» بل بالقبلية والبعدية. بأن هذا في زمان 
سابق» وذلك في زمان لاحق. فيكون للزمان زمان يمكن إعادته بعد العدم 


ويتسلسل . 


الثالث ‏ لو جاز أن يعاد المعدوم بعينه» لجاز أن يوجد ابتداء ما يماثله في 
الماهية» وجميع العوارض المشخصة لأن حكم الأمثال واحد, ولأن التقدير أن 
وجود فرد بهذه الصفات من جملة الممكنات(). واللازم باطل لعدم التميز بينه 
وبين المعادء لأن التقدير اشتراكهما في الماهية وجميع العوارض. ورد بأن عدم 
التميز في نفس الأمر غير لازم كيف ولولم يتميزا لم يكونا شيئين» وعند العقل غير 
مسلم الاستحالة » إذربما يلتبس» وعلى العقل ما هو متميز” في نفس الأمر. وقد 
يجاب بأنه لوصح هذا الدليل لجاز وقوع شخصين متمائلين ابتداء بعين ماذكرتم , 
ويلزم عدم التميز» وحاصله أنه لا تعلق لهذا بإعادة المعدوم . 

الرابع - أن المعدوم تمتنع الإشارة إليه إذ لم يبق له ثبوت اصلاً» فيمتنع الحكم 
عليه بصحة العود, لأن الحكم بثبوت شيء لشيء يقتضي تميزه وثبوته في الجملة. 

والجواب.- عند المعتزلة القائلين بثبوت المعدوم وبقاء ذاته ظاهر. وعندنا أن 
التميز والثبوت عند العقل كاف في صحة الحكم» والاحتياج إلى الثبوت العيني 
إنما هو عند ثبوت الصفة له في الخارج . وما يقال: إن القضية تكون حينئذ ذهنية.. 
لا حقيقية» ولا خارجية؛ فلا يفيد إلا صحة العود في الذهن, ليس بشيء لأنا تأخذ 
للقضية مفهوماً عام" هو أن ما يصدق عليه الوصف العنواني في الجملة يصدق 
عليه المحمول. فالمعنى ههنا أن ما يصدق عليه أنه معدوم في الخارج يصدق عليه 
أنه يوجد في الخارج. ولو سلم فالذهنية معناها أن الموضوع المأخوذ في الذهن 
محكوم عليه بالمحمول. فالمعنى ههنا أن المعنى الذهني المعدوم في الخارج 
)١(‏ في (ب) بزيادة (الواجبة) . 


(۲) في (ب) بزيادة (عن غيره) . 
*) في (ب) بزيادة لفظ (اخر) . 
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يصح أن يعاد ويوجد في الخارج . وبالجملة فهذا كمايقال: المعدوم الممكن7» 
يجوز أن يوجد» ومن سيولد يجوز ان يتعلم » إلى غير ذلك من الحكم على ما ليس 
بموجود في الخارج حال »الحكم 5 وقد يجاب عن جميع الوجوه بأنانعني بالاعادة 
أن يوجد ذلك الشيء الذي هو بجميع أجزائه وعوارضه»ء بحيث يقطع كل من يراه 
بأنه هوذلك الشيء. كما يقال: أعد كلامك» أي تلك الحروف بتأليفها وهيئاتها. 
ولا يضر كون هذا معاداً وفي زمان» وذاك مبتدأ وفي زمان آخر ولا المناقشة في 
أن هذا نفس الأول أو مثله. وهذا القدر كاف فى إثبات الحشر9” ولا يبطل 
بشي ء من الوجوه . 
قال: المبحث الثانى - 
(اختلف الناس في المعاد فنفاه الطبيعيون9؟) ذهاباً إلى أن الإنسان هو هذا 
الهيكل المحسوس الذي يفنى بصو رته وأعراضه. فلا يعاد. وتوقف جالينوس لتردده 
في أن النفس هو المزاج أم جوهر باق وأثبته الحكماء والمليون . إلا أنه عند 
الحكماء روحاني فقط وعند جمهور الحسلمين جسماني فقط بناء على أن الروح 
وأبي زيد روحاني وجسماني ذهابا إلى تجرد النفس, وعليه أكثر الصوفية والشيعة 
والكرامية, وليس بتناسخ. لأنه عود في الدنيا إلى بدن ماء وهذا عود في الآخرة إلى 
بدن من الأجزاء الأصلية للبدن الأو ل والقول بأنه ليس هو الأول عينه لا يضر 
وربمايؤيدبقوله تعالى: «كلما نضجت جلودهم بدلناهم جلود ا غيرها#4”*وقوله 
تعالى: أو ليس الذي خلق السموات والأرض بقادر على أن يخلق مثلهم 
بلى چ 
)١(‏ سقطمن (ب)لفظ (الممكن) . 
(۲) في (ب) عند وجود بدلا من (حال). 
(۳) في (ب) البعث بدلا من (الحشر) . 
(4) الدين يقولون بالطبيغة الخالقة وينكرون الخالق الموجد . وقد ناقشهم الإمام الغزالي في دعواهم الباطلة 
ورد کيدهم في نحورهم. 
(68) سورة النساء اية رقم 0 
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AA 


وبما ورد في الحديث من كون أهل الجنة جردا مرداً. وكون ضرس الجهنمي 
١‏ مثل أحد لنا أنه أمر ممكن, أخبر به الصادق. إذ تواتر من نبينا القول به . وورد فى 
التنزيل مالا يحتمل التأويل مثل : 


قل يحبيها الذي أنشأها أول مرة4”" «إفإذا هم من الأجداث إلى ربهم 
بنسلون4'" وقوله: «أيحسب الإنسان أن لن نجمع عظامه4 «إيوم تشقق 
الأرض عنهم سراعاً ذلك حشر علينا يسي ري“ 


إلى غير ذلك من الآيات والأحاديث. وحملها على التمثيل للمعاد الروحاني 
ترغيبا وترهيبا للعوام. وتنميما لأمر النظام نسبة للأنبياء إلى الكذب في التبليغ, 
والقصد إلى التضليل . ) 


الفلاسفة الطبيعيون الذين لا يعتد بهم في المسألة, ولا في الفلسفة, أنه لا 
معاد للبشر اصلاًء زعماً منهم أنه هذا الهيكل المحسوس يما له من المزاج» 
والقوى»والأعراض »وأن ذلك يفنى بالموت وزوالالحياة»ولا يبقى إلا المواد 
العنصرية المتفرقة » وأنه لا إعادة للمعدوم» وفي هذا تكذيب للعقل على ما يراه 
المحققون من أهل الفلسفة» وللشرع على ما يراه المحققون من أهل الملة. 
وتوقف جالينوس في أمر المعاد لتردده في أن النفس هو المزاج» فيفنى بالموت» فلا 
يعاد» أم جوهر باق بعد الموت يكون له المعاد. واتفق المحققون من الفلاسفة» . 
والمليين على حقية المعاد واختلفوا في كيفيته, فذهب جمهور المسلمين إلى أنه 
جسماني فقطء لأ نالروح عندهم جسم سار في البدن سريان النار في الفحم» والماء 
في الورد . وذهب الفلاسفة إلى أنه روحانيفقط, لأنالبدن ينعدم بصوره وأعراضه»فلا 
يعاد . والنفس جوهر مجرد باق لا سبيل إليه للفناء» فيعود إلى عالم المجردات بقطع 


.7/4 سورة يس آية رقم‎ )١( 
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التعلقات . وذهب كثير من علماء الاسلام كالامام الغزالي “ والكعبي» والحليمي» 
والراغب”©. والقاضي أبي زيد الدبوسي إلى القول بالمعاد الروحاني والجسماني 
جميعاًء ذهاباً إلى أن النفس جوهر مجرد يعود إلى البدن. وهذا رأي كثير من 
الصوفية» والشيعة» والكرامية؛ وبه يقول جمهور النصارى» والتناسخية. 
قال الامام الرازي : إلا أن الفرق أن المسلمين يقولشون بحدوث الأرواح» 
وردها إلى الأبدانيلا في هذا العالم » بل في الآخرةء والتناسخية بقدمها وردها إليها 
في هذا العالم » وينكرون الآخرة والجنة والنار. وإنما نبهنا على هذا الفرق لأنه 
يغلب على الطباع العامية أن هذا المذهب يجب ان يكون كفرا وضلالا» لكونه مما 
ذهب إليه التناسخية والنصارى, ولا يعلمون أن التناسخية إنما يكفرون لاإلكارهم 
القيامة والجنة والنارء والنصارى لقولهم بالتثليث. وأما القول بالنفوس المجردة فلا 
يرفع اصلاً من أصول الدين» بل ربما يؤيده» ويبين الطريق إلى إثبات المعاد 
بحيث لا يقدح فيه شبه المنكرين » كذا في نهاية العقول .وقد بالغ الامام الغزالي في 
تحقيق المعاد الروحاني» وبيان أنواع الثواب والعقاب بالنسبة إلى الروح » حتى سبق 
إلى كثير من الأوهام» ووقع في ألسنة بعض العوام أنه ينكر حشر الأجساد افتراء عليه . 
كيف وقد صرح به في مواضع من كتاب الاحیاء‌وغیره» وذه ب إلى أن إنكاره كفر. 
وإنما لم يشرحه في كتبه كثير شرح » لما قال أنه ظاهر لا يحتاج إلى زيادة بيان. نعم 
رعا ميل كلامه وكلام كثير من القائلين بالمعادين إلى أن معنى ذلك أن يخلق الله 
تعالى من الأجراء المتفرقة لذلك البدن بدناء فيعيد إليه نفسه المجردة الباقية بعد 
خراب البدن. ولا يضرنا كونه غير البدن الأول» بحسب الشخص. ولامتناع 


)١(‏ هو محمد بن محمد بن محمد الغزالي الطوسي,. أب و حامد حجة الإسلام» فيلسوف متصوف له نحو مئتي 
مصنف ولد عام 5١‏ ه ووفاته عام 5064 ه رحل إلى نيسابور ثم إلى بغداد فالحجاز فيلاد 
الشام فمصرء وعاد إلى بلدته. من كتبه إحياء علوم الدينء وتهافت الفلاسفةء وغير ذلك كثير. 

(۲) هو الحسين بن محمد بن المفضل أبو القاسم الأصفهاني المعروف بالراغب. أديب من الحكماء 
العلماء من أهل أصبهان. سكن بغداد واشتهر حتى كان يقرن بالإمام الغزالي من كتبه محاضرات 
الأدباءء والذريعة إلى مكارم الشريعة» والأخلاق. ويسمى أخلاق الراغب وجامع التفاسيرء 


والمفردات في غريب القرآن وغير ذلك كثير توفي عام 501 ه راجع روضات الجنات 44؟ وتاريخ 
حكماء الإسلام ۱۱۲ . 


۰ 


إعادة المعدوم بعينه» وما شهل به النصوص ومن كون أهل الجنة د مرداًء 
وكون ضرس الكافر مثل جبل أحد يعضد ذلك . وكذا قوله تعالى: كلما 
نضجت جلودهم بدلناهم جلوداً غير هاي( . 

ولا يبعد أن يكون قوله تعالى: # أو ليس الذي خلق السموات والأرض بقادر 
على أن يخلق مثلهم 4 . 

إشارة إلى هذا . 

فإن قيل: فعلى هذا يكون المثاب والمعاقب باللذات والآلام الجسمانية غير 
من عمل الطاعة وارتكب المعصية. 

قلنا: العبرة في ذلك بالإدراك. وإنماهو للروح. ولو بواسطة الآلات. وهو 
الشيخوخة أنه هو بعينه» وإن تبدلت الصور والهيئات ٠‏ بل كثير من الآلات 
والأعضاء . ولا يقال لمن جنى في الشباب فعوقب في المشيب أنها عقوبة لغير 
الجاني. 
الإفصاح من الأديان دين الاسلام» ومن الكتب القرآن, ومن الأنبياء عمل عله . 
والمعتزلة يدعون إثباته» بل وجوبه بدليل العقل . وتقريره أنه يجب على الله ثواب 
المطيعين 5 وعقاب العاصين , وأعواض المستحقين . ولا يتأنى ذلك إلا بإعادتهم 
بأعيانهم فیجب . . لأن ما لا يتأتى الواجب إلا به واجب. وربما يتمسكون بهذا في 
و حوب الاعادة على تقدير الفناءء وميناه على أصلهم الفاسد فو الت على الله 
تعالى» ر ترك الجزاء ظلماً لا يصح صدوره من الله تعالی» مع ! إمكان 
المناقشة9؟) فى أن الواجب لا یتم إلا به وأنه لا يكفي المعاد الروحاني. ويدفعون 


. 85 سورة النساء آية رقم‎ )١( 
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(۳) سقطمن (ب) لفظ (الفاسد) , 

)٤(‏ في (ب) المجادلة بدلاً من (المناقشة). 
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ذلك بأن المطيع والعاصي هي هذه الجملة أو الأجزاء الأصلية » لا الروحوحده .فلا 
يصل الجزاء إلى مستحقه إلا بإعادتها(") . 
والجواب - أنه إن اعتبر الأمر بحسب الحقيقة › فا مستحق هو الروح» لأن مبنى 
الطاعة والعصيان على الاإدراكات والاإرادات والأفعال والحركات» وهو المبداً 
للكل. وإن اعتبر بحسب الظاهرء يلوم أن يعاد جميع الأجزاء الكائنة من أول 
التكليف إلى الممات. ولا يقولون بذلك» فالأولى التمسك بدليل السمع› وتقریره 
أن الحشر والاعادة أمر ممكن أخبر به الصادق» فيكون واقعاًء أما الإمكان فلأن 
الكلام فيما عدم بعد الوجودء أو.تفرق بعد الاجتماع, أو مات بعد الحياة » فيكون 
قادلاً لذلك . والفاعل هو الله القادر على كل الممكنات» العالم بجميع الكليات 
والجزئيات. وأما الإخبار فلما تواتر من الأنبياء» سيما نبيناكلة أنهم كانوا يقولون 
بذلك» ولما ورد في القرآن من نصوص لا يحتمل أكثرها التأويل مثل قوله تعالى: 
«قال من يحبي العظام وهي رميم قل يحييها الذي أنشأها أول مرة#” . 
«فإذا هم من الأجداث إلى ر بهم ينسلون04 . 
لإفسيقولون من يعيدنا قل الذي فطركم أول مرة04). «أيحسب الإنسان 
أن لن نجمع عظامه بلى قادرين على أن نسوي بنانه 2*4 
# وقالوا لجلودهم لم شهدتم علينا قالوا أنطقئا الله الذي أنطق كل شيء9# , 
«كلما نضجت جلودهم بدلناهم جلوداً غیرها)4)» 
«يوم تشقق الأرض عنهم سراعاً ذلك حشر علينا يسير4*» 
«أفلا يعلم إذا بعثر ما في القبور ي( . 


. ۲١ في (ب) بزيادة لفظ (كاملة) . (1) سورة فصلت آية رقم‎ )١( 
. ه١ سورة يس أية رقم ۰۷۸ ۷۹. (۷) سورة النساء آية رقم‎ )۲( 
. ٤۲ سورة يس اية رقم ١ه. (۸) سورة الذاريات آية رقم‎ )۳( 
۰۹ سورة العاديات آية رقم‎ )4( . ۵١ سورة الإسراء آية رقم‎ )٤( 
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إلى غير ذلك من الآيات» وفي الأحاديث ايضاً كثيرة. وبالجملة فإثبات الحشر 
من ضروريات الدين. وإنكاره كفر بيقين. 
فإن قيل: الآيات المشعرة بالمعاد الجسماني ليست أكثر وأظهر من الآيات 
المشعرة بالتشبيه والجبر والقدرء ونحو ذلك وقد وجب تأويلها.قطعاً. فلنصرف 
هذه ايضاً إلى بيان المعاد الروحاني» وأحوال سعادة النفوس وشقاوتها بعد مفارقة 
الأبدان على وجه يفهمه العوام» فإن الأنبياء مبعوثون إلى كافة الخلائق لإرشادهم 
إلى سبيل الحق» وتكميل نفوسهم بحسب القوة النظرية والعملية» وتبقية النظام 
المفضي إلى صلاح الكل »وذلك بالترغيب والترهيب بالوعد والوعيد والبشارة بما 
يعتقدونه لذة وكمالاًء والإنذار عا يعتقدونه ألما ونقصاناء وأكثرهم عوام تقصر 
عقولهم عن فهم الكمالات الحقيقية واللذات العقلية» وتقتصر على ما لقوه من 
اللذات والآلام الحسية» وعرفوه من الكمالات والنقصانات|البدنية» فوجب أن 
تخاطبهم الأنبياء بما هو مثال للمعاد الحقيقي ترغيباً وترهيباً للعوام» وتتمياً لأمر 
النظام» وهذا ما قال أبو نصر”“الفارابي أن الكلام مثل وخيالات للفلسفة. 
قلنا: إنما يجب التأويل عند تعذر الظاهر. ولا تعذر ههناء سيما على القول 
بكون البدن المعاد مثل الأول» لاعينه» وما ذكرتم من حمل كلام الأنبياء ونصوص 
الكتاب على الإشارة إلى مثال معاد النفس » والرعاية لمصلحة العامة يُسبة للأنبياء 
إلى الكذب فيما يتعلق بالتبليغ » والقصد إلى تضليل أكثر الخلائق »والتعصب طول 
العمر لترويج الباطل وإخفاء الحق. لأنهم لا يفهمون إلا هذه الظواهر التي لا 
حقيقة لها عندكم . نعم علو قيل : إن هذه الظواهر مع إرادتها من الكلام وثبوتها في 
نفس الأمر مثل للمعاد الروحاني واللذات والآلام العقلية» وكذا أكثر ظواهر القران 
على ما يذكره المحققون من علماء الاسلام؛ لكان حقاً لا ريب فيه ولا اعتداد بمن 


قال: احتج المنكرون بوجوه: الأول 


(1) سبق الترجمة له فى هذا الجزء في كلمة وافية فليرجع إليها 
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(الأول انه مبني على إعادة المعدوم للقطع بفناء المزاج والحياة والتأليف 
والطيئات» وقد ثبت استحالتهاء ورد بمنع المقدمتين. 
الثاني لو أكل إنسان إنساناًفالأجزاء.المأكولة إما أن تعاد في بدن الآكل؛ فلا 
يكو ن المأكو ل بعينه معاداً أو بالعكس. على أن لاأولوية, ولا سبيل إلى جعلها جزءاً 
من كل منهماء وأنه يلزم في أكل الكافر المؤمن تنعيم الأجزاء العاصية, وتعذيب 
المطيعة, ورد بأن المعاد هي الأجزاء الأصلية. فلا محذور. ولعل الله يحفظها من أن 
تصير جزءاً أصلياً لبدن آخر . بل عند المعتزلة يجب ذلك ليصل الجزاء إلى 
فإن قيل: مثل من يحبي العظام وهي رميم. أئذا متنا وكشا تراباً يشعر بأن 
المتنازع إعادة الأجزاء بأسرها. قلنا: لأنه ورد إزالة لاستبعادهم إحياء الرميم 
والتراب» والوارد لاثبات نفس الاعادة ايضاً كثير مثل : 
«ؤوهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده ٠(4‏ 
« فسيقولون من يعيدنا قل الذي فطركم أول مرة#4 9 . 
الثالث ‏ أن الاإعادة لا لغرض عبث» ولغرض عائد إلى الله تعالى نقص. وإلى 
العبد إما إيصال ألم وهو سفه. أو لذة. ولالذة في الوجود. سيما في عالم الحس 
إذ هي خلاص عن ألم والإيلام ليعقبه الخلاص غير لائق بالحكمة. بمنع لزوم 
الغرضء ومنع انحصاره فيا ذكر. إذ ريما يكون إيصال الجزاء إلى المستحق 
غرضاً ومنع کون اللذة الأخروية دفع الألم). 
إن المعاد الجسماني موقوف على إعادة المعدوم» وقد بان إستحالتها وجه 
التوقف إما على تقدير كونها إيجاداً بعد الفناء فظاهر. وأما على تقدير كونها جمعاً 
وإحياء بعد التفرق والموت فللقطع بفناء التأليف والمزاج والحياة» وكثير من 
الأغراض واهيئات . 


. ۲۷ سورة الروم آية رقم‎ )١( 
. ه١ سورة الإسراء آية رقم‎ )۲( 


٤ 


والجواب ‏ منع امتناع الإعادة. وقد تكلمنا على أدلته, ولوسلم , فالمراد إعادة 
الأجزاء إلى ما كانت عليه من التأليف والحياة» ونحو ذلك . ولا يضرنا كون المعاد 
مثل المبدأء لاعينه. 

الثاني - لو أكل إنسان إنسانء وصار غذاء له جزءاً من بدنه» فالأجزاء المأكولة 
إما أن تعاد في بدن الآكل» أو في بدن المأكول. وأياً ما كان لا يكون أحدهما بعينه 
معاداً ا على أنه لا أولوية لجعلها جزءاً من بدن أحدهما دون الآخر»-ولا 
سبيل لجعلها جزءاً من كل منهماء وايضاً إذا كان الكل كافراً والمأكول مؤمناً يلزم 
تنعيم الأجزاء 'لعاصية » أو تعذيب الأجزاء المطيعة. 

والجواب - أنا نعني بالحشر إعادة الأجزاء الأصلية الباقية من أول العمر إلى 
آخره. لا الحاصلة بالتغذية, فا معاد من كل من الآكل والمأكول الأجزاء الأصلية 
الحاصلة في أول الفطرة من غير لزوم فساد. 

فإن قيل: يجوز أن يصير تلك الأجزاء الغذائية الأصلية في المأكول الفضل في 
الآكل: نطفة وأجزاء أصلية لبدن آخرء ويعود المحذور. 

قلنا: الفساد إنما هوفي وقوع ذلك. لا في إمكانه فلعل الله تعالى يحفظها من 
أن تصير جزءاً لبدن آخرء فضلاً عن أن تصير جز ءا أصلياً ؤقد ادعي المعتزلة أنه 
يجب على الحكيم حفظها عن ذلك ليتمكن من إيصال الجزاء إل ىاستحقه »ونحن 
نقول: لعله يحفظها عن التفرق» فلا يحتاج إلى إعادة الجمع والتأليف» بل إنما 
يعاد إلى الجياة والصور والهيئات. 

فإن قيل: الآيات الواردة في باب الحشر من مثل : 
من يحبي العظام وهي رميم4”) 
«أئذا متنا وکنا ترابً4 07 
لإذا مزقتم كل مزق إنكم لفي خلق جديد4؟. 
(1) سبق الحديث عنها في كلمة ضافية في الجزء الأول من هذا الكتاب. _ 

(1) سورة الواقعة أية رقم ٤۷‏ . 


(۲) سورة يس آية رقم ۷۸. )٤(‏ سورة سب آية رقم /. 


40 


تشعر بأن الاصلية» وغير الأصلية» ومتنازع المخق والمبطل» ومتوارد الإثبات 
والنفي هي إعادة الأجزاء بأسرها إلى الحياةء لا الأصلية وحدهاء ولا إعادة المعدوم 
قلا“ ومن الآيات ما هو مسوق لنفس الإعادة مثل : 
+ وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده ي“ 
« فسيقولون من يعيدنا قل الذي فطركم أول مرة4”" 
وكأن المنكرين استبعدوا إحياء ما كانوا يشاهدون من الرميم والتراب» فأزيل 
استبعادهم بتذكير ابتداء الفطرة والتنبيه على كمال العلم والقدرة. 
وأما حديث إعادة المعدوم. والأجزاء الأصلية فلعله لم يخطر ببالهم . 
الثالث ‏ أن الإعادة لا لغرض عبث لا يليق بالحكيم . ولغرضعائد إلى الله تعالى 
نقص يجب تنزيهه عنه» ولغرض عائد إلى العباد ايضاً باطل » لأنه إما إيصال ألم» 
وهو لا يليق بالحكيم ‏ وإما إيصال لذة» ولا لذة في الوجود» سيما في عالم 
اجس . فكل ما يتخيل لذة فإنما هو خلاص عن الألمء ولا ألم في العدم أو 
الموت. ليكون الخلاص عنه لذة مقصودة بالإعادة »بل إنما يتصور ذلك بأن يوصل 
إليه ألا ثم يخلصه عنه» فتكون الاعادة لإيصال ألم يعقبه حلاص "وهو غير لائق 
بالحكمة( , 
والجواب -منع لزوم الغرض» وقبح الخلو عنه في فعل الله تعالى. ثم منع 
انحصار الغرض في إيصال اللذة وال إذ يجوز أن يكون نفس إيصال الحزاء 
إلى من يستحقه غرضاًء ثم منع كون اللذة دفعاً للألم» وخلاصاً عنه. كيف 
واللذة والأم من الوجدانيات الي ل يشك العاقل في تحققهاء وقد سبق تحقيق 
(1) سورة الروم آية رقم ۲۷. - 
)۲( سورة الإسراء آية رقم اه 
(۳) في (ب) بزيادة (خلاص العبد) . 


(4) في (ب) الحكيم بدلاً من (الحكمة) . 
(©؛ في (ب) بزيادة لفظ رفقط . 
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ذلك ثم منع كون اللذات الأخروية من جنس الدنيوية بحسب الحقيقة 
ليلزم كونها دفعاً للألم وخلاصاً عنه . 

قال: تنبيه 

( (تنبيه) بعد إثبات تجرد النفس وبقائها بعد خراب البدن لا يفتقر إثبات 
المعاد الروحاني إلى زيادة بيان, لأنه عبارة إما عن عودها إلى ما كانت عليه من 
التجرد المحضص”". أوالتبرؤمنظلمات التعلق ملتذة او متألمة. بما اكتسبت" وإما 
عن تعلقها بالبدن المحشور الذي ليس بمعقول ولا منقولء إما أن تتعلق به نفس 
أخرى, وتبقى نفسها معطلة أو متعلقة ببدن آخر). 


القائلون بالمعاد الروحاني فقطء أو به وبالجسماني جميعاً هم الذين يقولون 
بأن النفوس الناطقة مجردة باقية لا تفنى بخراب البدن لما سيق من الدلائل» ويشهد 
بذلك نصوص من الكتاب والسنة ء فلا حاجة للأولين إلى زيادة بيان في إثبات 
المعاد, لأنه عبارة عن عود النفس إلى ما كانت عليه من التجرد أو التبرؤ من ظلمات 
التعلق وبقائها ملتذة بالكمال. أو متألمة بالنقصان» ولا للآخرين بعد إثبات حشر 
الأجسادء لأن القول بإحياء البدن مع تعلق نفس أخرى به تدبر أمره وبقاء نفسه 
معطلة» أو متعلقة ببدن آخر غير مقبول عند العقل» ولا منقول من أحد. كيف 
ونفسها مناسبة لذلك المزاجء آلفة به» لم تفارقه إلا لانتفاء قابليته لتصرفاتها. 
فحين عادت القابلية » عاد التعلق لا حالة. وقد يقال إن قوله تعالى: فلا تعلم 
نفس ما أخفي لهسم من قرة أعين *(*) #للذين أحسنوا الحسنسى وزیاد ةي( 
« ورضوان من الله أكبر)04© 
إشارة إلى المعاد الروحاني» وكذا الأحاديث الواردة في حال أرواح المؤمنين» 


. في (ب) بزيادة (في هذا الكتاب)‎ )١( 
سقطمن (ب) لفظ (المحض).‎ )۲( 
. في (ب) بزيادة لفظ (النفس)‎ )۳( 
. 1١ سورة السجدة اية رقم‎ )4( 

(9) سورة يونس آية رقم 75 . 

(") سورة التوبة اية رقم اا 


۹۷ 


وخصوصاً الصديقين والشهداء والصالحين › وأنها في حواصل طيور خضر في 
قناديل من نور معلقة تحت العرش» وإن كانت ظواهرها مشعرة بأن الأرواح من 
قبيل الأجسام على ما قال إمام الحرمين أن الأظهر عندنا أن الأرواح أجسام لطيفة 
مشابكة للأجسام المحسوسة. أجرى الله تعالى العادة باستمرار حياة الأجساد ما 
استمرت مشابكتها بها . فإذا فارقهاء يعقب الموت الحياة في إستمرار العادة» ثم 
الروح يعرج به» ويرفع في حواصل طيور حضر في الجنة» ويهبطبه إلى سجين من 
الكفرة كما وردت فيه الآثار» والحياة عرض يححبى به الجوهر. والروح يحيا بالحياة 
ايضاً إن قامت به الحياة» فهذا قولنا في الروح» كذا في الارشاد. 
قال: المبحث الثالك - 
(المبحث الثالث اختلف القائلون بصحة فناء الجسم في أنه بإعدام معدم أو 
بحدوث ضد. أو بانتفاء شرط. 
أما الأول فقال القاضي وبعض المعتزلة هو بإعدام الله تعالى بلا واسطة. 
وقال أبو الهذيل("©: بأمر إفن كالوجود بأمر كن . 
وأما الثاني فقال ابن الأخشيد” : يخلق الله تعالى الفناء في جهة معيئة. فتفنى 
الجواهر بأسرها. وقال ابن شبيب2 : يخلق الله في كل جوهر فناء فيقتضي فناءه 
في الزمان الثاني . وقال أبو علي : يخلق بعدد كل جوهر فناء. لا في محل . وقال أبو 
هاشم“ : بل فناء واحداً. 
وأما الثالث - فقال بشر). ذلك الشرط بقاء يخلقه اله لا في محل . وقال أكثر 


(1) هو محمد بن الهزيل بن عبد الله بن مكحول العبدي مولى عبد القيس أبو الهذيل العلاف» من أثمة 
المعتزلة» ولد في البصرة عام ٠۳١‏ ه واشتهر بعلم الكلام قال: المأمون: أطل أبو الهذيل على 
الكلام كإطلال الغمام على الأنام له مقالات في الاعتزال. ومجالس ومناظرات وكان حسن الجدل 
قوي الحجق سريع الخاطر توفي عام o‏ 

(۲) سبق الترجمه له في الجزء الثاني . 

(1) سبق الترجمة له في الجزء الثالث. 

(6) سبق الترجمة له في الجزء الأول. 

(©) سبق الترجمة له في الجزء الأول. 


۹۸ 


أصحابنا بقاء قائم بالجسم يخلق الله فيه حالاً فحالاً. وقال إمام الحرمير. 
الأعراض التي تحت اتصاف الجسم بها . وقال القاضي في أحد قوليه: الأكوان 
التي يخلقها فيه حالاً حال . وقال: النظام''2 خلقه لأنه ليس بباق. بل يخلق حالاً 
فحالا . ) 

قد سبقت في مباحث الجسم إشارة إلى أن الأجسام باقية» غير متزايلة على ما 
يراه النظامء وقابلة للفناءء غير دائمة للبقاء على ما يراه الفلاسفة قولاً بأنها أزلية 
أبديه . والحاحظ")» وجمع من الكرامية" قولاً بأنها أبدية» غير أزلية. وتوقف 
أصحاب أبي الحسين في صحة الفناء» واختلف القائلون بها في أن الفناء بإعدام 
معدم أو بحدوث ضدء أو بانتفاء شرط. 


واسطة › فيصير معدوماً كما أوجده كذلك» قفضار موجودا: وذهب أبو الهذيل إلى 

أنه تعالى يقول له : «إفنَ» فیفنی» کا قال له: «إكن» فکان. 
وأما الثانى - فذهب جمهور المعتزلة إلى أن فناء الجوهر بحدوث ضد له هو 

الفناءء ثم اختلفوا فذهب ابن الأخشيد إلى أن الفناءء وإن لم يكن متحيزاًء لكنه 

يكون حاصلاً فى جهة معينة . فإذاأحدثه الله تعالى فيهاء عدمت الجواهر بأسرها. 

يقتضي عدم الجوهر في الزمان الثاني. وذهب أبوعلي؟» وأتباعه إلى أنه يخلق 
بعدد كل جوهر فناء لا في محل» فتفنى الجواهر. 

)١(‏ سبق الترجمة له في هذا الجزء. 

(۲) هو عمرو بن بحر بن حبوب أبوعثمان الشهير بالجاحظ كبير أئمة الأدب» ورئيس الفرقة الجاحظية من 
المعتزلة ولد عام ٠١۳‏ في البصرة» ومات والكتاب على صدره قتلته مجلدات من الكتب على رأسه 
عام ۲٣۵‏ ه له تصانيف كثيرة منها كتاب الحيوانء والبيان والتبيين» والبخلاء والمحاسن 
والأضداد والتبصر بالتجارة» ومجموع رسائل اشتمل على أربع وهي » المعاد والمعاش» وكتمان 
السر وحفطاللسان» والجد والهزل» والحسد والعداوة وغير ذلك كثير. راجع إرشاد الأريب ٥٦:٦‏ - 
٠‏ والوفيات ١‏ : ۳۸۸. 

(۳) سبق الكلام عنها في كلمة وافية. 

(4) سبق الترجمة له في الجزء الثاني من هذا الكتاب. 


۹۹ 


وقال أبو هاشم وأشياعه: يخلق فتاء واحد, لا في محل» فتفنى به الجواهر 
بأسرها. 
وأما الثالث ‏ وهو أن فناء الجوهر بانقطاع شرط وجوده. فزعم بشر أن ذلك 
الشرط بقاء يخلقه الله تعالى, لا في محل فإذا لم يوجد عدم الجوهر. وذهب 
الأكثرون من أصحابنا والكعبي”“ من المعتزلة إلى أنه بقاء قائم بهء يخلقه الله 
تعالى حالاً فحالاً. فإذا لم يخلقه الله تعالى فيه» انتفى الجوهر. 
وقال إمام الحرمين بأنها الأعراض التي يجب اتصاف الجسم بها. فإذا لم 
يخلقها الله فيه فني . وقال القاضي في أحد قوليه: هو الأكوان التي يخلقها الله تعالى 
في الجسم حالاً فحالاً. فمتى لم يخلقها فيهانعدم . 
وقال النظام إنه ليس بباق» بل يخلق حالاً فحالاً فمتى لم يخلق فتي . 
وأكثر هذه الأقاويل من قبيل الأباطيل» سيما القول: بكون الفناء أمراً محققاً 
في الخارج. وضداً للبقاء» قائ بنفسه» أو بالجوهرءوكون البقاء موجوداً إل في 
محل. ولعل وجه البطلان غني عن البيان. 
قال : المبحث الرابع - 


(واختلفوا في أن الحشر إيجاد بعد الفناءء أو جمع التفرق» والحق التوقف. 
احتج الأولون بوجوه : 

الأول الإجماع قبل ظهور المخالفين» ورد بالمنع . 

الثاني قوله تعالى : #هو الأول والآخر»”2"). 


ولا ينصور إلا بانعدام المخلوقات, وليس بعد القيمة وفاقاً فيكون قبلها. 


)١(‏ هو عبد الله بن أحمد بن محمود الكعبي من بني كعب البلخي الخراساني أبو القاسم» أحد أئمة 
المعتزلة» كان رأس طائفة منهم تسمى الكعبية, وله آراء ومقالات في الكلام انفرد بها وهو من أهل 
بلخ أقام ببغداد مدة طويلة وتوفي بها عام ۳۹۹ ه له كتب منها التفسيرء وتأييد مقالة أبي الهذيل 
وقبول الأخبارء ومقالات الإسلاميين. وباب ذكر المعتزلة» وأدب الجدل» وتحفة الوزراء وغير ذلك, 
كثير راجع تاريخ بغداد 4: ۰۳۸٤‏ والمقريزي ۲: ۳٤۸‏ ووفيات الأعيان ۱: ۲٠۲‏ . 

(1) سورة الحديد آية رقم . 


e 


وأجيب بأن المعنى هو المبدأ أو الغاية, أو هو الآلة لا غير أو هو الباقي بعد 
موت الأحياء. أو هو الأول خلقاً. والآخر رزقاً. 
الثالث ‏ قوله تعالى : كل شيء هالك إلا وجهه 74 . 
وليس المراد الخروج عن الانتفاع, لأن منفعة الدلالة على الصانع باقية بعد 
التفرق. 
وأجيب بأن الامكان هلاك في نفسه. وكذا الخروج عن الانتفاع الذي خلق 
الرابع - قوله تعالى: وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده22#4 ڑکا بدأنا أول 
خلق نعيده )چ 
والبدء من العدم, فكذا العود. 
وأجيب بأن بدء الخلق قد لا يكون عن عدم قال اأ تعالى: ل وبدأخلق 
الإنسان من طين »0 . 
الخامس ‏ قوله تعالى : کل من عليها فان#4©©. 
وأجيب بأن الفناء قد يكون بالخروج عن الانتفاع المقصود مثل: فني الزاد 
والطعام, وأفناهم الحرب .) 
يعني أن القائلين بصحة الفناءء وبحقية حشر الأجساد اختلفوا في أن ذلك 
بإيجاد بعد الفناء. أو بالجمع بعد تفرق الأجزاء , والحق التوقف» وهو اختيار إمام 
الحرمين › حيث قال: يجوز عقلا أن تعدم الجواهر, ثم تعاد. وأن تبقى وتزول 
أعراضها المعهودة ثم تعاد بنيتها. ولم يدل قاطع سمعي على تعيين أحدها. فلا 
ولا نحيل أن يعدم منها شيء. ثم يعاد) والله أعلم . احتج الأولون بوجوه : . 
)١(‏ سورة القصص أية رقم ۸۸. (4) سورة السجدة آية رقم ۷. 
(۲) سورة الروع اية رقم ۲۷: (8) سورة الرحمن آية رقم ٠١‏ . 


(۳) سورة الأنبياء آية رقم 5 ١١‏ . 


۱١۱ 


الأول الإجماع على ذلك قبل ظهور المخالفين » كبعض المتأخرين من 
المعتزلة» وأهل السنة. ورد بالمنع» كيف وقد أطبقت معتزلة بغداد على خلافه. 
نعم » كان الصحابة مجمعين على بقاء الحق وفناء الخلقء بمعنى هلاك الأشياءء 
وموت الأحياء» وتفرق الأجزاءء لا بمعنى انعدام الجواهربالكلية ء لأن الظاهر أنهم 
لم يكونوا يخوضون في هذه التدقيقات . 
الثاني قوله تعالى : « هو الأول والآخر ي 
أي في الوجود. ولا يتصور ذلك إلا بانعدام ما سواه. وليس بعد القيامة 
وفاقاً. فيكون قبلها. 
وأجيب بأنه يجوز أن يكون المعنى هو مبدأ كل موجود وغاية كل مقصود, أو 
هو المتوحد في الألوهية أو صفات الكمال» كما إذا قيل لك: أهذا أول من زارك أو 
أخرهم؟ فتقول: هو الأول والآخر» وتريد أنه لا زائر سواه. أو هو الأول والآخر 
بالنسبة إلى كل حي . بمعنى أنه يبقى بعد موت جميع الأحياء. أو هو الأول خلقاً 
والآخر رزقاًكما قال: «خلقكم ثم رزقكم04) 
وبالجملة فليس المراد أنه آخر كل شيء بحسب الزمان للاتفاق على أبدية 
الجنة رمن فيها. 
الشالث - قوله تعالى: «#كل شيء هالك إلا وجهه 74" فإن المراد به الانعدام» 
لا الخروج عن كونه منتفعاً به. لأن الشيء بعد التفرق يبقى دليلاً على الصانعء 
وذلك من أعظم المنافع . 
وأجيب بأن المعنى أنه هالك في حد ذاته لكونه ممكناً لا يستحق الوجود إلا 
بالنظر إلى العلة. أو المراد بالهلاك الموت» أو الخروج عن الانتفاع المقصود به 
اللائق بحاله . كما يقال: هلك الطعام إذالم يبق صالحاً للآكل» وإن صلح لمنفعة 


. سورة الحديد آية رقم‎ )١( 
. 4١ سورة الروم آية رقم‎ )5( 
. ۸۸ سورة القصص أية رقم‎ )6( 


أخرى . ومعلوم أن ليس مقصود الباري تعالى من كل جوهر الدلالة عليهء وإن 
صلح لذلك . كما أن من كتب كتاباً ليس مقصوده بكل كلمة الدلالة على الكاتب . أو 
المراد الموت كما في قوله تعالى: إن امرؤ هلك 04 
وقيل: معناه كل عمل لم يقصد به وجه الله تعالى» فهو هالك» أى غير مثاب 
عليه . 
الرابع - قوله تعالى: «وهو الذي يبدأ الخلق ثم يعيده2<4 «كا بدأنا أول 
خلق نعيده74" كما بدأكم تعودون974). 
والبدء من العدم» فكذا العود, وايضاً إعادة الخلق بعد إبدائه لا تتصور بدون 
وأجيب بأنا لا نسلم أن المراد بإبداء الخلق الايجاد والإخراج عن العدم» بل 
الجمع والتركيب على ما يشعر به قوله: ط« وبدأ خلق الانسان من طين4(“ 
ولهذا يوصف بكونه مرئياً مشاهداً كقوله: أو لم یروا كيف یبدا الله 
الخلق 4< ظفل سيروا في الأرض فانظر وا كيف بدأ الخلق 4 
وأما القول بأن الخلق حقيقة في التركيب تمسكاً بمثل قوله تعالى : ف خلقكم 
من تراب 804 أي ركبكم . «ويخلقون إفكاً4 0" 
ای يركبونه» فلا يكون حقيقة في الايجاد دفعاً للاشتراك» فضعيف جد لإطباق 
أهل اللغة على أنه إحداث وإيجاد» مع تقدیر سواء كان عن مادة كما في خلقكم من 
تراب أو بدونه» كما في خلق الله العالم . 


الخامس - قوله تعالی: ف( كل من عليها فان ي ٠‏ 


. 14 سورة العنكبوت آية رقم‎ )1( . ١1/5 سورة النساء آية رقم‎ )١( 
. ٠١ سورة الروم آية رقم ۲۷ . (۷) سورة العنكبوت آية رقم‎ )۲( 
. 1۷ سورة غافر أية رقم‎ )۸( . ٠١١ سورة الأنبياء آية رقم‎ )۴( 
. ١١ سورة الأعراف آية رقم 74 . (9) سورة العنكبوت اية رقم‎ )٤( 
. 75 سورة الرحمن أية رقم‎ )١( .۷ (ه) سورة السجدة آية رقم‎ 


1۳ 


وأجيب بالمنع , بل هوخروج الشيء عن الصفة التي ينتفع به عندهاكما يقال: 
فني زاد القوم وفني الطعام والشراب ولهذا يستعمل في الموت مثل : أفناهم الحرب . 
وقبل معنى الآية كل من على وجه الأرض من الأحياء فهو ميت. 

قال الإمام الرازي”": ولو سلم كون الهلاك والفناء بمعنى العدم» فلا بد في 
الآيتين من تأويل» إذ لوحملتا على ظاهرهماء لزم كون الكل هالكا فانيا في 
الحالء وليس كذلك . .ولیس التأويل بكونه آيلا | إلى العدم على ما ذكرتم أولى من 
التأؤيل بكونه قابلاً له وهذا منه إشارة إلى ما اتفق عليه أثمة العربية من كون اسم 
الفاعل ونحوه مجازاً في الاستقبال» وأنه لا بد من الاتصاف بالمعنى المشتق منه. 
وإنما الخلاف في أنه هل يشترط بقاء ذلك المعنى؟ وقد توهم صاحب التلخيص أنه 
كالمضارع مشترك بين الحال والاستقبال.فاعترض بأن حمله على الاستقبال ليس 
تأويلا وصرفا عن الظاهر. 

قال: احتج الآخرون. 
(احتج الآخرون بوجوه: 
الأول أن المعاد بعد العدم ليس هو المبتدأ بعيئه. فلا يكون الجزاء واصلل : 


الثاني وهو المعتزلة, أنه لا يتصور في الإعدام غرض, إذ لا منفعة فيه لأحد. 
ولا يصلح جزاء الفعل. 

وأجيب بأن من الغرض اللطف للمكلف. وإظهار العظمة والاستغناء. 
والتفرد بالدوام والبقاء . 

الثالث ‏ الآيات المشعرة بأن النشور بالاحياء بعد المموت. والجمع بعد 
التضرق: ف« أرني كيف تحبي الموق74 انى ب يحبي هذه الله بعد موتا 
+ وكذلك النشور4”*»« وكذلك نخرجون2:4 إلى غير ذك. 
(1) سبق الترجمة له في كلمة وافية في هذا الجزء. (1) سورة فاطر آية رقم 6. 
(۲) سورة البقرة آية رقم ٠٠١‏ . () سورة الروم آية رقم ٠١‏ . 
(۳) سورة البقرة أية رقم ٠٠۹‏ . 


1۰4 


والجواب ‏ ان غايتها عدم الدلالة على الاعدام لكونها مسوقة لبيان الإحياء 
والجمع . ثم هي معارضة بآيات تشعر بالفناء كما سبق) . 
وهم القائلون بأن حشر الأجساد إنما هو بالجمع بعد التفريق» لا بالايجاد بعد 
لانعدام بوجوه : 
الأول أنه لو عدمت الأجساد لما كان الجزاء واصلاً | إلى مستحقه. واللازم 
باطل سمعاً عندنا بالنصوص الواردة في أن الله تعالى لا يضيع أجر من أحسن عملا. 
وعقلاً عند المعتزلة لما سبق من وجود ثواب المطيع » وعقاب العاصي» بيان اللزوم 
أن المعاد لا يكون هو المبداً بل مثلهء لامتناع إعادة المعدوم بعينه. 
ورد بالمنع, وقد مر بیان ضعف أدلته, ولو سلم فلا يقوم على من يقول ببقاء 
الروح والأجزاء الأصلية وإعدام البواقي» ثم إيجادها إن إن لم يكن الثاني هو الأول 
بعينه » بل مغایراله في صصفة ا آخر العمدة“ 
على صفته؟ أما على تقدير الفناء بالكلية"“ فظاهرء وأما على تقدير بقاء الروح 
والأجزاء الأصلية فلانعدام التركيب والهيكات والصفات التي مها تماير 
المثلينء سيا على قول من يجعل الروح” أيضاً من قبيل الأجسام. واللازم 
المستحق . لا يقال: لعل الله تعالى حفظ الروح والأجزاء الأصلية 
عن التفرق والانحلال. بل الحكمة يقتضي ذلك ليعلم وصول الحق إلى 
المستحق, لأنا نقول: المقصود إبطال رأي من يقول بفناء الأجساد بجميع الأجزاء. 
بل أجسام العالم بأسرهاء ثم الاإيجادء وقد حصل »ولو سلم » فقدعلمت أن العمدة 
في الحشر هو الأجزاء الأصلية لا الفضليةء وقد سلمتم أنها لا تفرق» فضلا عن 
(1) في (ب) الأصل بدلا من (العمدةم. 22 () سقطمن (ب) لفظ (بالكلية) . 
(*) الروح الإنساني: هو اللطيفة العالمة المدركة من الإنسان الراكبة على الروح الحيواني نازل من عالم 
الأمر تعجز العقول عن إدراك كنهه. وتلك الروح قد تكون مجردةء وقد تكون منطبقة في البدن قال 
تعالى: «ويسألونك عن الروح قل الروح من أمر ربي». 


ل 


الانعدام بالكلية» بل الجواب أن المعلوم بالأدلة هو أن الله يوصل الجزاء إلى 
المستحق ولا دلالة على أنا نعلم ذلك بالإيصال البتة وكفى بالله عليماً . ولو 
سلم ؛ فلعل الله يخلق علماً ضرورياًء اورطريقاً جلا حرفا أو كلياً. 


الثاني - وهو للمعتزلة أن فعل الحكيم لا بد أن يكون لغرض لامتناع العبث 
الوجود. بلا لحياة . وليمس ايضاً جزاء المستحق كالعذاب والسؤال والحساب» ونحو 
ذلك وهذا ظاهر. ورد بمنع انحصار الغرض في المنفعة والجزاء» فلعل لله تعالى 
في ذلك حكماً ومصالح لا يعلمها غيره. على أن في الاخبار بالاعدام لطفاً 
للمكلفين › وإظهارا لغاية العظمة والاستغناءء والتفرد بالدوام والبقاءء ثم الأعدام 
تحقيق لذلك وتصديق» وقد يورد الوجهان على طريق تفريق الأجزاءء أما الثاني 
فظاهرء وأما الأول فلانعدام التأليف والحيئات التي بها التمايز. فإما أن تمتنع الإعادةء 
أو يلتبس المعاد بالمثل . ويجاب بأنه يجوز أن لا تنعدم الصفات التي بها التمايز 
كاختصاص الجواهر بما لها من الجهات مثلاًء ولو سلم فالمستحق هو تلك 
الجواهر الموصوفة الباقيةع لا مجموع الجواهر والصفات والتعينات» كما إذا 
الأعضاءء وعن الثاني بأن في التفريق منفعة الاعتبار» وإمكان اللذة والألم على 
طريق الجزاء . 


الثالث ‏ النتصوص الدالة على كون النشور بالاحياء بعد الموت. والجمع بعد 

ات وبعد العدم .كقوله تعالى : #8 وإذقال إبراهيم رب أرني كيف 

تحبي الموتى 4" الآية وكقوله: هط أو كالذي مر على قرية4) إلى قوله: إثم 
نكسوها لحماً4. 


. 7١١ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
. ٠٠٠١ سورة البقرة آية رقم‎ )۲( 
. ٠٠۹ سورة البقرة آية رقم‎ )۳( 


وكقوله: « كذلك النشور»() « ركذلك تخرجون) «وكما بدأكم 


تعودون 29294 . 
بعدما ذكر بدء الخلق من طين على وجه یری ويشاهد مثل : أو لم یروا كيف 
يبدا الله الخلق 4©», 


قل سيروا في الأرض فانظروا كيف بدأ الخلق 4 

وكقوله: يوم يكون الناس كالفراش المبشوث وتكون الجبال كالعهن 
المنفوش ي“ 

إلى غير ذلك من الآيات المشعرة بالتفريق دون الإعدام 5 

والجواب - أنها لا تنفي الاعدام» وإن لم تدل عليه . وإنما سيقت بياناً لكيفية 
الاحياء بعد الموث. والجمع بعد التفريق» لأن السؤال وفع عن ذلك ولأنه أظهر 


في بادىء النظرء والشواهد عليه أكثرء ثم هي معارضة بما سبق من الآيات المشعرة 
بالإعدام والفناء . 


قال: المبحث الخامس - 

(المبحث الخامس - الجنة والنار مخلوقتان الآن خلافاً لبعض المعتزلة لنا 
قصة آدم وحواء. والنصوص الشاهدة بذلك مثل : إأعدت للمتقين 74" « أعدت 
للكافرين 4“ « وأزلفت الجنة للمتقين) «إوبرزت الجحيم للغاوين 4“ 

وحملها على المجاز عدول عن الظاهر بلا دليل . 

احتج المنكرون بوجوه: الأول أن خلقهما قبل يوم الجزاء عبث. وضعفه 


ظاهر. 

. ١ » 4 سورة فاطر آية رقم 4. (5) سورة القارعة آية رقم‎ )١( 
. 198 سورة الروم آية رقم 19 . (۷) سورة آل عمران آية رقم‎ )۲( 
. 74 سورة الأعراف آية رقم ۲۹ . (۸) سورة البقرة آية رقم‎ )۳( 

,11:4٠ سو رة العدكبوت آية رقم 19 . (9) سورة الشعراء آية رقم‎ )٤( 


(5) سو رة العدكبوت آية رقم 7١‏ . 


1¥ 


الثاني لو خلقتا لهلكتا. لقوله تعالى : « كل شيء هالك إلا وجهه4”' وهو 
باطل بالتص والاإجماع . 


قلنا: يخصان من عموم الآية. أو يحمل الهلاك على غير الفناء أو تفنيان 
لحظة, وهو لا ينافي الدوام عرفاً. 


الثالث . لو وجدتا فإما في هذا العالم. ولا يتصور في أفلاكه لامتناع الخرق 
والصعود والهبوط ولا في عناصرهء لأنها لا تسع جنة عرضها كعرض السماء. ولأن 
عود الروح إلى البدن في عالم العناصرتناسخ . وإمافي عالم آخر. وهو باطل لأنه 
لافتقاره إلى تحدد الجهات يكون كرياًء فيكون بين العالمين خلاءء ولأنه يشتمل 
على عناصر وأحياز طبيعية لهاء فيكو ن لعنصر واحد حيزان طبيعيان, ويلزم ميله 
إليه وعنه . قلنا: أكثر المقدمات فلسفية, مع أنه لا يمتنع كون العالمين في محيظ 
بهما بمنزلة تدويرين في فلك, ولا كون العناصر مختلفة الطبائع. ولا كون تحيزها 
في أحد العالمين حيز طبيعي . والتناسخ تعلق النفس في هذا العالم بدن آخر. ) 


جمهور المسلمين على أن الجنة والنار مخلوقتان الآنء خلافاً لأبي هاشم 
والقاضي عبد الجبار"» ومن يجري مجراهما من المعتزلة »حيث زعموا أنهما إنما 


الأول - قصة آدم وحواء. وإسكانهما الجنة. ثم إخراجهما عنها بأكل الشجرةء 
وكونهما يخصفان عليهما من ورق الجنة على ما نطق به الكتاب والسنة» وانعقد 
عليه الإجماع قبل ظهور المخالفين» وحملهما على بستان من پسانین الدنيا يجري 


.84 سورة القصص أية رقم‎ )١( 

(۲) هو عبد الجبارين أحمد بن عبد الجبار الههمذاني أبو الحسين قاض أصولي كان شيخ المعتزلة في عصره» 
وهم يلقبونه قاضي القضاة ولي القضاء بالري ومات بهاعام ٤٠١‏ هله تصانيف كثيرةمنهاتنزيه القرآنعن 
المطاعن, وشرح الأصول الخمسة» موالمغني في أبواب التوحيد والعدل. وغير ذلك كثير. 


1٩۸ 


النار» فثبوتها ثبوتها. 
الثاني الآيات الصريحة في ذلك كقوله تعالى : « ولقد رآه نزلة أخرى , عند 
سدرة المنتهى .عندها جنة المأوى 4“ 
وكقوله في حق الجنة: « أعدت للمتقين 4 « أعدت للذين آمنوا بال 
ورسوله چ «وأزلفت الحلة للمتقين ١4‏ 
وفي حق النار:  :‏ أعدت للكافرين 4 وبرزت الجحيم للغساوين 4" 
وحملها على التعبير عن | لمستقب| بلفظ الماضي مبالغة في تحققه مثل  :‏ ونفخ 
في الصور 4 ل ونادى أصحاب الحنة أصحاب التار ي 
خلاف الظاهرء فلا يعدل إليه بدون قريئة . تمسك المنكرون بوجوه: 
الأول أن خلقهما قبل يوم الجزاء عبث لا يليق بالحكيم . وضعفه ظاهر. 
الثاني أنهما لو خلقتا لهلكتا لقوله تعالى: # كل شيء هالك إلاوجھه 4“ 
واللازم باطل للإجماع على دوامهماء وللنصوص الشاهدة بدوام أكل الجنة وظلها. 
وأجيب بتخصيصها من آية الهلاك جمعاً بين الأدلة» وبحمل الهلاك على غير 
الفناء كما مرء وبأن الدوام المجمع عليه هو أنه لا انقطاع لبقائهماء ولا انتهاء 
لوجودهما بحيث لا يبقيان على العدم زماناً يعتد به كما في دوام المأكول» فإنه 
على التجدد والانقضاء قطعاً "٠ء‏ وهذا لا ينافي فناء لحظة . 
الثالث ‏ أنهما لو وجدتا الآن» فإما في هذا العالم» أو في عالم آخر» وكلاهما 
باطل . 


.4١ سورة الشعراء آية رقم‎ )1( 22.15 ٠١ ء١١ سورة النجم آية رقم‎ )١( 


(1) سورة آل عمران آية رقم شن (۷) سورة ق آية رقم .7١‏ 

() سورة الحديد آية رقم .۲١‏ (۸) سورة الأعراف أية رقم ٤٤‏ . 

.8/ سورة القصص اية رقم‎ )9( .٠١ سورة الشعراء أية رقم‎ )٤( 

(0) سورة البقرة آية رقم )٠١( .۲٤‏ سقط من (ب) لفظ (قطعاً) . 


۱۰۹4 


اما الأول» فلأنه لا يتصور في أفلاكه لامتناع الخرق والالتيام عليهاء وحصول 
كعرض السماء والأرض» ولأنه لا معنى للتناسخ ٩<‏ إلا عود الأرواح إلى 
الأبدان. مع بقائها في عالم العناصر. 

وأما الثانى فلأنه لا بد في ذلك العالم أيضاً من جهات مختلفة, الها حن 
بالمحيط والمركز فيكون كرياً فلا يلاقي هذا العالم إلا بنقطة» فيلزم بين العالمين 
خلاء(" وقد تبين استحالته. ولأنه يشتمل ‏ لا محالة ‏ على عناصر لها فيه أحياز 
طبيعية. فيكون لعنصر واحد حيزان طبيعيان» ويلزم سكون كل عنصر في حيزه 
الذى في ذلك العالم » لكونه طبيعيا له» وحركته عنه إلى حيزه الذي في هذا العالم 
لكونه خارجاً عنه. واجتماع الحركة والسكون محال. وإن لم يلزم الحركة 
والسكون» فلا أقل من لزوم الميل إليه وعنه. ولأنه لا محالة يكون في جهة من 
محدد هذا العالم» والمحدد في جهة منه. فيلزم تحدد الجهة قبله لا بهء مع لزوم 
الترجح بلا مرجحء لاستواء الجهات. 

والجواب - أن مبنى ذلك على أصول فلسفية» غير مسلمة عندناء كاستحالة 
الخلاء» وامتناع الخرق والالتيام» ونفي القادر المختار الذي بقدرته وإرادته تحديدك 
الجهات» وترجيح المتساويات إلى غير ذلك من المقدمات» على أن ما ادعوا 
تحدده بالمحيط والمركز إنما هو جهة العلو والسفل لا غير» ودليلهم على امتناع 
في ثخن فلك» لا يستلزم الخلاء» ولا يمتنع كون عناصر العالمين مختلفة الطبائ 3 
ولا كون تحيزهما في أحد العالمين غير طبيعي. وليس التناسخ عود الأرواح إلى 


)١(‏ في (ب) النسخ بدلا من (التناسخ). 

(۲) الخلا : هو البعد المفطور عند افلاطون» والفضاء الموهوم عند المتكلمين أي القضاء الذي يثبته الوهم 
ويدركه من الجسم المحيط بجسم آخر كالقضاء المشغول بالماء أو الهواء في داخل الكوز فهذا الفراغغ 
الموهوم هو الذي من شأنه أن يحصل فيه الجسم » وآن يكون ظرفا له عندهم وبهذا الاعتباريجعلونه حيزا 
وباعتبار فراغه من شغل الجسم إياه يجعلونه خلاء. فالخلاء عندهم هوهذا الفراغ مع قيد أن لا يشغله 
شاغل من الأجسام فيكون لاشيئامحضا والحكماء ذاهبون إلى.امتناع الخلاء والمتكلمون إلى إمكانه : 


١٠ 


أبدانهاء بل تعلقها ببدن آخر في هذا العالم . لا يقال: هذا الدليل لا يليق بالقائلين 
بوجود الجنة والنار يوم الجزاءء لأنه على تقدير تمامه ينفي وجود جنة يدخلها 
تقدير إفناء هذا العالم بالكلية» وإيجاد عالم آخر فيه الجنة » والنار, والاإنسان» وسائر 
العنصريات لا يلزم الخرق ولا غيره عن المحالات» فلذا خص هذا الدليل بنفي 
الجنة . والنار» مع وجود هذا العالم. 

قال : خاتمة - 

(خاتمة ‏ لا قمع بمكان الجئة والنار. والأكثرون على أن الجنة فوق 
السماوات السبع, وتحت العرش, لقوله تعالى : «٠‏ عند سدرة المنتهى عندها جنة 


المأوى ي“ 
وقوله کل : «سقف الجنة عرش الرحمن» والنار تحت الأرضين». والحق 
التوقف). 


لم يرد نص صريح في تعيين مكان الجنة والنار. والأكثرون على أن الجنة فوق 
السموات السبع› وتحت‌العرش تشبثاً بقوله تعالى: ‏ عند سدرة المنتهى عندها 
جنة المأوى »4 92) 
وقوله (عليه السلام): «وسقف الجنة عرش الرحمن والنار تحت الأرضين 
السبع». والحق تفويض ذلك إلى علم العليم الخبير. 
قال: المبحث السادس - 
(المبحث السادس - سؤال القبر وعذابه حق لقوله تعالى: طالنار يعرضون 
عليها غدواً وعشياً»7" 9 أغر قوا فأدخلوا ناراً94© لإ ربنا أمتنا اثنتين وأحبيتدا 
اثتتين 4(*» 
)١(‏ سورة النجم آية رقم ١5‏ » ا 
(۲) سورة النجم آية رقم ١٠ء ٠١‏ . 
(۳) سورة غافر آية رقم ”4 . 
)٤(‏ سورة نوح اية رقم ٠١‏ . 
(ه) سورة غافر آية رقم ٠١‏ . 


وليست الثانية إلا في القبر. «إيرزقون. فرحين بما آناهم الله( 
ولقوله كك : «القبر روضة من رياض الجنة» أو حفرة من حفر الثير ان٠٠‏ 
والأحاديث في هذا الباب متواترة المعنى . تمسك المنكرون بالسمع والعقل . 
أما السمع فقوله تعالى: فلا يذوقون فيها الموت إلا الموتة الأولى 04 
ولو كان في القبر حياة - ولا محالة ‏ يعقبها موت لكان قبل الجنة موتتان. 
.وقوله : «إوكنتم أمواتا فأحياكم ثم يميتكم ثم يحبيكم #4 ؟». 
وقوله تعالى حكاية : ط ربنا أمتنا اثنتين وأحبيتنا اثنتين ٠(4‏ 
ولو كان في القبر إحياء لكانت الإحياءات ثلاثة في الدنياء وفي القبر» وفي 
الحشر. 
والجواب - أن إثبات الواحد أو الاثنين لا ينافي الثاني والثالث . ثم الظاهر 
أن قوله تعالى : ثم يحييكم » : 
الإحياء في الآخرة. ولم يتعرض لما في القبر» لأنه لخفاء أمره وضعف 
أشره لا يصلح في معرض الترغيب في الإيمان, والتعجيب من الكضرء وأن 
قولهم : «أمتنا اثنتين وأحبيتنا اثنتين )0 : 
في الدنيا وفي القبر. وترك ما في الآخرة لأنه معاين. وقبسل: بل القبر 
والحشر, لأن المراد إحياء يعقبه علم ضروري بالله. واعتراف بالذنوب. وأما 
العقل فلأن اللذة والألم والمكالمة, ونحو ذلك تتوقف على الحياة المتوقفة 


.٠۷١ ء۱٦۹4 سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 

(۲) الحديث رواه الترمذي في كتاب صفة القيامة ۲٠‏ باب ۲٤٠۰‏ حدثنا محمد بن أحمد بن مدوبه حدثنا 
القاسم بن الحكم العرني حدثنا عبد الله بن الوليد الوصافي عن عطيه عن أبي سعيد قال وذكره. قال 
الترمذي : هذا حديث حسن غريب لا نعرفه إلا من هذا الوجه. 

(1) سورة الدخان آية رقم 05 . 

(5) سورة البقرة آية رقم ۲۸ . 

(۵) سورة غافر آية رقم ١١‏ . 

(1) سورة غافر آية رقم ٠١‏ وتكملة الآية فؤفاعترفنا بذنوبنا فهل إلى خر وج من سبيل» . 


11۲ 


على البثية والمزاج» ولان الميت ربما يرى مدة بحالة من غير تحرك وتكلم . 
وربما يدفن في مضيق لا يتصور جلوسه فيه . وربما يحرق فتذروه السرياح 
رماداء وتحويز حياته وعذابه ليس بأبعد من تجويز سرير الميت وكلامه 
وعذابه . 

والجواب - أنه لا عبرة بالاستبعاد مع إخبار الصادق على أنه لو سلم 
اشتراط الحياة بالبنية» فلا يبعد أن يبقى من الأجزاء الأصلية ما يصلح بنيتهء وأن 
يكون التعذيب والمسألة مع الروح أو الأجزاء الأصلية» فلا يشاهده الناظرء 
وأن يوسع القادر المختار اللحد بحيث يمكن الجلوس). 

في سؤال القبر وعذابه. اتفق الإسلاميون على حقية سؤال منكر ونكير في 
القبرء وعذاب الكفار وبعض العصاة فيه . ونسب خلافه إلى بعض المعتزلة . قال 
بعض المتأخرين منهم : حكى إنكار ذلك عن ضرار بن عمرو”".وإنما نسب إلى 
المعتزلة» وهم براء منه لمخالطة ضرار إياهم, وتبعه قوم من السفهاء المعاندين 
للحق. لنا الآيات كقوله تعالى في آل فرعون: «النار يعرضون عليها غدواً 
وعشياً4 27 

أي قبل القيامة. وذلك في القبر بدليل قوله تعالى: ظ ويوم تقوم الساعة أدخلوا 
آل فرعو ن أشد العذاب ي0 

وكقوله تعالى من قوم نوح: «أغرقوا فأدخلوا نارأأ4©) 

والفاء للتعقيب» وكقوله تعالى: «« ربنا أمتنا اثنتين وأحييتنا اثنتين 4(“ 

وإحدى الحياتين ليست إلا في القبر» ولا يكون إلا لأنموذج ثواب أو عقاب 


)١(‏ هو صرار بن عمرو الغطفاني: قاض من كبار المعتزلة طمع برياستهم في بلده فلم يدركها فخالفهم 
فكفروه وطردوه وصنف نحو ثلاثين كتاباً بعضها في الرد عليهم وعلى الخوارج وفيها ما هو مقالات 
خبيئة » وشهد عليه الامام أحمد بن حنبل عند القاضي سعيد بن عبد الرحمن الجمحي فأفتى بضرب 
عنقه فهرب مات نحو 14٠‏ ه راجع لسان الميزان ۳: “08, 

(۲) سورة غافر آية رقم 45 . 

(۳) سورة غافر آية رقم 45 . 

. ۲۵ سورة نوح آية رقم‎ )٤( 

. ٠١ سورة غافر آية رقم‎ )٥( 


1۴, 


بالاتفاق . وكقوله تعالى  :‏ ولا تحسبن الذين قتلوا في سبيل الله أمواتاً بل أحياء عند 
ربهم يرزقون فرحين بما آتاهم ال4( 
والأحاديث المتواترة المعنى كقولهيٍَ : « القبر روضة من رياض الجنة أو 
حفرة من حفرالنيران» ٠"‏ وكما روي أنه مر بقبرين» فقال: «إنهما ليعذبان. . ” 
الحديث . وكالحديث المعروف في الملكين اللذين يدخلان القبرء ومعهما 
مرزبتان» فيسألان الميت عن ربه» وعن دينه» وعن نبيه. . إلى غير ذلك من 
الأخبارء والآثار المسطورة في الكتب المشهورة. وقد تواتر عن النبي ية استعاذته 
من عذاب القبر» واستفاض ذلك في الأدعية المأثورة. تمسك المنكرون بالسمع 
والعقل. أما السمع. وهو للمعترفين بظواهر الشرائع فقوله تعالى : «الايذوقون 
فيها الموت إلا الموتة الأولى 9# . 
ولو كان في القبر حياة ‏ ولا محالة ‏ يعقبها موت إذ لا خلاف في إحياء 
الحشر لكان لهم قبل دخول الجنة موتتان لا موتة واحدة فقط . 


فإن قيل: ما معنى هذا الاستثناء. ومعلوم أن لا موت في الجنة اصلاًء ولو 
فرض فلا يتصور ذوق الموتة الأولى فيها. 

قلنا: هومنقطع .أي لكن ذاقوا الموتة الأولى. أو متصل على قصد المبالغة في 
عدم انقطاع نعيم الجنة بالموت» بمنزلة تعليقه بالمحال» أي لو أمكنت فيها موتة. 
لكانت الموتة الأولى التي مضت وانقضت. لكن ذلك محال. 


فإن قيل : وصف الموتة بالأولى يشعر بموتة ثانية » وليست إلا بعد إحياء القبر» 


. 1594 سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 

(۲) سبق تخريج هذا الحديث في هذا الجزء. 

(۳) الحديث أخرجه الإمام البخاري في كتاب الوضوء هه ٠١‏ وكتاب الجنائز ۸٩‏ والأدب ١٤ء‏ ۹> 
ورواه الامام مسلم في كتاب الطهارة »1١١‏ وأبوداود في كتاب الطهارة ١١‏ والترمذي في كتاب 
الطهارة “ام والنسائي في كتاب الطهارة 75 , ١١1١ء‏ وابن ماجه في كتاب العايارة ۲٠‏ والدارمي في 
الوضوء ١‏ وأحمد بن حنبل في المسند Yoo: ١‏ من Aco‏ 

6 سورة الدخان آية رقم‎ )٤( 


١1 


فتكون الآية حجة على المتمسك لا له. 

قلنا: المراد بالأولى بالنسبة إلى ما يتوهم في الجنة» ويقصد نفيها. 

فإن قيل : يجوز أن لا يراد الواحد بالعدد. بل الجنس المتحقق المقابل بهذا 
المتوهم على ما يتناول موتة الدنياء وموتة القبر. 

قلنا: يأباه بناء المرة» وتاء الوحدة. وكذا قوله تعالى: ط وكنتم أمواتاً فأحياكم 
ثم يميتكم ثم يحبيكم "١4‏ ط ربنا أمتنا اثنتين وأحبيتنا اثنتين4”) 

ولوكان في القبر إحياءء لكانت الإحياءاتثلاثة: في الدنياء وفي القبرء وفي 
الحشرء وقوله تعالى : «وما أنت بمسمع من في القبور 4" 

ولوكان في القبر إحياء لصح إسماع . 

والجواب - أن إثبات الواحد أو الاثنين لا ينفي وجود الثاني أو الثالث» على أن 
التعليق بأحد المحالين كاف في المبالغة وإثبات الإماتة والاحياءء فقوله 
تعالى : لثم يميتكم ثم يحييكم 94) 

يمكن حمله على جميع ما يقع بعد حياة الدنيا من الإماتة والاحياء في الدنيا 
وفي القبر والحشرء إذ لا دلالة للفعل على المرة» لكن ربما يقال: إن في لفظ 
« ثم » الثانية بعض نبوة عن ذلك» ثم الظاهر أن المراد الإماتة في الدنيا والاحياء 
في الآخرة» ولم يتعرضص لما في القبر لخفاء أمره وضعف أثره على ما سيجيء فلا 
يصلح ذكره في معرض الدلالة على بوت الألوهية. ووجوب الايمان والتعجب 
والتعجيب من الكفرء وأما في قولهم : « أمتنا اثنتين وأحييتنا اثنتين 4( 

فالاماتتان في الدنيا وفي القبرء وكذا الالحياءان» وترك ما في الآخرة لأنه 


. ۲۸ سورة البقرة آبة رقم‎ )١( 
. ٠١ سورة غافرآية رقم‎ )۲( 
. ۲۲ سورة فاطر آية رقم‎ )۳( 
. ۲۸ سورة البقرة آية رقم‎ )٤( 
. ١١ سورة غافر آية رقم‎ )9( 


11٥ 


معاين» وقيل: بل ما في القبر» وما في الحشرء لأن المراد إحياء تعقبه معرفة 
ضرورية بال واعتراف بالذنوب. وأما قوله تعالى : وما أنت بمسمع من في 
القبور 4( . 


فتمثيل لحال الكفرة بحال الموتى. ولا نزاع في أن الميت لا يسمع » وأما 
العقل فلأن اللذة والألم والمسألة والتكلم» ونحو ذلك لا يتصور بدون العلم 
والحياة» ولا حياة مع فساد البنية وبطلان المزاج. ولو سلم فإنا نرى الميت أو 
المقتول أو المصلوب يبقى مدة من غير تحرك وتكلم» ولا أثر تلذذ أو تألم » وربما 
يدفن في صندوق أو لحد ضيق لا يتصور فيه جلوسه على ما ورد في الخبر» وربما 
يذر على صدره كف من الذرة فترى بأقية على حالها. بل ربما يأكله السباع أو 
تحرقه النار» فيصير رماداً تذروه الرياح في المشارق والمغارب . فكيف يعقل حياته 
وعذابه وسؤاله وجوابه؟ وتجويز ذلك سفسطة .وليس بأبعد من تجويز حياة سرير 
الميت وكلامه. وتعذيب خشبة المصلوب واحتراقها. ونحن نراها بحالها. 

والجواب إجمالاً ‏ أن جميع ما ذكرتم استبعادات لا تنفي الامكان كسائر 
خوارق العادات» وإذ قد أخبر الصادق بهاء لزم التصديق . وتفصيلاً ‏ أنا لا نسلم 
اشتراط الحياة بالبنية» ولو سلم فيجوز أن يبقى من الأجزاء قدر ما يصلح بنية» 
والتعذيب والمسألة يجوز أن يكون للروح الذي هو أجسام لطيفة» او للأجزاء 
الأصلية الباقية» فلا يمتنع أن لا يشاهده الناظرء ولا أن يخفيه الله تعالى عن الإنس 
والجن لحكمة لا اطلاع لنا عليهاء ولا أن يتحقق:مع كون الميت في بطون السباع . 
ومن قال: بالقادر المختار المحبي المميت لا يستبعد توسيع اللحد والصندوق» 
ولا حفظ الذرة على صدر المتحركء والقول بأن تجويز أمشال ذلك يفضي إلى 
السفسطة إنما يصح فيما لم يقم عليه الدليل» ولم يخبر به الصادق. وأما ما يقول 
به الصالحية والكرامية من جواز التعذيب بدون الحياة» لأنها ليست شرطاً 
للإدراك» وابن الراوندي”" من أن الحياة موجودة في كل ميت لأن الموت ليس 
)١(‏ سورة فاطر آية رقم ۲۲ . 
() هو أحمد بن يحبى بن إسحاق أبو الحسن الراوندي أو ابن الراوندي» فيلسوف مجاهر بالالحاد من 


1١1 


ضداً للحياة» بل آفة كلية معجزة عن الأفعال الاختيارية» غير منافية للعلم فباطل 
لا يوافق أصول أهل الحق . 
قال: خاتمة - 
(خاتمة) قد ثبتت بالضرورة من أن للميت في القبر نوع حياة قدر ما يتألم 
ويتلذذ. ولكن في إعادة الروح إليه تردد وامتناع الحياة بدون الروح ممنوع) . 
اتفق أهل الحق على أن الله يعيد إلى الميت في القبر نوع حياة قدر ما يتالم 
ويتلذذ ويشهد بذلك الكتاب والأخبار والآثار» لكن توقفوا في أنه هل يعاد الروح 
إليه أم لا؟ وما يتوهم من امتناع الحياة بدون الروح ممنوع . وإنما ذلك في الحياة 
الكاملة التى يكون معها القدرة والأفعال الاختيارية. وقد اتفقوا على أن الله تعالى 
لم يخلق في الميت القدرة والأفعال الاختيارية . فلهذالا يعرف حياته كمن أصابته 
سكتة. ويشكل هذا بجوابه لمنكر ونكير على ما ورد في الحديث. 
قال: المبحث السابع - 
(المبحث السابع ‏ سائر ما ورد في الكتاب والسئة من المحاسبة وأهوالهاء 
والصراط, والميزان» والحوضء وتفاصيل أحوال الجنة والنار أمورممكنة أخبربها 
الصادق. فوجب التصديق وأنكر بعض المعتزلة الصراط والميزان على ما وصفا 
لأن ماهو أدق من الشعر.وأحد من السيف . والعبو ر عليه لو أمكن فعذاب, والأعمال 
أعراض لا يعقل و زنها. فالصراط طريق الجنة وطريق الثار, أو الأدلة الواضحة: أو 
العبادات والشريعة والميزان العدل الثابت في كل شيء. أو الادراك كالحواس 
للمحسوسات, والعلم للمعقولات . 
والجواب - أن الله يسهل الطريق حتى يمر البعض كالبرق الخاطف وهكذا. 
» سكان بغداد نسبته إلى راوند من قرى أصبهان قال ابن خلكان له مجالس ومناظرات مع جماعة من 
علماء الكلام» وقد انفرد بمذاهب نقلوها عنه في كتبهم وقال ابن كثير» أحد مشاهير الزنادقة» طلبه 
السلطان فهرب ولجأ إلى ابن لاوي اليهودي (بالآهواز) وصنف له في مدة مقامه عنده كتابه الذي سماه 


(الدافع للقرآن) مات عام ۲۹۸ ه راجع وفيات الأعيان :١‏ ۲۷ وتاريخ ابن الوردي :١‏ ۲4۸» 
ومروج الذهب ۷: ۲۳۷ 


۷ 


حتى يخر البعض على الوجه والأعمال توزن صحائفهاء أو تجعل الحسنات 
اخياما تورائية والسيئاث ظلمانية). 

في سائر السمعيات المتعلقة بأمر المعاد. وجملة الأمرأنها أمور ممكنة نطق بها 
الكتاب والسنة » وانعقد عليها إجماع الأمةء فيكون القول بها حقأًء والتصديق ب 
واجباً. فمنها المحاسبة المشار إليها بقوله تعالى : إن اله سريع الحساب74©. 

وبقسوله (عليه السلام): «حاسبوا أنفسكم قبل أن تحاسبواء9) 
وأهوالها: هول الوقوف. قيل: ألف سنة» وقيبل: خمسود 
ألفاء وقيل: أقل» وقيل: أكثرء وال أعلم: قال الله 
تعالى: ‏ وقفوهم إنهم مسؤولون)” يوم يقوم الروح والملائكة صفاً لا 
يتكلمون إلا من أذن له الرحمن ههد وهولٍ تطاير الكتب. قال الله تعالى: ناما 
من أوتى كتابه بيميئه. فسوف يحاسب حساباً يسيراً0* . 

وقال: «وكل إنسان آلزمناه طائره في عنقه ونخرج له يوم القيامة كتاباً يلقاه 
منشوراًع() وهول المسألة :(وقفوهم إنهم مسؤولون»#4””" فو ربك لنسألنهسم 
أجمعين 04 . 

وهول شهادة الشهود العشرة: الألسنة» والأيدي. والأرجل› والسمع»› 
والأبصارء والجلود. والليل؛ والنهارء والحفظة الكرام . قال الله تعالى : يوم 
تشهد عليهم ألسنتهم وأبديهم وأرجلهم بما كانوا يعملون4 وقال: «حتى إذا 


. 10 سورة غافر آية رقم‎ )١( 

(۲) الحديث آخرجه الامام الترمذي في كتاب القيامة 6؟ . 
(۳) سورة الصافات آية رقم ۲١‏ . 

.۳۸ سورة النبأ أية رقم‎ )٤( 

.۸ سورة الانشقاق اية رقم لاء‎ )١( 

(1) سورة الإسراء آية رقم 17 . 

(۷) سورة الصافات آية رقم 74 . 

2 سورة الحجر أية رقم 67 

(4) سورةفصلت آية رقم 7١‏ . 


1۸ 


اين د و 0 بما كانوا 0 
يعمل في 2 . وکذا قال و في اليوم» وقال الله 4 ارجات كل لفل 
معها سائق وشهيد 4 . 
وهول تغير الألوان» قال الله تعالى: يوم نبيض وجوه وتسود وجوە چ0 , 
وقال: « وجوه يومئذ مسفرة ضاحكة مستبشرة و وجوه يومئذ عليها غبرة ترهقها 
قترة 20# , 
وصول المناداة بالسعادة والشقاوة. وقال عليه السلام يكون عند كل 
كفة الميزان ملك. فإذا ترجح كفة الخير» نادى: ألا إن فلاناً 
سعد سعادة لا شقاوة بعدها أبداً. وإذا ترجح الكفة الأخرىء 
نادى الملك الفاني : : ألا إن فلانباً شقي شقاوة لا سعادة بعدها 
أبداً و في هذه المحاسبة ++ والأقوال مع أن المحاسب خبير بر والناقد بصیر 
زيادة في لذات هؤلاء ومسراتهم . وآلام أولئك 0 ثم في هذا ترغيب في 
الحسنات» وزجر عن السيئات» وهل يظهر آثر هذه الأهوال في الأنبياء والأولياءء 
والصلحاء والأتقياء؟ فيه تردد. والظاهر السلامة : 
«تتئزل عليهم الملائكة أن لا تخافوا ولا تحزنوا 04 ط ألا إن أولياء الله لا 
خوف عليهم ولاهم يحزنون 4 , 
ومنها الصراطء وهو جسر ممدود على متن جهنم » يرده الأولون والآخرون: أدق 
)١(‏ سورة فصلت آية رقم ٠١‏ وقد جاءت هذه الآية محرفة في المطبوعة حيث قال: (يوم تشهد) وهنا 
تحريف. 
(۲) سبق تخريج هذا الحديث. 
(*) سورة ق آية رقم ۲١‏ . 
(4) سورة آل عمران آية رقم 1١١‏ . 
(8) سورة عبس آية رقم ۰۳۸ ۳۹ .4١ 24١‏ 
لق سورة فصلت آية رقم في 
(۷) سورة يونس آية رقم ٠‏ . 


1۱۹ 


من الشعرء وأحد من السيف. على ما ورد في الحديث الصحيح . 20 ويشبه أن 
يكون المرور عليه هو المراد بورود كل أحد النار على ما قال تعالى: «وإن منكم 
إلا واردها»©7 . 
وأنكره القاضي عبد الجبار وكثير من المعتزلة زعماً منهم أنه لا يمكن الخطور 
عليه. ولو أمكن ففيه تعذيب, ولاعذاب على المؤمنين والصلحاء يوم القيامة. 
قالوا: بل المراد به طريق الجنة المشار إليه بقوله تعالى. « سيهديهم ويصلح 
بالهم #4" وطريق النار المشار إليه بقرله: وو فاهدوهم إلى صراط الجحيم 4“ 
وقيل : المراد الأدلة' الواضحة. وقيل: العبادات كالصلاة والزكاة ونحوهما. 
وقيل : الأعمال الردية التي يسأل عنها ويؤاخذ بهاء كأنه يمر عليها ويطول المرور 
بكثرتهاء ويقصر بقلتها. 
والجواب ‏ أن إمكان العبور ظاهر كالمشي على الماء والطيران في الهواء غايته 
مخالفة العادة. ثم الله تعالى يسهل الطريق على من أرادء كما جاء في الحديث أن 
منهم من هو كالبرق الخاطف. ومنهم من هو كالريح الهابة» ومنهم من هو 
کالجواد» ومنهم من تخور رجلاه. وتتعلق یداه» ومنهم من يخر على وجهه. 
ومنها الميزان» قال الله تعالى: « ونضع الموازين القسط ليوم القيامة#4©» 
وقال: « فأما من ثقلت موازينه فهو في عيشة راضية وأما من خفت موازينه فأمه 
هاوية04),. ” 
ذهب كثير هن المفسرين إلى أنه ميزان له كفتان ولسان وساقان» عملا 
بالحقيقة لامكانهاء وقد ورد في الحديث تفسيره بذلك. وأنكره بعض المعتزلة 


)١(‏ سبق تخريج هذا الحديث. 
(۲) سورة مريم آية رقم .۷١‏ 
(۳) سورة محمد آية رقم ه. 
(4) سورة الصافات آية رقم “77 . 
(6) سورة الأنبياء آية رقم 40 . 


١ 


ذهاباً إلى أن الأعمال أعراض لا يمكن وزنهاء فكيف إذا زالت وتلاشت؟ بل المراد 
به العدل الثابت في كل شيء» ولذا ذكره بلفظ الجمع » وإلا فالميزان المشهور 
واحد. وقيل: هو الإدراك. فميزان الألوان البصرء والأصوات السمع» والطعوم 
الذوق» وكذا سائر الحواس . وميزان المعقولات العلم والعقل . 

وأجيب بأنه يوزن صحائف الأعمال. وقيل: بل تجغل الحسنات أجساماً 
نورانية» والسيئات أجساماً ظلمانية » وأما لفظ الجمع فللاستعظام» وقيل: لكل 
مكلف ميزان. وإنما الميزان الكبير واحد إظهارا لجلالة الأمر وعظمة المقام› 
ومنها الحوض . قال تعالى : #إنا أعطيناك الكوثر 24 . 

وفي الحديث: «حوضي مسيرة شهر» وزواياه سواء» ماؤه أبيض من اللبن» 
وزع اله الك رك اة اكترين ت العاف دمن قرت ها نلا 
يظما أبداً» . 

وقال الصحابة له (عليه السلام) أين نطلبك يوم الحشر؟ فقال: على 
الصراط . فإن لم تجدوا فعلى الميزان. فإن لم تجدوا فعلى الحوض . 

قال : المبحث الثامن - 


(ذهب المحققون من الحكماء إلى أن ما ورد في الشرع من تفاصيل أحوال 

الجنة والثار. والثواب والعقاب تمثيل وتصوير لمراتب النفوس وأحوالها في 
السعادة والشقاوة ولذاتها وآلامهاء فإنها لا تفنى» بل تبقى ملتذة بكمالاتها9) 
فذلك ثوابها وجنانهاء أو متألمه بنقصانهاء فذلك عقابها ونيرانهاء وإنما لم تتنبه 
لذلك في هذا العالم» لما بها من العلائق والعوائق الزائلة بالمفارقة وليست 
شقاوتها سرمدية”2" البتة» بل قد تتدرج من درجات الشقاوة إلى درجات 
السعادة. ونما الشقاوة السرمدية هي الجهل المركب الراسخ» والشرارة 
المضادة للملكة الفاضلة . وتفصيل ذلك أن فوات كمال النفس يكون إما لأمر 
0 سورة الكوثر آية رقم ١‏ . 

(۲) في (ب) بأحوالها بدلا من كمالاتها. 
mM‏ السرمدي: ما لا أول ,اه ولا اخخر. 


عدمي كنقصان الغريزة, أو وجودي راسخ» أو غير راسخ. كل من الثلاثة 
بحسب القوة النظرية أو العملية. فالذي بحسب نقصان الغريزة لا عذاب عليه . 
والذي بحسب مضاد راسخ في القوة النظرية كالجهل المركب, فعذابه دائم . 
والثلاثة الباقية تزول بعد عذاب مختلف في الكيف(2 والكم') بحسب اختلاف 
الهيئات المضادة في شدة الرداءة وضعفهاء وفي سرعة الزوال وبطئه. وإن 
كانت النفس خالية عن الكمال والشوق إليه. وعما يضاده فهي في سعة من 
رحمة الله تعالى . ولم يجوز بعضهم كونها معطلة عن الإدراك, فزعم أنها لا بد 
أن تعلق بجسم آخر , على أن تكون نفساً له تدبره . وهذا هو التناسخ. أو على 
أن تستعمله لإمكان التخيل› > فتتخيل الصور التي كانت عندهاء وتلتذ بذلك. 
ولا يكون أن تستعمله لإمكان التخيل, فتتخيل الصور التي كانت عندهاء وتلتذ 
بذلكى ؛ ولا يكون ذلك الجسم مزاجاً ليقتضي فيضان نفس . بل يكون جرماً 
اوا أو هوائياً”© أو نحو ذلك . ولم يستبعد بعضهم المعاد الجسماني, لأن 
للتبشير والإنذار نفعاً ظاهراً في أمر النظام. والإيفاء بذلك بثواب المطيع وعقاب 
العاصي ازدياد للنفع بالقياس إلى الأكثرين. وإن كان ضرراً للمعذب). 

في تقرير مذهب الحكماء في الجنة والنارء والثواب والعقاب. أما القائلون 
بعالم المثل» فيقولون بالجنة والنارء وسائؤ ما ورد به الشرع من التفاصيل» لكن 
في عالم المثل لا من جنس المحسوسات المحضة على ما يقول به الاسلاميون. 
وأما الأكثرون فيجعلون ذلك من قبيل اللذات والآلام العقلية» وذلك أن النفوس 
البشرية سواء جعلت أزلية كما هو رأي أفلاطون©». أو لاكما هو رأي ارسطو©». 
)١(‏ سبق الحديث عن الكيف فيي كلمة وافية. 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (أو هوائياً) . (۲) سبق الحديث عن الكم في كلمة وافية. 
)٤(‏ فيلسوف يوثاني تتلمد على سقراط» ودون أفكاره على شكل محاورات أسس الأكاديمية في أثينا 

ووضع نظرية المثل وهي أقو ى تأكيد لاستقلال المعقولات عن المحسوسات ولموضوعية القيم في 


الفكر الغربي كانت فلسفته السياسية تميل إلى النزعة الأرستقراطيه . ا 
التي رسم فيها أول صورة للمديئة الفاضلةء /411 -/ا4" ق. م 


(©) أرسطو: ۳۲۲-۳۸۲٤‏ ق. م فيلسوف يوناني تتلمذ على أفلاطون وعلم الاسكندر الأكبر وأسس 
اللوقيون حيث كان يحاضر ماشياً فسمي هو وأتباعه بالمشائين ألف(الأورغانون)ف المنطق »وأهم ما = 


۱۲۲ 


ههي أبدية عندهم »لا تفنى بخراب البدن» بل تبقى ملتذة. بكمالاتهاء مبتهجة 
بإدراكاتهاء وذلك سعادتها وثوابها وجنانها على اختلاف المراتب وتفاوت الأحوال» 
أو متألمة بفقد الكمالات. وفساد الاعتقادات »وذلك شقاوتها وعقابها ونيرانها على 
مالها من اختلاف التفاصيل » وإنما لم تتنبه لذلك في هذا العالم لاستغراقها في تدبير 
البدن» وانغماسها في كدورات عالم الطبيعة لما بها من العلائق والعوائق الزائلة 
بمفارقة البدن. 


فما ورد في لسان الشرع من تفاصيل الثواب والعقاب» وما يتعلق بذلك من 
السمعيات فهي مجازات وعبارات عن تفاصيل أحوالها في السعادة والشقاوة» 
واختلاف أحوالها في اللذات والآلام» والتدرج مما لها من دركات الشقاوة إلى 
درجات السعادة . فإن الشقاوة السرمدية إنما هي الجهل المركب|الراسخ ‏ والشرارة 
المضادة للملكة الفاضلة؛ لا الجهل البسيط, والأخلاق الخالية عن غايتي الفضل 
والشرارة» فإن شقاوتها متقطعة بل ربما لا تقتضي الشقاوة أصلاً. 


وتفصيل ذلك أن فوات كمالات النفس يكون إما لأمر عدمي كنقصان غريزة 
العقل» أو وجود كوجود الأمور المضادة للكمالات, وهي إما راسخة أوغيرراسخة. 
وكل واحد من الأقسام الثلاثة إما أن يكون بحسب القوة النظرية أو العملية 
يصير ستة؛ فالذي بحسب نقصان الغريزة في القوتين معا فهو غير مجبور بعد 
الموت» ولا عذاب بسببهأصلاء والذي بسبب مضاد راسخ في القوة النظرية 
كالجهل المركب الذى صار صورة للنفس» غير مفارقة عنهاء فغير مجبور أيضاء 
لكن عذابه دائم . وأماالثلاثة الباقية» أعني النظرية» غبرالراسخة» كاعتقادات 
العام والمقلدة. والعملية الراسخة وغير الراسخة» كالاختلاف والملكات الردية 
المستحكمة وغير المستحكمة فيرول بعد الموت لعدم رسوخهاء أو لكونها هيئات 
مستفادة من الأفعال والأمزجة فيزول بزوالهاء لكنها تختلف في شدة الرداءة 


= في المنطق هو القياس الذي نستنبطبه نتيجة.يقينية من مقدمات ولأرسطو في العلم الطبيعي مؤلفات 
منها السماع الطبيعي» والسماءء والكونء والفسادء والنفس وله فصول في موضوعات مختلفة 
يطلق عليها (ما وراء الطبيعة). 


۱۲۳ 


وضعفهاء وفي سرعة الزوال وبطئه» فيختلف العذاب بها في الكم” والكيف”) 
بحسب الاختلافين» وهذا إذا عرفت النفس أن لها كمالا فاتها لاكتسابها ما يضاد 
الكمال» أو لاشتغالها بما يصرفها عن اكتساب الكمالء أو لتكاسلها في اقتناء 
الكمال» وعدم اشتغالها بشيء من العلوم . وأما النفوس السليمة الخالية عن الكمال» 
وعما يضاده» وعن الشوق الى الكمال» فتبقى في سعة من رحمة الله تعالى »خالصة 
من البدن إلى سعادة تليق بها غير متألمة بما يتأذى به الأشقياءء إلا أنه ذهب بعض 
الفلاسفة إلى أنها لا يجوز أن تكون معطلة عن الإدراك» فلا بد أن تتعلق بأجسام 
أخر لما أنها لا تدرك إلا بالآلات الجسمانية» وحينئذ إما أن تصير مبادىء صور لهاء 
وتكون نفوساً لها وهذاهو القول بالتناسخ» وإما أن لا تصيرء وهذا هو الذي مال 
إليه ابن سينا(" والفارابي “من أنها تتعلق بأجرام سماوية» لا على أن تكون نفوساً 
لها مدبرة لأمورهاء بل على أن تستعملها لإمكان التخيل» ثم تتخيل الصور التي 
كانت معتدة عندهاء وفي وهمهاء فتشاهد الخيرات الأخمروية على حسب ما 


)١(‏ الكم : هو العرض الذي يقتضي الانقسام لذاته وهو إما متصل أو منفصل لأن أجزاءه إما أن تشترك في 
حدود يكون كل منها نهاية جزء وبداية آخر وهو المتصل أو لا وهو المنفصل »والمتصل إما قا رالذات 
مجتمع الأجزاء في الوجود وهو المقدار المنقسم إلى الخطوالسطح والشخن وهو الجسم التعليمي أو 
غير قار الذات وهو الزمان والمنفصل هو العدد فقط كالعشرين والثلاثين . 

(( الكيف هيئة قارة في الشيء لا يقتضي قسمة ولا نسبة لذاته فقوله هيئة يشمل الأعراض كلهاء وقوله 
قارة في الشيء احتراز عن الهيئة الغير قارة كالحركة والزمان والفعل والانفعالء وقوله لا يقتضي 
قسمة يخرج الكمء وقوله لا نسبة» يخرج الأعم إلخ. 

(1) هو المتسين بن عبد الله بن سينا أبوعلي شرف الملك الفيلسوف الرئيس» صاحب التصانيف في الطب 
والمنطق والطبيعيات والالهيات» أصله من بلخ. ومولده في إحدى قری بخاري نشأ وتعلم فیهاء 
وطاف البلادء وناظر العلماء واتسعت شهرته وتقلد الوزارة في همذان وثار عليه عسكرها ونهبوا بيته 
فتوارى ثم صار إلى أصفهان وصنف بها أكثر كته وعاد في آخخر عمره إلى همذان فمرض في 

الطريق› ومات بها عام ٤۲۸‏ ه. 
المسلمين تركي الأصل مستعرب ولد في فاراب (على نهر جيحون) وانتقل إلى بغداد فنشأ فيها 
وألف بها أكثر كتبه ورحل إلى مصر والشام» واتسل سيف الدولة ابن حمدان وتوفي بلمشق عام 
۳۳۹ ه كان يحسن اليونانية وأكثر اللغات الشرقية المعروفة في عصره. ويقال إن الآلة المعروفه 
بالقانون من وضعه. راجع وفيات الأعيان ۲ : "لا وطبقات الأطباء ۲ : ٠١١‏ وآداب اللغة ۲: ۲۱۳ . 


تفيل 


قالوا: ويجوز ان يكون هذا الجرم متولداً من الهواء والأدخنة من غير أن يقارن 
مزاجاً يقتضي فيضان نفس إنسانية .ثم إنالحكماء , وإن لم يثبتوا المعاد الجسماني» 
والشواب والعقاب المحسوسين» فلم ينكروها غاية الإنكار؛ بل جعلوها من 
الممكنات لا على وجه إعادة المعدوم » وجوزوا حمل الآيات الواردة فيها على 
ظواهرهاء»وصرحوابأن ذلك ليس مخالفاً للأصول الحكمية والقواعد الفلسفية» ولا 
مستبعد الوقوع في الحكمة الالهية لأن للتبشير والإنذار نفعاً ظاهراً في أمر نظام 
المعاش وصلاح المعاد. ثم الايفاء بذلك التبشير والإنذار بثواب المطيع وعقاب 
العاصي تأكيد لذلك وموجب لازدياد النفع » فيكون خيراً بالقياس إلى الأكثرين» 
وإن كان ضرا في حق المعذب. فيكون من جملة الخير الكثير الذي يلزمه شر 
قليل» بمنزلةقطع العضو لإصلاح البدن . 

قال : المبحث التاسع ‏ الثواب فضل 

(المبحث التاسع ‏ الثواب فضل؛ والعقاب عدل» لا يجبان على اله إلا بمعنى 
أنه وعد وأوعد فلا يخلف على اختلاف في الوعيد, ولا يستحقهما العبد إلا بمعنى 
ترتبهما على الأفعال والتر وك. وملائمة إضافتهما إليها في مجاري العقول. ووافقنا 
على ذلك البصريون من المعتزلة وكثير من البغدادية . لنا وجو: 

الأول ما مر من أنه لا يجب عليه شيء. 

الثاني الطاعات. وإن كثرت لا تفي بشكر بعض النعم. فلا يستحق عوض 
فإن قيل: تكليف الشكر على الاحسان مستقبح عقلا؛ والشكر بلا مشقة 
صحيح. فلا بد للمشاق من عوض لثلا تكون عبثا. 

قلنا: بعد تسليم قاعدة الحسن والقبح .بولز وم الغرض المستقبح هو الإحسان 
للشكرء لا إيجاب الشكر على الإحسان. ولوسلم لزوم كون الغرض هو العوض 

الثالث ‏ لو وجبا استحقاقاً لما سقطا عمن واظب طول عمره على الطاعات 


11o 


ثم كفرء أو على المعصية ثم امن ولو كان الموت على الطاعة أو المعصية 
شرطاً في الاستحقاق لم يتحقق أصلا لعدم اجتماع العلة والشرط . احتج 
المخالف بوجوه: 

الأول - إلزام المشاق بلا منفعة تقابلها ‏ وهي الثواب ظلم »وبلا مضرة في 
تركها ‏ وهي العقاب ‏ مستلزم لوجوب النوافل لثبوت المنفعة فيفعلها. ورد بعد 
تسليم لزوم الغرض بأنه يجو ز أن يكو ن الشكر على النعم» أو السرور بالمدح على 
د الفعل بناء على أن له وجه وجوب بصفة المشقة, أو 
جع شاقاً لغرض 


الثاني عدم وجوبهما يفضي إلى التواني في الطاعات. والاجتراء على 
المعاصي .ورد بأن مجرد جواز الترك مع شمو ل الوعد والوعيد وكثرة النصوص في 
الوقوع غير قادح في المقصود. 

الثالث ‏ لو لم يجباء لزم الخلف والكذب في إخبار الصادق .ورد بأن الوقوع 
لا يستلزم الوجوب والاستحقاق من الله تعالى) . 


والعقاب عدل من غير وجوب عليه. ولا استحقاق من العبد خلافاً 
للمعتزلة؛ إلا أن الخلف في الوعد نقص لا يجوز أن ينسب إلى الله تعالى» 
فيثِيبٌ المطيع البتة" إنجازاً لوعده» بخلاف الخلف في الوعيد» فإنه فضل وكرم 
يجوز إسناده اليه . » فيجوز ان لا يعاقب العاصي. ووافقنا في ذلك البصريون من 
المعتزلة وكثير من البغداديين» ومعنى كون الثواب أو العقاب غير مستحق أنه ليس 
حقاً لازم( يقبح تركه. وأما الاستحقاق بمعنى ترتبهما على الأفعال والتروك» 
وملائمة إضافتهما إليهما في مجاري العقول والعادات» فمما لا نزاع فيه. كيف 
وقد ورد بذلك الكتاب””»والسنة في مواضع لا تحصى. وأجمع السلف على أن 


(۱) في (ب) صار بدلاً من (جعل) . (4) في (ب) واجباً بدلاً من (لازما) . 
(؟) في (ب) بزيادة لفظ (ارتكاب) . (ه) في (ب) بزيادة لفظ (الكريم) . 
(۴) سقطمن (ب) لفظ (البتة). 


۲٦ 


كلاً من عل الواجب والمندوب ينتهض ا للثواب .ومن فعل الحرام. وترك 
الواجب 2 للعقاب› وبنوا أمر الترغيب في اكتساب الحسنات وإجتتاب 
السيئات على إفادتهما الثواب والعقاب . لنا وجوه : 


الأول وهوالعمدة, ما مر أنه لا يجب على الله تعالى شيء, لا الشواب على 
الاه بولا العقات على الع 


الثاني أن طاعات العبد ‏ وإن كثرت - لا تفي بشكر بعض ما أنعم الله عليه. 
فكيف يتصور استحقاق عوض”' عليها .ولو استحق العبد بشكره الواج ب عوضاء 
لاستحق الرب على ما يوليه من الثواب عوضاًء وكذا العبد على خدمته لسيده الذي 
يقوم بمؤونته» وإزاحة علله. والولد على خدمته لأبيه الذي يربيه» وعلى مراعاته» 
وتوخي مرضاته. لا يقال: لا يجوز أن تكون الطاعة شكراً للنعمة لأن العقلاء 
يستقبحون الإحسان إلى الغير لتكليفه الشكرء ولأن الشكر يتصور بدون تكليف 
المشاق والمضاد» كشكر أهل الجنة» فلا بد لتكليف المشاق من عوض 0 ليخرج 
عن العبث”». لأنا نقول بعد تسليم قاعدة الحسن والقبح» ولزوم العوض» وقبح 
الإحسان لتكليف الشكر. فوجوب الشكر على الإحسان لا يوجب كون الاحسان 
لأجله حتى يقبح › وكون تايف المشاق لغرمن لا يوحت كوه لغرض» ولو سلم 
لكفى بترتب التفضل عليه عوضا. 

الثالث ‏ أنه لو وجب الثواب والعقاب بطريق الاستحقاق» وترتب المسبب 
على السبب. لزم أن يثاب من واظب طول عمره'”)على الطاعات. وارتد - نعوذ 
بالله تعالى ‏ في آخر الحياة» وأن يعاقب من أصر دهراً على كضره وتبرأ وأخلص 


. في (ب) بزيادة(العبد)‎ )١( 

(۲) في (ب) أجر بدلاً من (عوض) 
(۳) في (ب) أوجاعه بدلا من (علله) . 
)٤(‏ سقطمن (ب) لفظ (من عوض). 
(5) في (ب) بزيادة لفظ (اللهو) . 
(5) في (ب) تحقق 5 من (وجب) . 
(۷) في (ب) حياته بدلا من (عمره) . 


۷ 


الإيمان في آخر عمره ضرورة تحقق الوجوب والاستحقاق .واللازم باطل بالاتفاق . لا 
يقال: يجوز أن يكون موت المطيع على الطاعة؛ والعاصي على المعصية شرطاً في 
استحقاق الثواب والعقاب على ما هو قاعدة الموافاة» لأنا نقول :لو كان كذلك لم 
يتحقىٌ الاستحقاق أصلاً لعدم الشرط عند تحقق العلةء وانقضاء العلة عند تحقق 
الشرط. احتج المخالف('2 بوجوه: 

الأول - أن إلزام المشاق من غير منفعة مؤقتة تقابلها تكون ظلماًء والله منزه عن 
الظلم» وتلك المنفعة هي الثواب. ثم إن الفعل لا يجب عقلاً لأجل تحصيل 
المنفعةء وإلا لوجب النوافل. وإنما يجب لدفع المضرةء فلزم استحقاق العقاب 
بتركه لیحسن إيجابه . . ورد بعد تسليم لزوم الغرض بأنه يجوز أن يكون شكراً للنعم 
السابقة. أويكون الغرض أمرا اخر» كحصول السرور بالمدح على اداءالواجب» 
واحتمال المشاق في طاعة الخالق » على أنه يجوز أن يكون إيجاب الواجبات بناء 
على أن لها وجه وجوب في أنفسهاء وما يقال من أنه لوكان كذلك. لوجب على الله 
تعالى أن لا يجعلها شاقة علينا بأن يزيد في قوانا لآن وجه الوجوب لا يتوقف على 
كونهاشاقة »كردالوديعة"» وترك الظلم”*؟» يجب سواء كان شاقاً أولاء فليس بشيء 
لجواز أن يكون وجوبها بهذا الوجه. ولأن الوجوب» وإن لم يتوقف على كونها 
شاقة » لكن لم يكن منافياً لذلك» فيجوز ان تجعل شاقة لغرض آخر. 

الثاني - أنه لولم يجب الشواب والعقاب. لأفضى ذلك إلى التواني في 
الطاعات. والاجتراء على المعاصي» لأن الطاعات مشاق ومخالفات للهوى؛ لا 
تميل إليها النفس | إلا بعد القطع بلذات ومنافع تربى عليها. ورد بأن شمول الوعد 
والوعيد للكل. وغلبة ظن الوفاء بهماء وكثرة الأخبار والآشار في ذلك كاف في 
الترغيب والترهيب» ومجرد جواز الترك غير قادح . 


(1) في (ب) المخالفون بدلاً من (المخالف) . 
)٨(‏ في (ب) بزيادة (لا التي لم تقع) . 

(۳) في (ب) بزيادة (لأصحابها) . 

. في (ب) بزيادة (عن جميع الناس)‎ )٤( 

(9) في (ب) بزيادة لفظ (أداء) . 


۸ 


الثالث ‏ الآيات والأحاديث الواردة في تحقق الثواب والعقاب يوم الجزاء('2, فلو 
لم يجب وجاز العدم» لزم الخلف والكذب. ورد بأن غايته الوقوع البتة» وهو لا 
يستلزم الوجوب على الله والاستحقاق من العبد على ما هو المدعي هذا. 
والمذهب جواز الخلف في الوعيد بأن لا يقع العذاب» وحينئذ يتأكد الإشكال» 
وسنتكلم عليه في بحث العفو إن شاء الله تعالى. 
قال : خاتمة - 
( (خاتمة)من فروع المعتزلة اختلافهم في أن الثواب والعقاب هل يستحقان 
على الاخلال بالقبيح والاخلال بالواجب؟ فقال المتقدمون: لا إذ العدم لا يصلح 
علة. وإذ في كل لحظة إخلال بما لا يحصىمن القبائح . 
وقال المتأخر ون به لقوله تعالى : © إنه كان لا يؤمن بالله العظيم )"ل قالوا لم 
نك من المصلين ولم نك نطعم المسكين 4“ 
ومنها أنه يجب اتتران الثواب بالتعظيم» والعقاب بالإهانة» ودوامهما 
خلوصهما عن الشوب للعلم الضروري باستحقاق التعظيم والإهانة» ولأن 
التفضل بالمنافع حسن ابنداءء فإلزام المشاق لأجلها عبث. بخلاف التعظيم› 
فإنه يحسن من غير استحقاق ولأن الدوام لطف فيجب» والخلوص أدخل في 
الترغيب والترهيب. 
ومنها اختلافهم في وقت الاستحقاق. فقيل : وقت الطاعة والمعصية. وقيل: 
في الآخرة, وقيل: حالة الاخترام. وقيلى: وقت'الفعل بشرط الموافاة؛ وهي أن لا 
يحيط إلى الموت) . 
في فروع للمعتزلة على استحقاق الثواب والعقاب. 
منها أنهم بعد الاتفاق على أنه يستحق الشواب والمدح بفعل الواجب 
(1) قال تعالى : «إفمن يعمل مثقال ذرة خيراً يره ,ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره#سورة الزلزلة آية رقم 
AVY‏ 


(1) سورة الجاقة آية رقم ۴۳ . 
(۳) سورة المدثر آية رقم ٤"‏ -44. 


۱۹ 


والمندوب» وفعل ضد القبيح » بشرط أن يكون فعل الواجب لوجوبه كالواجب 
المعين»أو لوجه وجوبه كالواجب المخير» وفعل المندوب لنذبيتة» أو لوجه نذبيتهةي 
وفعل ضد القبيح لكونه تركاً للقبيح بأن يفعل المباح لكونه تركاً للحرام» ويستحق 
العذاب والذم بفعل القبيح . اختلفوافي أنه هل يستحق المدح والثواب بالاخلال 
بالقبيح لكونه إخلالاً به والذم والعقاب على الاخلال بالواجب؟ 
فقال المتقدمون: لا بل إنما يستحق المدح والشواب بفعل عند الاخلال 
بالقبيح هو ترك القبيح » والذم والعقاب على فعل عند الاخلال بالواجب» هو ترك 
الواجب. لأن الإخلال عدمي لا يصلح علة للاستحقاق الوجودي» ولأن كل أحد 
يخل كل لحظة بما لا يتناهى من القبائح . 
وقال المتأخرون كأبي هاشم » وأبي الحسين › وعبد الحبار: نعم, للنصوص 
الصريحة في تعليل العقاب بعدم الاإتيان بالواجب». كقوله تعالى : # خسذوه 
فغلوه. . » إلى قوله: «إنه كان لا يؤمن بالله العظيم ولا يحض على طعام 
المسكين 76 وكقوله حكاية: [ما سلككم في سقر قالوا لم نك من المصلين ولم 
نك نطعم المسكين ي 
ومنها أنه يجب اقتران الثواب بالتعظيم » والعقاب بالإهانة للعلم الضروري 
لأجلها يكون عبثاً»بخلاف التعظيم» فإنه لا يحسن التفضل به ابتداء من غير 
استحقاق» كتعظيم البهائم والصبيان .ومنها أنه يجب دوامهما لكونه لطفاًء أو يقرب 
المكلف الى الطاعةء ويبعده عن المعصية. ولأن التفضل بالمنافع الدائمة حسن 
جماعاء فلا يحسن التكليف للثواب المنقطع الذي هو أدنى حالا. 
ومنها أنه يجب خلوصهما عن الشوب لكونه أدخل في الترغيب والترهيب» 
ولأنه واجب في العوض مع كونه أدنى حالاً من الثواب لمخلوه عن التعظيم . 


f EF c۲ سورة المدثر آية رقم‎ 2, Of OT لضي رض‎ f° سورة الحاقة آية رقم‎ )١( 
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فإن قيل: ثواب أهل الجنة يشوبه شوق كل ذي مرتبة إلى ما فوقهاء ومشقة 
وجوب شكر المنعم وترك القبائح . وعقاب أهل النار يشوبه ثواب ترك القبائح فيها. 
أجيب بأن كل ذي مرتبة في الجنة يكون فرحا بما عنده» لا يطلب الأعلى , 
ويعد الشكر لذة وسروراً لا يحصى »ويكون في شغل شاغل عن القبائح وذكرهاء 
والتألم بتركها. وأهل النار لا يثابون لكونهم مضطرين إلى ترك القبائح . 
ومنها اختلافهم في وقت استحقاق الثواب والعقاب. فعند البصرية حالة 
الطاعةوالمعصية ‏ وعند البغدادية في الآخرة» وقيل : في حال الاخترام .وقيل :وقت 
الفعل بشرط الموافاة» وهو أن لا تحبط الطاعة والمعصية الى الموت. وليس 
لأحدهم تمسك يعول عليه سوى ما قيل بأن المدح والذم يثبتان حال الفعل. فكذا 
الثواب والعقاب لكونهما من موجبات الفعل مثلهما. وإنما حسن تأخير تمام 
الثواب إلى دار الآخرة لمانع » وهو لزوم الجمع بين المتنافيين .فإن من شرط الثواب 
الخلوص عن شوب المشاق» ومن لوازم التكليف الشوب بها. وتمسك الأخرون 
بالنصوص المقتضية لتأخير الأجزية» وبلزوم الجمع بين المتنافيين كما ذكر, ولا 
خفاء في أن ذلك لا ينافي ثبوت الاستحقاق في دار التكليف . والظاهر أن مراد 
الأولين ېوت أصل الاستحقاق» ومراد الآخرين وجوب الأداء »وقال بعضهم :الحق 
أن التكليف لا يجامع كل الجزاء للزوم المحال. بخلاف البعض كتعظيم 
المؤمن» ونص ته على الأعداءء وكالحدود فإنه بجامع التكليف» فلم يجب 
تأخيره . 
(قال : المبحث العاشر - 
المبحث العاشر ‏ لا خلاف في خلود من يدخل الجنة ولا في خلود الكافر 
عناداً أو اعتقاداً في الثارء وإن بالغ في الاجتهاد لدخوله في العمومات ۽ ولا عبرة 
بخلاف الجاحظ والعنبري» وكذا الكافر حكما كأطفال المشركين. خلافاً للمعتزلة, 
حيث جعلوا تعذيبهم ظلماً فهم خدم أهل الجنة. 
وقيل : من علم الله منه الايمان والطاعة, على تقدير البلوغ ففي الجنة. ومن 
: علم منه الكفر والمغصية ففي النار وأما من ارتكب الكبيرة من ال.ؤمئين. ومات دلا 


11. 


توبة فالمذهب عندنا عدم القطع بالعفو أو العقاب, بل إن شاء الله عفاء وإن شاء 
عذب. لكن لا يخلد في النار. وعند المعتزلة القطع بالخلود في الثار. ولا عبر 
لقو ل مقاتل. ولبعض المرجفة : إن عصاة المؤمنين لا يعذبون أصلا وإنما النار 
للكفار. لنا وجوه: . 


الأول النصوص الدالة على دخول المؤمئين الجنة وليس قبل دخول النار 
وفاقاً. بل بعده أو بدوله . 


الثاني - النصوص الدالة على خروجهم من النار. 

الثالث ‏ أن من واظب على الطاعات مائة سئة وشرب جرعة من الخمرء فلو لم 
يكن تخليده في النار ظلما عندكم, فلا ظلم . 

الرابع - أن المعصية متناهية زماناً وقدراً. فجزاؤها كذلك تحقيقاً للعدل. 

الخامس أن استحقاقه الثواب وعدا أو عقلاً لا يزول بالكبيرة لما سيأني. ولا 
يتصو ر إلا بالخروج من النار. احتجت المعتزلة بوجوه : 

الأول عمومات الوعيد بالخلود: « ومن يعص الله ورسوله فإن له نار جهنم 
خالداً فیها )7 ل ومن يقتل مؤمناً متعمداً فجزاؤه جهنم خالداً فيها04» 

«وأما الذين فسقوا فمأواهم النار كلما ارادوا أن يخرجوا منها أعيدوا فيها 4“ 

« وإن الفجار لفي جحيم يصلونها يوم الدين وما هم عنها بغائبين 4 © 


)١(‏ هي فرقة ميزت بين الأعمال والايمان» فالايمان في نظرها هو التصديق بالقلب» والاقرار باللسان» 
وليس من الضروري أن يصدر عنه العمل » فالمسلم العاصي الذي ارتكب الكبائر وضيع الفرائض 
سوف يتولى الله سبحانه وتعالى حسابه في الآخرة وأن الخلود في النار حاص بالكفار فقط وقيل: 
سمو مرجته لأنهم يرجون الجنة بغير عمل وأشهر فرقهم هي الينوسية والغسانية, وظهر هدا الاتجاه 
قويا في عهد الأمويين. 

(۲) سورة الجن آية رقم 37 . 

0( سورة النساء آية رقم ٩۳‏ . 

.7١ سورة السجدة اية رقم‎ )٤( 

(۵) سورة الانفطار ابة رقم 114. 
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« ومن يعص الله ورسوله ويتعد حدوده يدخله ناراً خالداً فيه ) 
بلى من كسب سيئة وأحاطت به خطيئته فأولئك أصحاب النار هم فيها 
خالدون ې ۳ 
والجواب بعد تسليم عموم الصيغ أنه قد أخرج من الأول التائب. وصاحب 
الصغائر, فلم تبق قطعية وفاقاً. فليخرج منها مرتكب الكبيرة أيضاً. على أن 
الاستحقاق فيها مغياً بغاية رؤية العسذاب لقوله تعالى : « حتسى إذا رأوا ما 
يوعدون ې 
ولو سلم فاستحقاق العذاب المؤبد لا يوجب وقوعه. وأنمعنى متعمداً مستحلاً 
قبله على ما فسره ابن عباس (رضي الله عنه). أو المراد بالخلود المكث الطويل 
جمعاً بين الأدلة. وأن المراد بالذين فسقوا الكفار المنكر ون للحشر, بقرينة قوله 
تعالى : « ذوقوا عذاب النار التي كنتم بها تكذبو ن“ 
والبواقي مختصة بالكفار جمعاً بين الأدلة» أو المراد بعدم غيبتهم سلب العموم, 
أو المبالغة في المكث. وكذا الخلود, والمراد تعدي حدود الإسلام وإحاطة الخطية 


بحيث لا يبقى الايمان . 
الثاني أن الفاسق لو دخل الجئة لكان باستحقاق» وقد انتفى بالاحباط أو 
الموازنة على ما سيجيء . 
والجواب ‏ منع المقدمتين . 
الثالث ‏ لو انقطمع عذاب الفاسق لانقطع عذاب الكافر بجاميع تناهي 
المعصية . 


والجواب ‏ منع علية التناهي , ومنع تناهي الكفر قدراً ومنع صحة القياس في 


. ٠١ سورة النساء آية رقم‎ )١( 
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مقابلة النص . وفي الاعتقادات . 

الرابع - أن الوعيد بدوام العذاب لطف لكونه أزجر. فيجب. ثم لا يزول. 

والجواب بعد تسليم وجوب اللطف أن المنقطع أيضاً لطف. فليكن لكمؤمن» 
والدائم للكافر, إذ ليس يجب لكل احد ما هو الغاية في اللطف) . 

أجمع المسلمون على خلود أهل الجنة في الجنة» وخلود الكفار في النار. 

فإن قيل : القوى الجسمانية متناهية » فلا تقبل خلود الحياة» وأيضاً الرطوبة التي 
هي مادة الحياة تفنى بالحرارة. سيما حرارة نار الجحيم » فتفنى إلى الفناء ضصرورة» 
وأيضاً دوام الاحراق مع بقاء الحياة خروج عن قضية العقل . 

قلنا: هذه فواعد فلسفية غير مسلمة عند المليين » ولا صحيحة عند القائلين 
بإسناد الحوادث إلى القادر المختار. وعلى تقدير تناهي القوى وزوال الحياة يجوز 
أن يخلق الله البدل » فيدوم الشواب والعقاب. قال الله تعالى : كلما نضحت 
جلودهم بدلناهم جلوداً غيرها ليذوقوا العذاب ي 

هذا حكم الكافر الجاهل المعاند. وكذا من بالغ في الطلب والنظرء واستفرغ 
المجهود ولم ينل المقصود خلافاً للجاحظ والعنبري» حيث زعما أنه معذور, إذ لا 
يليق بحكمة الحكيم أن يعذبه مع بذل الجهد والطاقة من غير جرم وتقصير. كيف 
وقد قال الله تعالى : # وما جعل عليكم في الدين من حرج 27# 

ليس على الأعمى حرج ولا على الأعرج حرج ولا على المريض حرجي“ 
' الواردة في هذا الباب. هذا في حق الكفار عناداً واعتقادأًء وأما الكفار حكماً 
كأطفال المشركين» فكذلك عند الأكثرين لدخولهم في العمومات» ولما روي أن 


665 سورة النساء آية رقم‎ )١( 
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خديجة (رضي الله عنها) سألت النبي عليه السلام عن أطفالها الذين ماتوافي الجاهلية» 
إفقال: هم في النار. 
وقالت المعتزلة» ومن تبعهم : لايعذبون بل هم خدم أهل الجنةء على ما ورد 
في الحديث, لأن تعذيب من لا جرم له ظلم ولقوله: ولا تزر وازرة وزر 
أخرى4” ولا تجزون إلا ما كنتم تعملون<. 
ونحو ذلك. 
وقيل: من علم الله تعالى منه الإيمان والطاعة على تقدير البلوغ ففي الجنةء 
ومن علم منه الكفر والعصيان ففي النار» واختلف أهل الاسلام فيمن ارتكب 
الكبيرة من المؤمنين ومات قبل التوبة» فالمذهب عندنا عدم القطع بالعفو ولا 
بالعقاب بل كلاهما في مشيئة الله تعالى. لكن على تقدير التعذيب نقطع بأنه لا 
يخلد في النار» بل يخرج البتة» لا.بطريق الوجوب على الله تعالى» بل بمقتضى ما 
سبق من الوعد .وثبت بالدليل كتخليد أهل الجنة . وعند المعتزلة القطع بالعذاب 
الدائم من غير عفو ولا إخراج من النار» ويعبر عن هذا بمسألة وعيد الفساق. 
٠‏ وعقوبة العصاة» وانقطاع عذاب أهل الكباثر» ونحوذلك97”. وليس في مسألة 
الاستحقاق ووجوب العقاب غنى عن ذلك» لأن التخليد أمر زائد على التعذيب. 
ولا في مسألة العفو. لأنه. بطريق الاحتمال دون القطع » ولأنه شاع في ترك العقاب 
بالكليةء وهذا.قطع بالخروج بعد الدخول» وما وقع في كلام البعض من أن 
صاحب الكبيرة عند المعتزلة ليس في الجنة ولا في النار فغلطنشأ من قولهم : إن له 
المنزلة بين المنزلتين . أي حالة غير الإيمان» والكفر. وأما ما ذهب إليه مقاتل بن 
سليمان وبعض المرجئة من أن عصاة المؤمنين لا يعذبون أصلاء وإنما النارللكفار 
تمسكاً بالآيات الدالة على اختصاص العذاب بالكفار مثل : 
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«إنا قد أوحي إلينا أن العذاب على من كذب وتولى» 

«إن الخزى اليوم والسوء على الكافرين 4 

فجوابه تخصيص ذلك بعذاب لا يكون على سبيل الخلودء وأما تمسكهسم 
بمثل قوله (عليه السلام) «من قال: لا إله إلا الله. دخل الجنةوإن زنى وإن 
سرق»" فضعيف لأنه إنما ينفي الخلود لا الدخول. لنا وجوه : 

الأول - وهو العمدةء الآيات والأحاديث الدالة على أن المؤمنين يدحلون 
الجنة البتة» وليس ذلك قبل دخول النار وفاقاًء فتعين أن يكون بعده» وهومسألة 
انقطاع العذاب» أو بدونه» وهو مسألة العفو التام . قال الله تعالى : «إفمن يعمل 
مثقال ذرة خيراً يره ومن يعمل صالحاً من ذكر أو أنثى وهو مؤمن فأولئك 
يدخلون الجنة04) . 
«من مات لا يشرك بالله شيعا دخل الجنة» وإن زنى» وإن سرق». 

الثاني - النتصوص المشعرة بالخروج من النار كقوله تعالى : 

« الثار مثواكم خالدين فيها إلا ما شاء الله*» 

«وفمن زحزح عن النار وأدخل الجنة فقد فاز»#' 

وكقوله (عليه السلام): «يخرج من النار قوم بعدما امتحشوا وصاروا فحما 
وحمما. فينبتون كما تنبت الحبة في حميل السيل». 

وخبر الواحد» وإن لم يكن حجة في الأصول. لكن يفيد التأييد والتأكيد 


(1) سورة ط آية رقم )١( . ٤۸‏ سورة الأنعام آية رقم 178 . 
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الشالث ‏ وهو على قاعدة الاعتزال» أن من واظب على الإيمان والعمل 
الصالح مائة سنة» وصدر عنه في أثناء ذلك أو بعده جريمة واحدة كشرب جرعة 
من الخمر» فلا يحسن من الحكيم أن يعذبه على ذلك أبد الآباد. ولولم يكن 
هذا ظلماًء فلا ظلم» أو لم يستحق بهذا ذماء فلا ذم . 


منها فجزاؤها يجب أن يكون متناهياً تحقيقاً لقاعدة العدل بخلاف الكفرء فإنه لا 
يتناهى قدرأء وإن تناهى زمانه . وأماالتمسك بأن الخلود في النار أشد العذاب وقد 
جعل جزاء لأشد الجنايات ‏ وهو الكفر ‏ فلا يصح جعله جزاء بما هو دونه 
كالمعاصي . فربما يدفم بتفاوت مراتب العذاب في الشدة» وإن تساوت في عدم 
الانقطاع . 

الخامس - أنه استحق الثواب بالايمان والطاعات عقلاً عندكم ووعداً عندنا. 
ولا يزول ذلك الاستحقاق بارتكاب الكبيرة لما سيجيء ١‏ فيكون لزوم اتصال 
الثواب إليه بحالة. وما ذاك إلا بالخروج من النار والدخول في الجنة» وهو 
المطلوب . واحتجت المعتزلة بوجوه: 

الأول الآيات الدالة على الخلود المتناولة ما للكافر وغيره كقوله 
تعالى : ومن يعص الله ورسوله فان له نار جهنم خالداً فيهابه' 

وقوله : « ومن يقتل مؤمناً متعمداً فجزاؤه جهنم خالداً فيها4”' 

وقوله: « وأما الذين فسقوا فمأواهم النار كلما أرادوا أن يخرجوا منها أعيدوا 
فيها 204 . 

ومثل هذا مسوق للتأبيد ونفي الخروج . وقوله : «إوإن الفجار لفي جحيم . 


. ۲۳ سورة الجن آية رقم‎ )١( 
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'يصلونها يوم الدين. وما هم عنها بغائبين 274 . 
وعدم الغيبة عن النار خلود فيها: وقوله: ©« ومن يعص الله ورسوله ويتعد 
حدوده يدخله ناراً خالداً فيها4م29) 
وليس المراد تعدي جميع الحدود بارتكاب الكباثر كلها تركأوإتياناً.فإنه محال» 
لما بين البعض من التضاد كاليهودية» والنصرانيةء والمجوسية. فيحمل على 
مورد الآية من حدود المواريث. وقوله: #بلى من كسب سيئة وأحاطت به 
خطيئته فأولئك أصحاب الئار هم فيها خالدون0”4 . 
والجواب بعد تسليم كون الصيغ للعموم أن العموم غير مراد في الآية الأولىء 
للقطع بخروج التائب وأصحاب الصغائر» وصاحب الكبيرة الغير المنصوصة إذا 
أتى بعدها بطاعات يربى ثوابها على عقوباته » فليكن مرتكب الكبيرة من المؤمنين 
أيضاً خارجاً بما سبق من الآيات والأدلة . وبالجملة فالعام المخرج منه البعض لا 
يفيد القطع وفاقاً. ولو سلم » فلا نسلم تأبيد الاستحقاق. بل هومغيّاً بغاية رؤية 
الوعيد لقوله بعده: «حتى إذا رأوا ما يوعدون»#؟) 
ولو سلم فغايته الدلالة على استحقاق العذاب المؤبد» لا على الوقوع كما هو 
المتنازع لجواز الخروج بالعفو. . وما يقال من أنا لا نسلم کون «حتى» للغاية بل هي 
ابتدائية . ولو سلم فغاية لقوله: « يكونون عليه لدأ(“ 
أو لمحذوف» أي يكونون على ما هم عليه حتى يرواء فخارج عن قانون 
التوجيه . وكذا ما يقال: إنه لما ثبت الاستحقاق المؤبد جزما وهو مختلف فيه 
حصل إلزام الخصم. ولم يثبت العفو والخروج بالشك. 
وعن الثانية بأن معنى « متعمداً» مستحلاً فعله على ما ذكره ابن عباس (رضي 


)١(‏ سورة الانفطارآية رقم ل ا 
(۲) سورة الجن آية رقم ۲۳ . 
ف سورة البقرة آية رقم 4١‏ 
)4( سورة مریم أية رقم ¥ 
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الله غنه) إذ التعمد علو, الحقيقة إنما يكون من المستحل أو بأن التعليق بالوصف 

يشعر بالحيثية» فيخص بمن قتل المؤمن لايمانه. أو بأنالخلود, وإنكان ظاهراً في 

الدوام .. والمراد ههنا المكث الطويل جمعاً بين الأدلة. لا يقال: الخلود حقيقة في 

التأييد لتبادر الفهم إليهء ولقوله تعالى : ه وما جعلنا لبشر من قبلك الخلد4“ 
ولأنه يؤكد بلفظ التأبيد مثل: « خالدين فيها أبداً4” 


وتأكيد الشيء تقسوية لمدلوله» ولأن العمومات المقرونة بالخلود متناوله 
للكفار. والمراد في حقهم التأبيد وفاقاً. فكذا في حق الفساق لثلا يلزم إرادة معني 
المشترك أو المعنى الحقيقي والمجازي عا لأنا نقول: لا كلام في أن المتبادر 
إلى الفهم عند الاطلاق والشائع في الاستعمال هو الدوام. لكن ة ل يعمل في 
المكث الطويل بل المنقطع» ۽ كسجن مخلد» ووقف مخلد» فيكون محتملاً على أن 
في جعله لمطلق المكث الطويل نفباً للمجاز والاشتراك فيكون أولى» ثم ان 
المكث الطويل سواء جعل معنى حقيقياً أو مجازياً أعم من من أن يكون ام 
في حق الكفار. وانقطاع كما في حق الفساق . فلامحذور في إرادتهم جميعاوحتى 
فلا نسلم أن التأبيد تأكيد» بل تقيبد.ولو سلم فالمراد أنه تأكيد لطول المكث, إذ قد 
يقال: حبس مؤبد. ووقف مؤبد. 

وعن الثالثة بأنها في حق الكافرين المنكرين للحشر بقرينة قوله: فو ذوقوا 
عذاب ب النار الذي كنتم به تكذبون7#6". 

مع ما في دلالتها على الخلود من المناقشةالظاهرة» لجوازأن يخرجوا عند عدم 

إرادتهم الخروج باليأس أو الذهول» أو نحوذلك. 

وعن الرابعة بعد تسليم إفادتها النفي عن كل فردء ودلالتها على دوام عدم الغيبة 
إنما يخص بالكفار جمعا بين الآدلة. 


.74 سورة الأنبياء آية رقم‎ )١( 
۰ سورة التوبة آية رقم‎ )۲( 
. ٠١ سورة السجدة آية رقم‎ )۳( 
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وكذا الخامسة والسادسة حملاً للحدود على حدود الإسلام » ولإحاطةالخطيئة 
على غلبتها. بحيث لا يبقى معها الأيمان. هذا مع ما في الخلود من الاحتمال. 
الثانى ‏ أن الفاسق لودخل الجنة لكان باستحقاق لامتناع دخول غير المستحق 
كالكافر. واللازم منتف لبطلان الاستحقاق بالإحباط أو الموازنة على ما سيجيء. 
ورد بمنع المقدمتين › بل إنما يدخل بفضل الله ورحمته ووعذه ومغمرته. وسنتكلم 
على الاحباط والموازنة . 
الثالث - لو انقطع عذاب الفاسق لانقطع عذاب الكافر قياساً عليه بجامع تناهي 
المعصية . 
ورد بمنع غلبة التناهي» ومنع تناهي الكفرقدرأًء ومنع اعتبار القياس في مقابلة 
النص والاجماع وفي الاعتقادات . 
الرابع - أن الوعيد بالعقاب الدائم لطف بالعباد لكونه أزجر على المعاصي. 
e‏ لا يكترث بالعذاب المنقطع عند الميل إلى المستلذات ثم لا بد من 
تحقيق الوعيد تصديقاً للخبر وصوناً للقول عن التبديل . 
ورد بمنع وجوت اللطف. ومنع إنحصاره في الدوام» فإن من لا يكترث باللہث 
0-0 أحقاباًء م ب رذق كان كل وعيو لناء و 
ا وعد ا لأهل الإيمان . ولو وجب ما هو الغاية في 
اللطف والزجر.لماصح الاكتفاء بوعيد الخلود في النار لامكان المزيد. 
قال : المبحث الحادي عشر ‏ 


(المؤمن إذا خلط الحسنات بالسيئات فعندنا في الجنة. ولو بعد الشار. وعند 
المعتزلة مخلد في النار ذهاباً إلى أن السيئات تحبط الحسنات. حتى ذهب 
الجمهور منهم إلى أن الكبيرة الواحدة تحبط جميع الطاعات. وهو فاسد سمعاً 
للنصوص الدالة على أن الله لا يضيع أجر المحسنين. ٠‏ وعقلاً للقطع بقبح إبطال 


ثواب طاعة مائة سنة بشرب جرعة من الخمر. ولأن جهة ة الاستحقاق عندهم . وهو 


ل 


كون الفعل حسنة وامتثالاً باق. ولأئه يوجب منافاة الكبيرة لصحة الطاعة كالردة . 

قالوا: الثواب منفعة خالصة دائمة مع التعظيم والعقاب» مضرة خالصة دائمة 
مع الاهانة. فلا يجتمعان استحقاقاً. 

قلنا: لو سلم لزوم قيد الخلوص والدوام؛ فلا يوجب تنافي الاستحقاقين» ولو 
سلم فليس إبطال الحسنة بالسيئة أولسى من العسكس.ء كيف وقد قال الله 
تعالى : 9 « إن الحسنات يذهبن السيئات» 

وذهب الجبائيان إلى أن أياً من الطاعات والمعاصي أربت قدراً بحسب الأجر 
والو ور لا عدداً حبطت الأخرى. ثم زعم أبو علي أن الأقل يسقط. ولا يسقط من 
الأكثر شيعا وهذا هو الإحباط المحض» وأبو هاشم أنه يسقط. ويسقط من 
الأكثر ما يقابله. وهذا هو الموازنة, واختلفوا فى أن ذلك يعتبر بين الفعلين› 
أعني الطاعة والمعصية., أو المستحقين» أعنى الشواب والعقاب. أو 
الاستحقاقين, واستدلوا على الإحباط فى الجملة بمثل قوله تعالى: أن تحبط 
أعمالكم ٠(4‏ [أولئك حبطت أعمالهم294 لا تبطلوا صدقاتكم بالمن 
والأذی 4“ 

لكنه لا يثبت ما هو المتنازع من بطلان حسنة كاملة بسيئة سابقة أو لاحقة, 
فضا عن تفضيل الجانبين» واستدل الإمام على بطلان» أمَا على رأي أبي علي 
فلأنه تلغو الطاعة السابقة» وهو ظلم عندكم . وينتفى بقوله تعالى: «إفمن يعمل 
مثقال ذرة خيرا رهه“ 

مع ما فيه من الترجح بلا مرجح» وأما على رأي أبي هاشم فلأن طران الحادث 
مشر وط بزوال السابق فز واله به دور لأنه لا أولوية لبعض أجزاء الكبير. فيلزم أن 
يفنى بكليته. ولأن زوال كل بالآخر دفعة يوجب وجودهما حال عدمهما لوجود 
العلة حال حدوث المعلول. وعلى التعاقب يوجب حدوث المعلول بلا علشه. 


. ٠٠4 سورة الحجرات آية رقم 1 (") سورة البقرة أية رقم‎ )1١( 
.۷ سورةالزلزلة اية رقم‎ )4( . ١۷ ع( سورة التوبة آية رقم‎ 
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لأن زوال الثاني بلا مزيل. واعترض بأن الاستحقاق اعتبار شرعي ليس له تأثير 
وتأثر حقيقي . والثواب والعقاب إنما يوجدان في الآخرة, والفعلان لا يتصور فناء 
أحدهما بالآخر. بل معنى الاحباط أن الله تعالى لا يثيب العاصي على الطاعة. 
ومعنى الموازنة أنه لا يثيب عليهماء ويترك العقاب على المعصية بقدرها. 

وقال إمام الحرمين: لا كبيرة يربى وزرها على أجر معرفة الله. فيلزمهم أن 
يدرأوا بها جميع الكبائر) . 

لا حلاف في أن من آمن بعد الكفر والمعاصي» فهومن أهل الجنة» بمنزلة من 
لا معصية له. ومن كفر- نعوذ بالله ‏ بعد الإيمان والعمل الصالح فهو من أهل 
النار» بمنزلة من لا حسنة له. وإنما الكلام فيمن آمن وعمل صالحا وآخر سيئاء 
واستمر على الطاعات والكبائر كما يشاهد من الناس» فعندنا مآله إلى الجنةء ولو 
بعد النار» واستحقاقه للثواب والعقاب بمقتضى الوعد والوعيد ثابت من غيرحبوط. 
والمشهور من مذهب المعتزلة أنه من أهل الخلود في النار إذا مات قبل التوبةء 
فأشكل عليهم الأمرفي إيمانه وطاعاته .وماثبت من استحقاقاته » أين طارت؟ وكيف 
زالت؟فقالوابحبوط الطاعات .ومالوا إلى ان السيئات يذهبن الحسنات». حتى ذهب 
الجمهور منهم إلى أن الكبيرة الواحدة تحبطثواب جميع العبادات» وفساده ظاهرء 
إما سمعاً فللنصوص الذالة على أن الله تعالى لا يضيع أجر من أحسن عملاً. وإما 
عقلاً فللقطع بأنه لا يحسن من الحكيم الكريم إبطال ثواب إيمان العبد ومواظبته 
على الطاعات طول العمر بتناول لقمة من الرباء أو جرعة من الخمرء بمنزلة من 
خدم كريماً مائة سنة حق الخدمة, ثم بدت منه مخالفة أمر من أوامره» فهل يحسن 
رفض حقوق تلك الخدمات. ونقض ما عهد ووعد من الحسنات, وتعذيبه عذاب 
من واظب مدة الجياة على المخالفة والمعاداة.وايضاً استحقاق الثواب على الطاعة 
عندهم إنما هو لكونها حسنة وامتغالاً لأمر الباري. وهذا متحقق مع الكبيرة» 
فيتحقق أثره» وأيضاً لو كانت الكبيرة محبطة لثواب الطاعة, لكانت منافية لصحتها 
بمنزلة الردة . 


قالوا: استحقاق الثواب والعقاب متنافيان لا يجتمعان. لأن الشواب منفعة 
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خالصة دائمة مع التعظيم » والعقاب مضرة خالصة دائمة مع الاهانة . 
قلنا: لا نسلم لزوم قيل الخلوص والدوام» سيما في جانب العقاب وحتى لا 
يتنافى الثواب والعقاب بأن يعاقب حيناً ثم يشاب» ولو سلم فلا يلزم تنافي 
الاستحقاقين بأن يستحق المنفعة الدائمة من جهة الطاعة» والمضرة الدائمة من 
جهة المعصية. ولو سلم » فليس إبطال الحسنة بالسيئة أولى من العكس» كيف وقد 
قال الله تعالى :© ظ إن الحسنات يذهين السيئات 4(“ 
وحكم بأن السيئة لا تجزى إلا بمثلهاء والحسنة تجزى بعشرة أمثالها إلى 
سبعمائة وأكثر. 
قالوا: الإحباط مصرح في التنزيل كقوله تعالى : ولا تجهروا له بالقول 
كجهر بعضكم لبعض أن تحبط أعمالكم 4 
وأولئك حبطت أعمالهم 274 
ولا تبطلوا صدقاتكم بالمن والأذى*) 
قلنا: لا بالمعنى الذي قصد. ثم بل بمعنى أن من عمل عملا صالحاً 
استحق به الذم» وكان يمكنه أن يعمله على وجه يستحق به المدح والثواب» 
يقال إنه أحبط عمله كالصدقة مع المن والأذى وبدونهما. وأما إحباط الطاعات 
بالكفر بمعنى أنه لا يثاب عليها البتهُ. فليس من المتنازع في شيء» وحين تنبه 
أبو على وأبو هاشم لفساد هذا الرأي» رجعا عن التمادي بعض الرجوع . فقالا : 
إن المعاصى إنما تحبط الطاعات إذا أربت عليها. وإن أربت الطاعات أحبطت 
المعاصي). ثم ليس النظر إلى أعداد الطاعات والمعاصي بل إلى مقادير 
الأوزارء ولا وجود» فرب كبيرة يغلب وزرها أجور طاعات كثيرة» ولا سبيل إلى 
(۲) سورة الحجرات آية رقم ۲ . 
(۳) سورة التوبة آية رقم ١١‏ . 


(4) سورة البقرة اية رقم E‏ 
(0) قال تعالى : إن الحسئات يذهبن السيئات ذلك ذكرى للذاكرين) . 
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ضبط ذلك. بل هو مفوض إلى علم الله » ثم افترقا فزعم أبو علي“ ان الأقل 
يسقط» ولا يسقط من الأكثر شيئاء وسقوط الأقل يكون عقابا إذا كان الساقط 
ثواباً» وثواباً إذا كان الساقط عقاباً. وهذا هو الإحباط المحض . 

وقال أبو هاشم : الأقل يسقط. ويسقطمن الأكثر ما يقابله. مثلاً: من له مائة 
جزء من العقاب واكتسب الف جزء من الثواب فإنه يسقطعنه العقاب ومائة جزء من 
الابقا رم اة نه سن الو ون ا ما جر ارات 
واكتسب الفا من العقاب. سقطثوابه ومائة جزء من عقابه . وهذا هو القول بالموازنةء 
لا ما قال في المواقف انه يوازن بين الطاعات والمعاصي» فأيهما رجح أحبط 
الآخرء واختلفت كلمتهم في أن الإحباط والموازنة بين الفعلين أعني الطاعة 
والمعصية» أو المستحقين أعني الثواب والعقاب . أو الاستحقاقين» مال الجبائي 
إلى الأول وأبوهاشم الى الثاني» وهو المختار عند الأكثرين . 

وبالجملة لا يخفي على أحد أن القول بما ذهبا إليه من الإحباط والموازنة لا 
يصح إلا بنص من الشارع صريح» ونقل صحيح . واستدل الإمام الرازي ”2 على 
بطلانه بأن الأكثر إذا أحبط الأقلء فإن لم يحبط منه شيء» كما هو رأي أبوعلي, 
صارت الطاعة السابقة لغواً محضاً لا تجلب نفعاً ولا تدفع ضراء وهو باطل إماعقلا 
فلكونه ظلماًء ولأنه ليس انتفاء الباقي بطرآن الحادث أولى من اندفاع الحادث 
بوجود الباقي . وإماسمعاً فلقوله تعالى : لإ فمن يعمل مثقال ذرة خبيراً يره04© وغير 
ذلك . وإن حبطمن الأكثر ما يوازن الأقل كما هو رأي أبي هاشم فباطل أيضا. 

أما أولاً فلأنهما لما كانا متنافيين » كان طرآن الحادث مشروطاً بزوال 
السابق“. فلو كان زواله لأجل طرآن الحادث. لزم الدور. 


وأما ثايناً فلأن تأثير ذلك الاستحقاق القليل فى بعض أجزاء الكثير ليس 


)00( هو أبو هاشم الجبائي: سبق الترجمة له في كلمة وافية في الجزء الأول. 
(۲) سبق الترجمة له في هذا الجزء في كلمة وافية. 

(؟) سورة الزلزلة آية رقم /ا. 

() بزيادة لفظ (عليه) في (ب) . 


أولى ١”‏ »من تأثيره في الباقي» لكون الأجزاء متساوية .وحينئذ يلزم أن يفنى بذلك 
القليل كل ذلك الكثير. وهو باطل وفاقاً". وهذاما قال في المحصل أنه إذا استحق 
بالطاعة عشرة أجزاء من الثواب» وبالمعصية خمسة أجزاء من العقاب» فليس 
انتفاء استحقاق إحدى الخمستين أولى من انتفاء استحقاق الخمسة الأخرى. 
لتساوي أجزاء الثواب واستحقاقاتها. 

وأما ثالثاًء فلأن زوال كل من الاستحقاقين بالآخر إما أن يكون دفعة» وهو 
محال» لأنه إذا كان عدم كل منهما لوجود الآخرء فلو عدما دفعة لوجدادفعة .ولكن 
العلة موجودة حال حدوث المعلول» فيلزم كونهما موجودين حال كونهما معدومين 
وإما أن لا يكون دفعةء وهو أيضاً باطل» لأنهإذا كان سبب زوال الأول 
حدوث الثاني ء فما لم يوجد الثاني» لا يزول الأولء وإذا وجد الثاني وزال 
الأول» استحال زوال الثاني لأنه لا مزيل لهء لأن التقدير أن كلا منهما إنمايزول 
ار وهذا ما يقال إن الثاني كان قاصراً عن الغلبة حين ما لم يكن مغلوباً. 

فكيف إذا صار مغلوباً. واعترض بوجوه: 

الأول - أن الطارىء أقوى وبالبقاء أولى» لكونه مقارنا لمؤثره»الذي يوجده. 
بخلاف السابق فإنه وإن كان موجوداء لکن لم يبق معهمؤثره» فإذاً يجوز على 
الاحباط أن يفني السابق بالطارىء ويبقى هو بحاله. وعلى الموازنة» أن يفنى من 
الطارىء ما يقابل السابق . ثم يفنى السابق بما بقي من الطارىء. 


والجواب : المنع » »بل السابق لاستمرار وجوده وتحقق علة بقائه» أقوى وأبقى . 
والطارىء لقربه من العدم» وعدم تحقق علة بقائه بالفناء أولى .على أن الدفع أهونٍ 

من الرفع» ثم هذا على لدي رصي - إنما يتأتى فيما إذا كان الأكثر طارئاً 
بخلاف ما إذا استحق بالطاعة ثوابا كثيراًء أ اله عفان اليل اد 
بالعكس‹). 


(3 في (ب) أحق بدلاً من (آولی). 

(۲) في (ب) اتفاقاً بدلاً من (وفاقاً) وهو تحريف. 
(۳) في (ب) الآخر بدلا من (الثاني) . 

. سقطمن (ب) لفظ (آو بالعكس,)‎ )٤( 


الثاني - أنه يجوز أن يكون التوقف فيما بين طران الحادث وزوال السابق 
توقف معية لا تقدم» ليلزم الدور المحال. 


والجواب أن الكلام إنما هو على تقدير جعل طران الحادث هو السبب في 
زوال السابق, فيتقدمه بالذات ضرورة» وهو ينافي اشتراطه به لاستلزامه تأخره عنه 
بالذات7١)‏ 

الثالث أن الاستحقاقات ليست أموراً متمايزة بحسب الخارج . بمنزلة ما إذا 
كان لله عند أحد خمستان وديعة » فيمكن تسليم هذه أو تلك» بل بحسب الذهن 
فقط بمنزلة ما إذا كان لك عليه خمستان ديناً» فلا يكون تسليم خمسة» أو الابراء 
عنهاء أو مقاصتها بخمسة له عليك إلا إبراء عن النصف» وبما ذكرنا من حمل 
كلام المحصل على ما نقلنا من تقرير نهاية العقول» يظهر أن ليس مقصود الامام ما 
فهمه المعترض”' . فإن معناه أن الاستحقاقات لما كانت متساوية فالاستحقاق 
القليل كما يزيل ما يقابله من الكثير» كذلك يزيل الباقي » لأنذحكم المتساويات 
واحلا" بل الاعتراض أن تساوي الاستحقاقات لا يوجب إلا جواز زوال كل ما 
يزول به الآحس»› لا زوال الكل بمايزول به البعض. 


الرابع - أن الطاعات والمعاصي مثبتة عند الحفظة» وفي صحائف الكتبة» 
فالطاعات تبطل استحقاق العقاب بالمعاصي.والمعاصى تبطل استحقاق الشواب 
بالطاعات» من غير لزوم محال. ١‏ ْ 

والجواب - أن | المقصود بيان امتناع زوال أحد الاستحقاقين والمستحقين» 
أعني الثواب والعقاب بالآخر على ما هو المذهب في الإحباط والموازنة . وبهذا 
يندفع اعتراض خامس - وهو أنه يجوز أن لا يؤثر أحدهما في عدم الآخر» لكن 
يتمانعان في ظهورحكمهما فيظهر حكم الزيادة فقط. 


, سقطمن (ب) لفظ (بالذات)‎ )١( 
, في (ب) بزيادة لفظ رمن كلامه)‎ )۲( 
زقف في (ب) بزيادة لفظ (عند العقل).‎ 


الخامس - أنه يجوز أن يؤثر الطارىء في عدم السابق بشرط أن يسقطمن 
الطارىء مثل السابق من غير لزوم محذور. 

والجواب - أنه يعود الكلام في سقوط ذلك القدر من الطارىءء ويلزم 
المحذور» نعم يتجه على الوجه الآخير أنه لوجعل زوال كل من الاستحقاقين 
بالآخر بأن يزيل جزء من هذا جزءا من ذلك وبالعكس» إلى أن يفنى الأقل 
بالكلية» ويبقى من الأكثر القدر الزائد لم يلزم شيء من المحالات. لأنه يكون 
مزيلا للجزء الأخير من الأقل» إلا أن الامام إنما أورد هذا البرهان فيما إذا استحق 
المكلف عشرة أجزاء من الثواب» ثم فعل معصية استحق بها عشرة أجزاء من 
العقاب. فلا يرد عليه هذا. لكن يتجه أن البيان يختص بما إذا تساوى 
الاستحقاقات. والمعتزلة اضطربوا في مثله» وزعم أبو هاشم أنه لا يجوز وقوع 
ذلك لأن المكلف إما في الجنة أو في النار. وأجيب بأنه يجوز أن يرجع جانب 
الثواب » فينزل برحمة الله تعالى منزل الكرامة ويحل بفضله دار المقامة» أو يجمع 
بين الثواب والعقاب من غير خلوص أحدهماء أو لا يثاب» ولايعاقب . ويكون من 
أصحاب الأعراف” على ما ورد في الحديث. ويمكن دفع استدلال الامام بأن 
الاستحقاق.إعتبار شرعي ليس له تأثير وتأثر حقيقي» وفناء بعد وجود. بل معنى 
إحباط الطاعة أو إستحقاق الثواب أن الله تعالى لا يثيبعليها .ومعنى الموازنة أنه لا 
يثيب عليهاء ولا يعاقب على المعضية بقدرها من غير أن يتحقق في الخارج 
استحقاقات بينها منافاة ومفاناة» وأما الشواب والعقاب فلا وجود لهما إلا في 
الآخرةء وحينئذ لا اجتماع بينهما ولااندفاع . بل ذلك إلى حكم الله ومشيئنه على 
وفق حكمته. والأقرب ما قال إمام الحرمين”" إنه ليس بإزاء معرفة الله تعالى كبيرة 


(۱) قال تعالى : «ونادى آصحاب الأعراف رجالا يعرفونهم بسيماهم قالوا: ماأغنى عنكم جمعكم وما 
كنتم تستكبر ون 4 ويقال: إن أصحاب الأعراف ملائكة وأنبياء فإن قولهم ذلك إخبارعن الله تعالى » ومن 
جعل أصحاب الأعراف المذنيين كان آخخر قولهم لأصحاب النار وما كنتسم تستكبر ون) وروی عن ابن 
عباس» والأول عن الحسن. وقيل : هومن كلام الملائكة الموكلين بأصحاب الأعراف» فإن أهل النار 
يحلفون أن أصحاب الأعراف يدخلون معهم النارفتقول الملائكة لإصحاب الأعراف : طادخلوا الجئة لا 
خوف عليكم ولا أنتم تحزنون» 

(6) سبق الترجمة له في كلمة وافية. 
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يربى وزرها على أجرهافكان من حقهم أن يدرأوا بها جميع الكبائر» فإذا لم يفعلوا 
ذلك» بطل هذيانهم بتغالب الأعمال وسقوط أقلها بأكثرها.ومما يجب التنبيه أنه لا 
فرق عندهم بين أن يكون المعاصي طارئة على الطاعات أو سابقة عليهاء أومتخللة 
بينهماء وأن ما يوهم به كلام البعض من اختصاص الحكم بما إذا كانت الكبيرة 
طارئة ليس بشيء. 

قال: المبحث الثاني عشر ‏ اتفقت الأمة 


(اتفقت الأمة على العفو عن الصغائر مظلقاً. وعن الكبائر بعد التوبة. وعلى أنه 
لا عفو عن الكفر على اختلاف في الجواز عقلاًء وإختلفوا في العفو عن الكبائر 
بدون التوبة. فجوزه أصحابناء بل أثبتوه. ومنعهالمعتزلة سمعاً وإن جاز عقلاً عند 
الأكثرين منهم . لنا على الجواز أن العقاب حقه. فله إسقاطه . وعلى الوقوع 
النصوص الناطقة : 

تإويعفو عن السيئات 2١74‏ إويعفو عن كثير 294 «إإن الله يغفر الذنوب 
جميعاً»”" إن الله لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء ي 

وفي الأحاديث أيضاً كثرة. والتخصيص بالصغائر أو بما بعد التوبة أو الحمل 
على تأخير العقوبات المستحقة, ٠‏ أو عدم شرع الحدود في غاية المعاصي » أوعلى 
ترك وضع الآصار عليهم . والفضائح في الدنياء مع كونه عدولاً عن الظاهر بلا 
دليل ومخالفة لأقوال المفسرين وللأحاديث الصحيحة الصري<ة مما لا يصح في 
البعض» »> إذ المغفرة بالتوبة لا يخص ما دون الشرك, ولا يلائم التعليق بالمشيئة, 
وباقي المعاني لا يناسب النفي عن الشرك) . 

ونطق الكتاب والسنة بأن الله تعالى عفو غفور يعفو عن الصغائر د وعن 
الكبائر بعد التوبة» ولا يعفوعن الكفر قطعاًء وإن جاز عقلاً ومنع بعضهم الجواز 
(1) سورة الشورى ,آية رقم 6 
(؟) سورة المائدة أية رقم ٠١‏ . 


(9) سورة الزمرآية رقم 8ه . 
)٤(‏ سورة النساء آية رقم 0844 115. 


€۸ 


العقلي أيضاً لأنه مخالف لحكمة التفرقة بين من أحسن غاية الاحسان ومن اساء 
غاية الاساءة وضحفه ظاهر. واخلفوا ‏ في العفو عن الكباد ثر بدون التوبة.فجوزه 
الات بل أثبتوه خلافاً للمعتزلة حيث منعوه خا وإن جاز عقلا عند 
الأكثرين منهم. حتى صرح بعض المتأخرين منهم بأن القول بعدم حسن العفو 

0 أبي القاسم کي بلعل الجراز أن المقاي 

وهو الذي يقبل التوية عن عبادة ويعفو عن السيثات )أو يوبقهن بما 
كسبوا ويعفو عن كثير 4 «إن الله يغفر الذنوب جميعاً)" إن الله لا يغفر أن 
يشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن یشاء ې“ 

وإن ربك لذو مغفرة للناس على ظلمهم ي“ 

وفي الأحاديث كثرة. ومعنى العفو والغفران ترك عقوبة المجرم والستر عليه 
بعدم المؤاخذة لا يقال : يجوز حمل النصوص على العفو عن الصغائر» أو عن الكبائر 
بعد التوبة» أو على تأخير العقوبات المستحقة» أوعلى عدم شرع الحدود في عامة 
السالفة» أو على ترك ما فعل ببعض الأمم من المسخ. وكتبه الآثام على الجباه» 
ونحوذلك بما يفضحهم في الدنياء لأنا نقول: هذا مع كونه عدولاً عن الظاهر بلا 
دليل وتقييد للإطلاق بلا قرينة» وتخصيصاً للعام بلا مخصص »ومخالفة لأقاويل من 
يعتد به من المفسرين بلا ضرورة وتفريقاً بين الآيات والأحاديث الصحيحة 
الصريحة في هذا المعنى بلا فارق مما لا يكاد يصح في بعض الآيات كقوله 
تعالى : © إن الله لا يغفر أن يشرك به . .الآية . 

فإن المغفرة بالتوبة 5 تعم الشرك وما دونه . فلا تصح التفرقة بإثباتها لما دونه . 


. ٠١١ 44 سورة النساء آية رقم‎ )٤( . ٠١ سورة الشورى آية رقم‎ )١( 
.5 (؟) سورة المائدة آية رقم 16 (ه) سورة الرعد آية رقم‎ 
.1١١5 44 سورة الزمرآية رقم 8ه . (1) سورة النساء أية رقم‎ )۳( 
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وكذا تعم كل أحد من العصاةء فلا تلائم التعليق بمن يشاء المفيد للبعضية وكذا 
مغفرة الصغائر. على أن في تخصيصها إخلالاً بالمقصود» أعني تهويل شأن الشرك 
ببلوغه النهاية في القبح بحيث لا يغفر"» ويغفر جميع ما سواه» ولو كبيرة في 
الغاية» وأما باقي المعاني المذكورة فربما يكون في الشرك أقوى على مالا يخفى, 
فلا معنى للنفي» والمشهور في إبطال تقييدهم المغفرة بما بعد التوبة أن قبول 
التوبة وترك العقاب بعدها واجب عندهم. فلا يتعلق بالمشيئة . واعترض بأن 
ترك العقاب على الكبيسرة بعد التوبة ليس واجبا كثواب المطيع بل بمقتضى 
الوعد. بمعنى أنه واجب أن يكون كما هو المذهب عندكم. ووعده بذلك 
ووفاؤه بما وعد هو المغفرة والعفو. ولو سلم. ففعل الله تعالى » وإن كان 
واجبا" عليه يكون بمشیتته وإرادته . فيصح تعليقه بها. 


والجواب - ولخدي عدم كا اضر عراب فى نبي N‏ 
التوبة ظلم يجب على الله تركه» ولا يجوز فعله. ثم الواجب. وإن كان فعله 
بالإرادة والمشيئة» لا يحسن في الط ل ا ا الدين . والوفاء 
بالنذرء لأنهإنما يحسن فيما يكون له الخيرة ذ في الفعل والترك. على أنك إذا تحققت. 
فليس هذا مجرد تعليق بالمشيئة بمنزلة قولك: يغفر ما دونه إن شاءء بل تقبيداً 
للمغفور له. بمنزلة قولك: يغفر لمن يشاء دون من لا يشاء» وهذا لا يكون في 
الواجب البتة» بل في المتفضل به كقولك: الأمير يخلع على من يشاء. بمعنى 
أنه يفعل ذلك» لكن بالنسبة إلى البعض دون البعض. وبهذا يندفع إشكال 
آخرء وهو أن المغفرة ة معلقة بالمشيئة فلا يدل على الوقرع , لعدم العلم بوقوع 
المشيئة. بل على مجرد الجوازء وليس المتنازع . وقد يدفع بأنه لا بد من وقوع 
المشيئة ليتحقق الفرق بين الشرك وما دونه على ما هو مقصود سوق الآية. وهذا 
الدفع إنما يتم على رأي من يجعل التفرقة بينهما بوقوع العفو ولا وقوعه. 
OND‏ 
(۲) قال تعالى : ل وتوبوا إلى الله جميعاً أيها المؤمنون لعلكم تفلحون). والفلاح لا يكون معه عقاب. 


(۳) عجب لهؤلاء القوم» ومن الذى أوجب عليه ذلك إن العبودية الحقة لله تعالى تجعل العبيد بمنأى عن 
هذه الأشياء التي يقشعر منها البدنء وتذهب منها النفس حسرات . .¢؟ 
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ويجعل العفو عن الكفر جائز غير واقع. وعليه الأشاعرة”'2 وكثير من 
المتكلمين. 
قال: للمانعين عقلاً 


(للمانعين عقلاً أن جواز العفو إغراء على القبيح قيمتنع . ورد بعد تسليم 
القاعدة بمنع كونه إغراء. بل مجرد احتمال العقوبة زاجر, فكيف مع الرجحان 
وشهادة النصوص .) . 

تمسكت الوعيدية القائلون بعدم جواز العفو عن الكبائر عقلاً. وهم البلخي ٠‏ 
وأتباعه بأنه إغراء على القبيح.: لأن المكلف يتكل على العفور ويرتكب القبائح» 
وهذا قبيح يمتنع إسناده إلى الله تعالى. وأجيب بعد تسليم قاعدة الحسن والقبح 
العقليين بأن مجرد احتمال العقوبة يصلح زاجرا للعاقل عن ارتكاب الباطل» 
فكيف مع الآيات القاطعة بالعذاب والوعيدات الشائعة في ذلك الباب.فكيف يكون 
احتمال تركهاء بل وقوعه في الجملة» وبالنسبة إلى من لا يعلمه إلا الله مظنة 
للإغراء ومفضية الى الاجتراء. ألا ترى أن قبول التوبة مع وجوبه عندكم » وعزم كل 
أحد عليها غالباً ليس بإغراء ءأوالتردد في نيل توفيقها لا يزيدعلى التردد في نيل كرامة 
العفو؟ . 


فإن قيل: ترك العفو أدعى الى الطاعة, فيكون لطفاً فيجب.فيمتنع العفو. 
قلنا: منقوضص بقبول التوبة() وتأخير العقوبة(“ وإن ادعى وجه مفسدة في 
تركهما منعنا انتفاءه في ترك العفو فإن في العفو لطفاً بالعبد في تأدية وظيفة مزيد 


)١(‏ سبق الحديث على فرقة الأشاعرة ورئيسهم|أبي,الحسن الأشعري» في الجزء الأول من هذا الكتاب 
فليرجع إليه. وبالله التوفيق. - 

(۲) هو أحمد بن سهل» أبو زيد البلخى أحد الكبار الأفذاذ من علماء الإسلام» جمع بين الشريعة 
والفلسفة ولد في إحدى قرى بلخ عام ۲۳۵ ه من كتبه: أقسام العلوم» وشرائع الأديان» وكتاب 
السياسة الكبير والصغيرء والأسماء والكنى والألقاب ما يصح من أحكام النجوم» أقسام علوم 
الفلسفة وغير ذلك كثير توفي عام ۳۲۲ هء راجع الفهرست وحكماء الإسلام» ولسان الميزان ١‏ : 
18. 

(؟) في (ب) بزيادة (من العبد) . 

. في (ب) بزيادة لفظ (عنه)‎ )٤( 


١6١ 


لثناء على الله تعالى بالعفو والكرم والرأفة . 

قال : وَشععاً 

(بالنصوص الواردة فيو عيد الفساق » فإنالخلف والكذب نقصر بالاتفاق'. 
ورد بأنهم داخلون في عمومات الوعد. . والخلف في الوعد باطل بالإجماع» 
بخلاف الخلف في الوعيد. فإنه کرم جو زه البعض . نعم حديث لزوم الكذب 
وتبديل القول مشكل”"كفالأولى القول بإخراجهم من عموم اللفظ وبأنه ليس نسخاً 
ليمتنع في الخيرء , وأما القول بأن الكذب يجري في المستقبل فضعيف جداً”؟وكذا 
القول بأن صدق كلامه عندنا أزلي» فلا يتغير.والكذب عندكم إنما امتنع لقبحه.ولا 
قبح ههنا لتوقف العفو عليه. كمن أخبر أنه يقتل زيداً غداً, فلم يقتله. وذلك لأن 
أزلية الصدق تقتضي ترك العفو. وجواز الكذب في إخباره يفضي إلى مفاسد لا 
نحصى !*)) 

تمسك القائلون بجواز العفوعقلًء وامتناعه سمعاًء وهم البصريون من 
المعتزلة» وبعض البغدادية بالنصوص الواردة في وعيد الفساق وأصحاب الكبائر 
إما بالخصوص كقوله تعالى في آكل أموال الناس : ومن يفعل ذلك عدواناً وظلماً 
فسوف نصليه ناراي(“ 


وفي التولي عن الزحف: ل ومأواه جهنم وبئس المصير7 وفي تعدي حدود 
المواريث: 8 يدخله ناراً خالداً فيهاي“ 

وإما بالدخول في العمومات المذكورة في بحث الخلود. وإذا تحقق 
الوعيد. فلو تحقق العفو وترك العقوبة بالنار. لزم الخلف في الوعيد والكذب 


)١(‏ في (ب) بزيادة لفظ (عليه). 

(؟) في (ب) بزيادة (لبعضهم). 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (جدا) . 

. في (ب) كثيرة بدلا من (لا تحصى)‎ )٤( 

(0) سورة النساء آية رقم .*٠‏ 

(1) سورة آل عمران آية رقم ۲ وسورة ة الأنفال آية رقم ۱۳ . 
(۷) سورة النساء آية رقم ٠١‏ . 


في الإخبار. واللازم باطل فكذا الملزوم . 


وأجيب بأنهم داخلون في عمومات الوعد بالثواب ودخول الحنة على ما مر. 
والخلف في الوعد لؤم لا يليق بالكريم وفاقاً"» بخلاف الخلف في الوعيد. 
فإنة.ريها يعدا كرما .- والقول بالا اط وبلق اتاق الزات بالمعطبية فاسد 
كما مرء فكيف كان ترك عقابهم بالنار خلفاً مذموماً ولم يكن ترك ثوابهم بالجنة 
كذلك؟ 

والدفع بأنه لو صح أن يخلف الوعيد لصح أن يسمى مخلفاًء ليس بشيء لأن 
كثيراً من ٠‏ أفه اله بهذه الحيثية). .أعني لا يصح إطلاق اسم الفاعل اغ اهام 
النقص . كا أنه يتكلم بالمجاز» ولا يسمى متجوزاً وكذا لا یسمی ماكر ومستهزئً. 
ونحوذلك. »بل مع أنه ينجز وعد الثواب لا بسمى منجزاً.نعم لزوم الكذب في إخبار 
الله تعالى » مع الإجماع على بطلانه ولزوم تبديل القول مع النص الدال على انتفاته 
مشكل.فالجواب الحق أن من تحقق العفو في حقه يكون خارجاً عن عموم اللفظ 
بمنزلة الثابت. 


فإن قيل: صيغة العموم المتعرية عن دليل الخصوص تدل على إرادة كل فرد 
مما يتناوله اللفظ بمنزلة التنصيص عليه باسمه الخاص. فإخراج البعض بدليل 
متراخ يكون نسخاء وهو لا يجري في الخبر للزوم الكذب. وإنما التخصيص هو 
الدلالة على أن المخصوص غير داخل في العموم» ولا يكون ذلك إلا بدليل 

قلنا: ممنوع › بل إرادة الخصوص من العام والتقييد من المطلق شائع ,من غير 
وهذا هو المذهب عند الفقهاء الشافعية" والقدماء من الحنفية0*». وكانوا ينسبون 
(1) في (ساغ اتفاقاً بدلاً-منن (وفاقا) . 
(۲) في (ب) بهده (الصفة) بدلا من (الحيئثية) . 


الجزء الاول. 


\o 


القول بخلاف ذلك الى المعتزلة إلا أن المتأخرين منهم يعدون ذلك نسخاًء 
ويخصون التخصيص بما يكون دليله متصلء ويجوزون الخلف في الوعيد. 
ويقولون: الكذب يكون في الماضي دون المستقبل.وهذا ظاهر الفساد.فإن الإخبار 
بالشىء على خلاف ما هو كذب سواء كان في الماضي أو في المستقبل-قال الله 
تعالى: 

«ألم تر إلى الذين نافقوا يقولون لإخوانهم الذين كفروا من أهل الكتاب لثن 
أخرجتم لنخرجن معكم ولا نطيع فيكم أحداً أبداً وإن قوتلتم لنتصرنكم )ثم 
قال: © والله يشهد إنهم لكاذبون لئن أخرجوا لا يخرجون معهم ولئن قوتلوا لا 
ينصر ونهم 4 

على أن المذهب عندنا أن إخبار الله تعالى أزلي لا يتعلق بالزمان» ولا يتغير 
بتغيير المخبر به على ما سبق في بحث الكلام. 

فإن قيل: فعليه ما ذكرتم يكون حكم العام هو التوقف حتى يظهر دليل 
الخصوص . 

قلنا: لاء بل يجرى على عمومه في حق العمل . بل وفي حق وجوب اعتقاد 
العموم» دون فرضيته.وهذا البحث مستوفى في أصول الفقه. وقد بسط الكلام فيه 
صاحب التبصرة بعض البسط. وللإمام الرازي ههنا جواب إلزامي وهو أن صدق 
كلامه لما كان عندنا أزلياًء امتنع كذبه. لأن ما ثبت قدمه امتنع عدمه. وأما عندكم 
فإن امع كذبه لكونه قبيحا فلم قلتم : إن هذا الكذب قبيح » وقد توقف عليه العفو 
الذي نهوغاية الكرم؟ وهذا كمن أخبر(" أنه يقتل زيداً غداً ظلماًء ففي الخد إماأن 
يكون الحسن قتله. وهو باطل .وإماترك قتله. وهو الحق.لكنه لا يوجد إلا عند وجود 
الكذب . وما لا يوجد الحسن إلا عند وجوده حسن.قطعاًفهذا الكذب حسن قطعاًء 
ويمكن دفعه بأن الكذب في إخبار الله تعالى قبيح وإن تضمن وجوها من 
المصلحة» وتوقف عليه أنواع من الحسن لما فيه من مفاسد لا تحصى ومطاعن في 
(1) سورة الحشرآية رقم .1١‏ (۳) في (ب) قال بدلاً من (أخبر) . 
(۲) سورة الحشر آية رقم ٠١‏ . 


3G: 


الاسلام لا تخفى.منها مقال"“ الفلاسفة في المعاد ومجال الملاحدة في العناد.وههنا 
بظلان ما وقع عليه الاجماع من القطع بخلود الكفار في النار. فإن غاية الأمر شهادة 
التصوص القاطعة بذلك.وإذا جاز الخلف. لم يبق القطع إلا عند شرذمة لا 
يجوزون العفو عنهم في الحكمة على ما يشعر قوله تعالى : « أفنجعل المسلمين 
كالمجرمين مالكم كيف تحکمون 0 
وغير لك من الآيات. ووجه التفرقة أن العاصي قلما يخلو عن خصوف 
عقاب» ورجاء رحمة» وغيراذلك من خيرات تقابل ما ارتكب من المعصية اتباعا 
للهرى» بخلاف الكافر. اشا الكفر مذهب. والمذهب يعتقد للأبد. وحرمته 
لا تحتمل الارتفاع أصلا. فكذلك عقوبته» بخلاف المعصية, فإنها لوقت 
الهوى والشهوةء وأما من جوز العفو عقلاً والكذب في الوعيد» إما قولاً لجواز 
الكذب المتضمن لفعل الحسن. أو بأنه لا كذب بالنسبة إلى المستقبل"» فمع 
صريح إخبار الله تعالى بأنه لا يعفو عن الكافرء ويخلده في النار. فجواز 
الخلف» وعدم وقوع مضمون هذا الخبر محتمل . ولما كان هذا باط علم أن 
القول بجواز الكذب في إخبار الله تعالى باطل قطعاً . 
قال : خاتمة ‏ قد اشتهر 
(من المعتزلة أن الفاسق مخلد, وإن عدم القطع بعقابه إرجاء . كن ينبغي أن 
يكون هذا مذهب البعضء إذ المختار عند الأكثرين هو أن الكبائر إنمسا تسقط 
الطاعات إذا زاد عقابها على ثوابها . وذلك في علم الله . واضطر بوا فيما إذاتساوياء 
وصرحوا بجواز العفو عقلاً وشرعاً عند البصرية, وبعض البغدادية!؟»» وعقلاً عند 
غير الكعبي) 
من مذهب المعتزلة أن صاحب“ الكبيرة ‏ بدون التوبة ‏ مخلد في النار وإن 
)١(‏ في (ب) أقوال بدلاً من (مقال) . 
(؟) سورة القلم اية رقم ٠١‏ . 
(۳) في (ب) بزيادة لفظ(والحال) . 


(4) في (أ) الخدادية وهو تحريف. 
(۵) في (ب) مرتكب بدلا من (صاحب) . 


١ 6 


عاش على الايمان والطاعة مائة سنة. ولم يفرقوا بين أن تكون الكبيرة واحسدة أو 
كثيرة» واقعة قبل الطاعات أو بعدها أو بينها. وجعلوا عدم القطع بالعقاب» 
وتفويض الأمر إلى أن الله تعالى يغفر إن شاء ويعذب إن شاء على ما هو مذهب 
أهل الحق إرجاء. بمعنى أنه تأخير للأمر وعدم جزم بالعقاب أو الثواب. وبهذا 
الاعتبار جعل أبو حنيفة من المرجئة. وقد قيل له: من أين أخذت الإرجاء؟ 

فقال: من الملائكة (عليهم السلام) . « قالوا لا علم لنا إلا ما علمتنا ي4 

وإنما المرجئة الخالصة الباطلة هم الذين يحكمون بأن صاحب الكبيرة لا 
يعذب أصل .وإنما العذاب والنار للكفارء وهذا تفريط . كا أن قول الوعيدية إفراط . 
والتفويض”" إلى الله تعالى وسطبينهما كالكسب بين الجبر والقدر. ونحن نقول: 
ينبغي أن يكون ما اشتهر منهم مذهب بعضهم . والمختار خلافه, لأن مذهب 
الجبائي وأبي هاشم » وكثير من المحققين ‏ وهو اختيار المتأخرين ‏ أن الكبائر إنما 
تسقط الطاعات» وتوجب دخول النار إذا زاد عقابها على ثوابهاء والعلم بذلك 
مفوض إلى الله تعالى . فمن خلط الحسنات بالسيئات ولم يعلم عليه غلبة الأوزارء 
لم يحكم بدخوله النار. بل إذازاد الثواب يحكم بأنه لا يدخل النار أصلاً . واضطربوا 
فيما إذا تساوى الثواب والعقاب» وصرحوا بأن هذا بحسب /لسمع . وأما بحسب 
' العقل فيجوز العفو عن الكبائر كلهاء إلا عند الكعبي. وذكر إمام الحرمين في 
الإرشاد" أن مذهب البصريين وبعض البغداديين جواز العفو عقلاً وشرعاً. ولقد 
مننا بهذا على المعتزلة أن ادركواء ونهجنا لهم منهاجاً أن سلكوا. وإلا فمن لهم 
بعصمة ننجي أو توبة ترجى . 

قال: المبحث الثالث عشر - 


. ۴۲ سورة البقرة أية رقم‎ )١( 

6 التفويض.قيل :هو ترك اختيار ما فيه الخطر إلى اختيار المدبر العالم بمصلحة الخلقء وقيل: هوترك 
الطمع » والأول أنسب قال الله سبحانه وتعالى : «وأفوض أمري إلى اله الآية ثم قال تعالى : «فوقاه الله 
سيثات ما مكار واه الآية وقال عليه السلام لأبن مسعود: ليقل همك ما قدر أتاك وما لم يقدر لا 
يأتيك» وقوله ليقل همك أمر له بالتفويض . والله أعلم . 

(1) قام بتحقيقه الأستاذ الدكتور محمد يوسف موسى» والأستاذ الدكتور علي عبد المنعم عبد الحميد. 
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(المبحث الثالث عشر ‏ يجوز عندنا الشفاعة لأهل الكبائر فى حقهاءلما سبق 
من دلائل العفو. وما تواتر معنى من ادخار الشفاعة لأهل الكبائر. وقد يستدل بعموم 
قوله تعالى  :‏ واستغفر لذنبك وللمزمنین )0 

وبأن أصل الشفاعة ثابت بالنص والاجماع. وليست حقيقة لطلب المنافع على 
ما براه المعتزلة. و إلا لكنا شافعين للنبى ي حين نسأل الله تعالى زيادة كرامته . بل 
لاسقاط المضاد . وعندكم لا عقاب مع التوبةء ولاصغيرة مع اجتناب الكبيرة فتعين 
كونها لاسقاط الكبائر. تمسكت المعتزلة بوجوه: 


الأول عمومات نفي الشفاعة مثل قوله تعالى : طلا يقل منها شفاعة 04 
طفنما تنفعهم شفاعة الشافعين 4" من قبل أن يأتي يوم لا بيع فيه ولا خلة ولا 
شفاعة 04 وما للظالمين من حميم ولا شفيع يطاع 4(“ «ما للظالمين من 

أنصاري (5) 

والجواب ‏ بعد تسليم عموم الأزمان والأحوال التخصيص بالكبائر جمعاً بين 
الأدلة على أن الظلم المطلق هو الكفر. ونفي الناصر لا ينفي الشفيع . 

الثاني آيات تنفي شفاعة صاحب السكبيرة: «ولا يشفعون إلا لمسن 

ارتضى 0 « فاغفر للذين تابو . 

والجواب - أن الفاسق مرتضى من جهة الايمان.والمراد تابوا عن الشرك, لأن 
من تاب عن المعاصي وعمل صالحاً فطلب مغفرته عبث, أو طلب لترك الظلم . 

الثالث ‏ ايات خلود الفساق. وقد مر . 

5 سورة محمد آية رقم‎ )١( 
. 6۸ سويرة البقرة آية رقم‎ )۲( 

(۳) سورة المدثر آية رقم 48 . 
)٤(‏ سورة البقرة آية رقم ٠٠١‏ . 
)٥(‏ سورة غافر آية رقم ۱۸ . 

3( سورة آل عمران آية رقم ۲-. 
)۷ سورة الأنبياء آية رقم ۲۸ . 
(۸) سورة غافر آية رقم ۷. 


١ لاه‎ 


الرابع ‏ الاجماع على صحة اللهم اجعلنا من أهل شفاعة. محمد له . 
والجواب - إن أهلية شفاعته على تقدير العصيان إنما هو بالطاعة والايمان) . 


في الشفاعة يدل على ثبوتها النص والاجماع.إلا أن المعتزلة قصروها على 
المطيعين والتائبين لرفع الدرجات وزيادة المثوبات. 
وعندنا يجوز لأهل الكبائر أيضاً في حط السيثات» إما في العرصات» وإما 
بعد دخول النار» لما سبق من دلائل العفو عن الكبيرة» ولما اشتهر بل تواتر 
معنى من ادخار الشفاعة لأهل الكبائرء» كقوله (عليه السلام) : «ادخرت شفاعتي 
لأهل الكبائر من آمتى»(٠‏ وترك العقاب بعد التوبة واجب عندهم» فليس للعفو 
والشفاعة كثير معنى . وقد يستدل بقوله تعالى: #واستغفر لذنبك 
وللمؤمنين 4 . 
أي لذنوب المؤمنين» فيعم الكباثر وبقوله تعالى في حق الكفار: « فما تنفعهم 
شفاعة الشافعين ي“ 
فإن مثل هذا الكلام إنما يساق حيث تنفع الشفاعة غيرهم » فيقصد تقبيح حال 
الكفرة. وتخييب.رجائهم ‏ بأنهم ليسوا كذلك.إذ لولم تنفع الشفاعة أحداً لما كان 
في تخصيصهم زيادة تخييب وتوبيخ لهم.لكنه مع هذا التكلف لا يفيد إلا ثبوت 
أصل الشفاعة ولا نزاع فيه. نعم لو تم ١‏ ذكره بعض أصحابنا من أن الشفاعة لا 
يجوز أن تكون حقيقية لزيادة المنافعءبل لإسقاط المضار فقط. والصغائر مكضفرة 
عندكم باجتناب الكبائرء فتعين أن تكون لاسقاط الكبائر» لكان في. إثبات أصل 
الشفاعة إثبات المطلوب . إلا أن غاية متشبثهم في ذلك هو أن الشفاعة لو كانت 
حقيقة في طلب زيادة المنافع لكنا شافعين في حق النبي (عليه السلام) حين نسأل 


)١(‏ الحديث رواه الامام الترمذي في كتاب القيامة ١١‏ وأبوداود في كتاب السنة ١١‏ وعند ابن ماجه في 
كتاب الزهد ۴۷ باب ذكر الشفاعة 489١‏ - حدئنا عبد الرحمن بن إبراهيم الدمشقي ثنا الوليد 
ابن مسلم ء ثنا زهير بن محمد عن جعفر بن محمد عن أبيه عن جابر قال: سمعت رسول الله يل 
يقول: وذكره . ورواه الامام أحمد في المسند ۴: ۴۳ حدثنا عبد الله ثنى أبي ثنا سليمان بن 
حرب ثنا بسطام بن حريث عن أشعث ث الحراني عن أنس بن مالك قال :قال رسول الله -.(155) : وذكره , 

(؟) سورة محمد آية رقم ۱۹ . 

(*) سورة المدثر آية رقم ٤۸‏ . 


10۸ 


الله تعالى زيادة كرامته . واللازم باطل وفاقاً .واعترض بأنه يجوز أن يعتبر فيها زيادة 
قید» ككون الشفيع أعلى حالا من المشفوع لهأو کون زيادة المنافع محصولة 
البتة لسؤاله وطلبه. 
. وأجيب بان الشفيع قد يشفع لنفسه» فلا يكون اعلی » وقد يكون غير مطاع 
فلا يقع المسؤول. فضلا عن أن يكون لأجل سؤاله . 
الشاعر: 
فذاك فتى إن تاته في صنيعه إلى ماله لم تاته بشفيع 
وكما في منشور دار الخلافة لسلطان محمود: وَلَيْنَكَ كورة خراسان» 
ولقبناك بيمين الدولة» وأمين الملة بشفاعة أبي حامد الإسفرائني . 
قلنا: نعم» لكن لو كان حقيقة لاطرد فيما ذكرنا. .ستجت المعتزلة 
بوجوه : 
الأول الآيات الدالة على نفي الشفاعة بالكلية» فيخص المطيع والتائب 
بالإجماع » فتبقى حجة فيما وراء ذلك» مثل قوله تعالى : 
«إواتقوا يوماً لا تجزي نفس عن نفس شيئاً. . . 274 الآية . 
والضمير في : «إلا يقبل منها شفاعة 294 وللا تنفعها شفاعة 274 
للنفس المبهمة العامة . وكقوله تعالى : 
لمن قبل أن يأتي يوم لا بيع فيه ولا خلة ولا شفاعة». 9©). 
وكقوله تعالى : ما للظالمين من حميم ولا شفيع يطاع 4(“ 
أي يجاب. يعني لا شفاعة أصلاً على طريقة قوله: ولا ترى الضب بها 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم 44 . 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم 44 . 
(۳)سورة البقرة آية رقم ۱۲۸ . 


(4) سورة البقرة آية رقم 584 . 
(۵) سورة غافراية رقم 18 . 
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ينحجر. وكقوله تعالى : وما للظالمين من أنصار 4( . 

الثاني ما يشعر بنفي الشفاعة لصاحب الكبيرة منطوقاً كقوله تعالى : ولا 
يشفعون إلا لمن ارتضى 9# . 

فإنه ليس بمرتضى . أو مفهوماً كقوله تعالى حكاية عن حملة العرش : 
#ويستغفر ون للذين امنوا 4 فاغفر للذين تابوا واتبعوا سبيلك 4ه( . 

ولا فارق بين شفاعة الملائكة والأنبياء. 

الثالث ‏ ما سبق 0©) من الآيات المشعرة. بخلود الفساق. ولو كانت شفاعة 
لما كان خلود. 

الرابع ‏ الإجماع على الدعاء بقولنا: اللهم اجعلنا من أهل شفاعة 
محمد . ولوخصت”) الشفاعة لأهل الكبائرء لكان ذلك دعاء بجعله منهم . 

والجواب عن الأول بعد تسليم العموم في الأزمان والأحوال أنها تختص 
بالكفاز ما بين الأدلة على أن الظالم على الإطلاق هو الكافرء وأن نفي 
عن مدافعة ومغالبة. هذا بعد تسليم کون الكلام لعموم السلب» لا لسلب 
العموم . وقد سبق مثل ذلك" , 

وعن الثاني - بأنا لا نسلم أن من |۰ می لا يتناول الفاسق» فإنه مرتضى 
من جهة الإيمان والعمل الصالح. وإن كان مبغوضاً من جهة المعصيةء 
بخلاف الكافر المتصف, بمثل العدل» أو الجورء فإنه ليس بمرتضى عند الله 
تعالى أصلا لفوات أصل الحسنات وأساس الكمالات. ولا نشلم أن الذين 
)١(‏ سورة المائدة آية رقم ۷۲. 
(؟) سورة الأنبياء آية رقم 28 . 
(۳) سورة غافر آية رقم ۷. 
(4) سورة غافر آية رقم ۷. 
(9) في (ب) ما قلناه بدلاً من قوله (ما سبق) . 
ډا) في (ب) كانت بدلا من (خصت). 
(۷) في (ب) الكلام بدلا من (مثل ذلك) . 
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تابوأ لا يتناول الفاسق فإن المراد تابوا عن الشركء“ إذ لا معنى لطلب مغفرة من 
تاب عن المعاصي وعمل صالحاًة"» عندكم لكونه عبثاً أو طلباً لترك الظلم بمنع 
المستحق حقه. هذا بعد تسليم دلالة التخصيص بالوصف على نفي الحكم 
عما عداه. 

وعن الثالث ‏ بما سبق في مسألة انقطاع» عذاب صاحب الكبيرة. 

وعن الرابع - أن المراد «اجعلنا من أهل الشفاعة» على تقدير المعاصي 
كما في قولنا: اجعلنا من أهل المغفرة وأهل التوبة. وتحقيقه أن المتصف 
بالصفات إذا اختص بكرامة منشأها بعض تلك الصفات دون البعض» لم يكن 
استدعاء أهلية تلك الكرامة» الا استدعاء الصفة التي هي منشأ تلك الكرامة. 
ألا يرى أن المعالجة., وإن لم تكن إلا للمريض لكن قولك: اللهم اجعلني 
من أهل العلاج ليس طلباً للمرض» بل لقوة المزاج. فكذا ههنا الشفاعةء 
وإن اختصت بأهل الكبائر» لكن منشأها الإيمان» وبعض الحسنات التي تصير 
سبباً لرضى الشفيع عنه» وميله إليه. وبهذا يخرج الجواب عما قالوا أن من 
حلف بالطلاق أن يعمل ما يجعله أهلاً دلشفاعة أنه يؤمر بالطاعات» لا 
المعاصي. . 

(خاتمة) الكبيرة المعصية التى تشعر بعلة الاكتراث بالدين. وقيل: التي 
توعد عليها الشارع بخصوصها. وقيل» الشرك” والقدل9». والقذف2», 
والزئا("» والفرار من الزحف. والسحرء وأكل مال اليتيم والعقوق والإلحاد في 
الحرم» وقد يراد أكل الربا والسرقة وشرب الخمر. 


(۱) في (ب) بزيادة (وعمل عملاً صالحاً) . 
(۲) في (ب) انتهاء بدلا من (انقطاع) . 
(۳) قال تعالى: إن الله لا يغفر أن يشرك به . 
)٤(‏ قال تعالى: ومن قتل نفساًفكأنما قدل الناس جميعاً» . 
(ه) قال تعالى: إن الذين يرمون المحصئات الغافلات المؤمثات لعنوا في الدنيا والآخرة». سورة 
النور آية 77 . 
(1) قال تعالى: ‏ ولا تقربوا الفواحش ما ظهر منها وما بطن . سورة الأنعام آية رقم ٠١١‏ . 
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ظاهر قوله تعالى : «إإِن تە تجتنبوا كبائر ما تنهون عنه نكفر عنكم 


سيآتكم 2006 


يدل على أن الكبائر متميزة عن الصغائر بالذات» لا كما قيل أن كل سيئة 
فهي بالنسبة إلى ما فوقها صغيرة» وبالنسبة إلى ما تحتها كبيرة» لأنه لا يتصور 
حينئذ إجتناب الكبائر إلا بترك - جميع المنهيات. سوى واحدة هي دون الكل 
وأني للبشر ذلك . ل تفسير الكبيرة بأنها التي تشعر بقلة 
الإكتراث بالدين» أو التي توعد عليها الشارع بخصوصها. وبعضهم إلى تعيين 
الكبائر» ففي رواية ابن عمر (رضي الله تعالى عنه) أنها: الشرك بالله. وقتل 
النفس بغير حق». وقذف المحصنة, والزناء والفرار من الزحف. والسحرء وأكل 
مال اليتيم » وعقوق الوالدين المسلمين» والإلحاد في الحرم . وزاد في رواية أبي 
هريرة: أكل الربا. وفي رواية على : السرقة» وشرب الخمر. 


قال: المبحث الرابع عشر ‏ في التوبة. 


(الندم على المعصية لكونها معصية. وهل الشدم لخوف النار» أو طمع 
الجنة. ولقبح المعصية مع غرض آخرء وعند مرض مخوف توبة؟ فيه ترددء 
وقد يزاد قيد العزم على الترك في الاستقبالء ويزاد على تقدير الخطور 
والاقتدار حتى لو سلب القدرة» لم يشترط العزم على الترك. والظاهر أنه 
للبيانء دون الاحتراز. ومعنى الندم الأسف والحزن» وتمنى كونه لم يفعل . 


)١(‏ الحديث أخرجه الامام البخاري في كتاب الأدب ه باب إجابة دعاء بر الوالدين ٥۹۷۷‏ - حدثني 
محمد بن الوليد حدثنا محمد بن جعفرء حدثنا شعبة: ٠‏ حدثني بيد بن عبد الله بن أبي بكر 
قال: سمعت أنس بن مالك رضي الله عنه قال :ذكر رسول الله یا الكبائر أو ستل عن الكبائر 
فقال: وذكره. ورواه أيضاً في الايمان ٠١‏ والديات ۲ والاستتابة ١‏ ورواه الامام الترمذي في تفسير 
سورة ٠” 05 ٠ ٤‏ / والنسائي في التحريم ٠"‏ والقسيامة 44 والدارمي في الديات 9 و لحمب 
ابن حنبل في المسند ٠١۲‏ ۳ ۵ رحلبى). 
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وعلايته ظول اللحسرة والبكاء . واكتفى المعتزلة باعتقاد أنه إساءة» وأنه لو آمکنه 
رد المعصية, لردها. لأن أهل الجنة يندمون على تقصيرهم» ولا حزن. ولأن 
العاصي مكلف بالتوبة دائماً. وقد لا يمكنه تحصيل الحزن) . 


وهى فى اللغة الرجوع . يقال: تاب وناب أو أناب إذا رجع . فإذا أسند 
ي في 2 : ب إذا رجع . فإ إلى 
نعمه وألطافه إلى عباده . 


وفي الشرع هي الندم على المعصية لكونها معصية» وقيد بذلك» لأن الندم 
على المعصية لإضرارها ببدنه» أو إخلالما بعرضه أو ماله» أو نحو ذلك لا تكون 
توبة. وأما الندم لخوف النارء أو طمع الجنةء فهل تكون توبة؟ فيه تردد مبني 
على أن ذلك هل يكون ندماً عليها لقبحها ولكونها معصية أم لا؟ وكذا في الندم 
عليها لقبحها مع غرض أخر. والح أن جهة القبح إن كانت بحيث لو انفردت 
لتحقق الندم فتوبة. وإلا فلاء كما إذا كان الغرض مجموع الأمرين» لا كل واحد 
منهما. وكذا في التوبة عند مرض مخوف بناء على أن ذلك الندم هل يكون لقبح 
المعصية أم لا؟ بل للخوف» كما في الآخرة عند معاينة النارء فيكون بمنزلة 
إيمان اليأس . 


والظاهر من كلام النبي (عليه السلام) قبول التوبة ما لم تظهر علامات 
الموت. ومعنى الندم تحزن وتوجع على أن فعل» وتمني كونه لم يفعل. ولا بد 
من هذا للقطع بأن مجرد الترك كالماجن إذا مل مجونه فاستروح إلى بعض 
المباحات ليس توبة. ولقوله (عليه السلام): الندم توبة('). وقد يزاد قيد العزم 
على ترك المعاودة في المستقبل . واعترض بأن فعل المعصية في المستقبل قد لا 


EY كلا‎ : ١ الحديث رواه ابن ماجه في كتاب الزهد 7 والامام أحمد بن حنبل في المسند‎ )١( 


۴۳ (حلبى). 
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يخطر بالبال لذهول أو جنون أو موت» ونحو دلك. وقد لا يقتدر عليه لعارض 
آفة» كخرس في القذف. وشلل أوجب في الزناء فلا يتصور العزم على الترك 
لما فيه من الإشعار بالقدر والاختيار. فأجيب بأن المراد العزم على الترك على 
تقدير الخطور والاقتدار» حتى لو سلب القدرة لم يشترط العزم على الترك. بهذا 
يشعر كلام إمام الحرمين حيث قال : إن العزم على ترك المعاودة إنما يقارن 
التوبة في بعض الأحوال, ولا يطرد في كل حال» إذاالعزم إنما يصح فيمن يتمكن 
من مثل ما قدمه. ولا يصح من المجبوب العزم على ترك الزناء ولا من الأخرسن 
العزم على ترك القذف. فما ذكر في المواقف“ من أن قولنا: «إذا قدر» لأن من 
سلب القدرة على الزناء وانقطع طمعه عن عود القوة إذا عزم على تركه. لم يكن 
ذلك توبة منه, ليس على ما ينبغي لإشعاره بأن العزم على الترك يصح مع عدم 
القدرة على الفعل. وبأن الندم على الفعل مع العزم على الترك لا يكفي في 
التوبة» لكن لا بد من أمر ثالث هو بقاء القدرة. وكلام الإمام وغيره أن عند عدم 
القدرة لا يشترط في التوبة العزم» بل لا يصح . ويكفي مجرد الندم . لا يقال: 
مراد المواقف أن مجرد هذا العزم بدون الندم ليس بتوبة» لأنا نقول: هذا لغو(؟) 
من الكلام» لا بيان لفائدة .التقييد بالقدرة. وقد يتوهم أن تقديره القدرة قيد 
للترك, لا للعزم . أي يجب العزم على أن لا يفعل على تقدير القدرة حتى يجب 
على من عرض له الآفة أن يعزم على أن لا يفعل لو فرض وجود القندرة. بهذا 
يشعر ما قال في المواقف أن الزاني المجبوب إذا ندم وعزم على أن لا يعود على 
تقدير القدرة» فهو توبة عندناء خلافاً لأبي هاشم . ثم التحقيق أن ذكر العزم إنما 
هو للتقدير والبيان. لا التقييد والاحتراز. إذ النادم على المعصيةلقبحها لايخرج 


)١(‏ هوكتاب مكون من ثمانية أجزاء في أربعه مجلدات طبع قديما وعليه بعض الحواشي ويعتبرمن أهم 
المراجع في علم الكلام للأشاعرة وصاحبه عضد الدين الايجي 'يسمى: عبد الرحمن بن أحمد توفي 
عام 5هلاه, 
(۲) اللغو: الباطل» وهو يشتمل الشرك كما قاله بعضهم » والمعاصي كما قاله آخرون؛ وما لا فائدة فيه 
من الأقوال والأفعال كما قال تعالى #إوالذين هم عن اللغو معرضون» . سورة المؤمنون آية رقم ٠‏ 
وقال تعالى : #وإذا مروا باللغو مروا كراماًه. سورة الفرقان آية رقم ۷۲ 


١5 


| هذا وقد شاع في عرف العوام إطلاق اسم التوبة على الاستئناف وإظهار 
العزم على ترك المعصية في المستقبل. وليس من التوبة في شيء ما لم يتحقق 
الندم والأسف على ما مضى» وعلامته طول الحسرة والحزن» وانسكاب 
الدموع . ومن نظر في باب التوبة من كتاب الإحياء للإمام حجة الإسلام» وتأمل 
فيما یری من قصة استغفار داود (عليه السلام) علم صعوبة (أمر التوبة)0". 
والمعتزلة لما خرجوا بالكبيرة عن الإيمان» وجزموا بالدخول» بل الخلود في 
النيران ما لم يتوبواء هونوا أمر التوبة حتى اعتقد عوامهم أنه يكفي مجرد قول 
,العاصي : تبت ورجعت. وخواصهم أنه يكفي أن يعتقد أنه أساء, وأنه لو أمكنه 
رد تلك المعصية:» لردها. ولا حاجة إلى الأسْف والحزنء لأن أهل الجنة 
يندمون على تقصيرهم» ولا حزن. وإنما الحزن لتوقع الضررء ولا ضرر مع 
الندم . ولأن العاصي مكلف بالتوبة في كل وقت» ولا يمكنه تحصيل الغم 
والحزن» فيلزم تكليف ما لا يطاق. 


قال: وهي واجبة. 
(وهي واجبة عندنا سمعاً لقوله تعالى : «إتوبوا إلى الله جميعاً» . 


وعند المعتزلة عقلا لما فيها من دفع الضرء ووجوبها على الفور. فآثام 
التارك متلاحقة» وقبولها ثابت عندنا بدليل ظني, وواجب عند المعتزلة ذهابا 


)١(‏ التوبة النصوح. هو توثيق العزم على أن لا يعود لمثله مال ابن عباس رضي الله عنهما: التوبة 
النصوح : الندم بالقلب» والاستغفار باللسان وال قلاع بالبدن والاضمار على أن لا يعود. وقيل التوبة 
في اللغة: الرجوع عن الذنب وكذلك التوب قال الله تعالى غافر الذنب وقابل التوب» وقيل التوب 
جمع توبة» والتوبة في الشرع الرجوع عن الأفغال المذمومة إلى الممدوحة» وهي واجبة على الفور 
عند عامة المسلمين أما الوجوب فلقوله تعالى: «وتوبوا إلى الله جميعاً أيها المؤمنون لملكم. 
تفلحون». وأما الفورية فلا في تأخيرها من الإصرار المحرم , والإنابة : قريبة من التوبة لغة وشرغا. 
والله أعلم . 
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إلى أن العقاب بعد التوبة ظلم . لأن من بالغ في الاعتذار إلى من أساء إليهء 
سقط ذنبه. ولأن التكليف باق» وهو تعريض للثواب. ولا يتصور إلا بسقوط 
العقاب. ولا طريق سوى التوبة. وضعفه ظاهر. ثم سقوط العقوبة عند أكشر 
المعنزلة بنفس التوبة. وعند بعضهم بكارة ثوابها. وعندنا بمحض الكرم. 
والتوبة الصحيحة عبادة لا يبطل ثوابها بمعاودة الذئب. والتوبة ثانيا عبادة 
أخرى . 

لا نزاع في وجوب التوبة. أما عندنا فسمعاً لقوله تعالى : «وتوبوا إلى الله 
جميعاً274. «إتوبوا إلى الله توبة نصوحاً04©. 

ونبو ذلك . وأما عند المعتزلة فعقلاً لما فيها من دفع ضرر العقاب . ولما أن 
الندم على القبيح من مقتضيات العقل الصحيح . وهذا يتناول الصغائر أيضا 
فيكون حجة على البهشمية القائلين بوجوب التوبة عن الغا سا لا عقلا 
لسقوط عقوبتها. ثم المصرح في كلام المعتزلة أن وجوب التوبة على الفور حتى 
يلزمه بتأخير ساعة إثم آخر يجب التوبة عنه. وهلم جرا. حتى ذكروا أن بتأخير 
التوبة عن الكبيرة ساعة واحدة تكون له كبيرتان: المعصية, وترك التوبة. 
وساعتين أربع الأوليان. وترك التوبة عن كل منهما. وثلاث ساعات ثمان» 
هكذا. وأما قبول التوبة» فلا يجب عندنا إذ لا وجوب على الله تعالى . وهل 
ثبت سمعاً ووعدا؟ . 


قال إمام الحرمين : : نعم بدليل ظني. إذ لم ي يثبت في ذلك نص قاطع لا 
يحتمل التأويل . TT‏ إن العقاب بعد التوبة ظلم . 
لكن بمقتضى الجود على رأي البغدادية» وبمقتضى العدل والحكمة على رأي 
الجمهور. واحتجوا بأن العاصي قد بذل وسعه فی التلافی » فيسقط عقابه. کمن 
بالغ في الاعتذار إلى من أساء إليه سقط ذمه بالضرورة» وبآن التكليف باق» وهو 


.7"١ سورة النور آية رقم‎ )١( 
.4 سورة التحريم آية رقم‎ )( 


تعريض للثواب. ولا يتصور إلا بسقوط العقاب» فوجب أن يكون له مخلص(“ 
من العقاب» وليس غير التوبة» فوجب أن يكون مخلصاً"2, وأكثر المقدمات 
مزخرف بل ريما يدعي القطع بأن من أساء إلى غيرهء وانتهك ح ماته» ثم جاء 
ل د بل الخيرة إلى دبك الغيرء إن 

شاء صفح » وإن شاء جازاه. 

وأما احتجاجنا بالإجماع على الابتهال إلى اللهتعالى في وجوب قبول 
التوبة»ء وعلى وجوب شكره على ذلك. فريما يدفع بأن المسئول هو استجماعها 
بشرائط القبول. فإن الأمر فيه خطير. ووجوب القبول لا ينافي وجوب الشكر 
لكونه إحساناً في نفسه» كتربية الوالد لولده. يجب شكرها مع وجوبها. ٠‏ ثم 
ا فعند أكثر المعتزلة بنفس التوبة, وعند بعضهم بكثرة 
ثوابهاء إذ لو كان بنفس التوبة» لسقط بتوبة لملجأًء ويندم العاصي عند معاينة 
النار. ورد بمنع الندم في صورة الإلجاءء وبمنع كونه للقبح في صورة المعاينة, 
واحتج الأكثرون بأنه لو كان بكثرة الثواب» لما اختصت التوبة عن معصية 
معينة”" بسقوط عقابها دون أخرى» لأن نسبة كشرة الشواب إلى الكل على 
السوية. ولما بقى فرق بين التوبة المتقدمة على المعصية والمتأخرة عنها في 
إسقاط عقابهاء كسائر الطاعات التي تسقط العقوبات بكثرة ثوابها. واللازم باطل 
للقطع بأن من تاب عن المعاصي كلهاء د شاب !مر لا يسقط عله عقاب 
الشرب9؟. وأما عندنا فهو بمحض عفو الله تعالى وكرمه وتوبته الصحيحة عبادة 
يثاب عليها تفضلاً» ولا تبطل بمعاودة الذنب» ثم إذا تاب عنه ثانياً يكون عبادة 
أخرى . 


فإن قيل: فعندكم حكم المؤمن المواظب” على الطاعات» المعصوم عن 


(1) في (ب) منجى بدلاً من (مخلص). 
(۲) في (ب) منجياً بدلا من (مخلصاً) . 
(۳) في (ب) بعينها بدلاً من (معينة) . 

() في (أ) بزيادة لفظ (الخمر) . 

. في (ب) المؤدي بدلا من (المواظب)‎ )٥( 
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المعاصي» والمؤمن المصر عبى المعاصي طول عمرة» من غير عبادة أصللاء 
والمؤمن الجامع بين الطاعات والمعاصي من غير توبة» والمؤمن التائب عن 
المعاصي واحد» وهو التفويض إلى مشيئة الله تعالى من غير قطع بالثواب أو 
العقاب . فلا رجاء من الطاعة والتوبة» ولا خوف من المعصية والإصرار. وهذه 
جهالة جاهلة » ومكابرة تائهة . 

قلنا: حكم الكل واحد في أنه لا يجب على الله تعالى في حقهم شيء. 
لكن يثيب المطيع والتائب البتة بمقتضى الوعد على تفاوت درجات. ويعاقب 
العاصي المصر بمقتضى الوعيد على اختلاف دركات. لكن مع احتمال العفو 
احتمالاً مرجوحاًء فأين التساوي» وانقطاع الخوف( والرجاء. نعم» خخوفنا لا 
ينهي إلى حد اليأس والقنوط» إذ لا ييأس من روح الله إلا القوم الكافرون. 

ثم اختلفت المعتزلة في أنه إذا سقط استحقاق عقاب المعصية بالتوبةء» هل 
يعود استحقاق ثواب الطاعة الذي أبطله تلك المعصية؟ فقال أبوعلي» 
وأبو هاشم : لاء لأن الطاعة تنعدم في الحال. وإنما يبقى استحقاق الثواب» وقد 
سقط والساقط لا يعود. 

وقال الكعبي : نعم لأن الكبيرة لا تزيل الطاعة. وإنما تمنع حكمها» وهو 
المدح والتعظيم » فلا تزيل ثمرتها. فإذا صارت بالتوبة كأن لم تكن» ظهرت 
ثمرة الطاعة كنور الشمس إذا زال الغيم . 

وقال بعضهم» وهو اختيار المتأخرين: لا يعود ثوابه السابق» لكن تعود 
طاعته السالفة مؤثرة في استحقاق ثمراته» وهو المدح. والشواب في المستقبل 
بمنزله شجرة أحرقت النار أغصانها وثمارهاء ثم انطفأت النار» فإنه يعود أصل 
الشجرة وعروقها إلى خضرتها وثمرتها. 


(1) الخوف: لغة وعرفاً: توقع حلول مكروه أو فوات محبوب وفي الاصطلاح الإشفاق من عذاب الله 
تعالى . وأما الرجاء فهو في اللغة: الأمل وفي العرف: تعلق القلب بحصول محبوب في المستقبل» 
وفي الإصطلاح: الطمع في ثواب الله مع وجود الطاعة ء وكلاهما واجب على المكلف فلا يجوز 
خلو قلبه من أحدهما. قال تعالی :إيرجون رحمته ويخافون عذابهوقال تعالى :ل ويدعوننا رغباً 
ورهبا». وقال تعالى: «إادعوا ربكم تضرعاً وخفية) . 
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قال: ولا يلزم تجديد الندم كلما ذكر . 

(ولا يلزم تجديدها كلما ذكر الذنب خلافاً للقاضي والجبائي. ولا 
تعميمها). 00 

المعصية› لأنه قد أتى بما كلف به وخرج عن عهدته خلافاً للقاضي منا. 
وأبي علي من المعتزلة . وشبهتهما أنه لولم يندم كلما ذكرهاء لكان مشتهياً لها 
فرحا بهاء وذلك إبطال للندم(١2,‏ ورجوع إلى الإصرار. 

والجواب المنع» » إذ ربما يضرب عنها صفحاً من غير ندم عليهاء ولا اشتهاء 
لهاء وابتهاج بها. ولو كان الأمر كما ذكرء لزم أن لا تكون التوبة السابقة 
صححيدحة , 

وقال القاضي ”" : إنه إن لم ييجدد ندمأء كان ذلك معصية جديدة يجب 
الندم عليهاء والتوبة الأولى مضت على صحتهاء إذ العبادة الماضية لا ينقضها 
شيء بعد ثبوتها. 

قال: ولا تعميمه لتصح 
20118 والندم والعزم» وقد وجدت . 

وقال أبو هاشم : يجب أن يكون الندم لقبحهاء وهو شامل للکل» ورد بأن 
الشامل للكل هو القبح . لا قبحها) . 

المذهب أنه تصح التوبة عن بعض المعاصي مع الإصرار على بعض» 
خلافاً لأبي هاشم لنا الإجماع على أن الكافر إذا أسلم وتاب عن كفره» مع 
استدامة بعض المعاصي › صحت توبته وإسلامه. ولم يعاقب إلا عقوبة تلك 
المعصية . وأيضاً ليست التوبة عن تلك المعاصي إلا الرجوع عنها والندم عليهاء 


)١(‏ الندم: خم يعيب الانسان ويتمتي اناما ولع منه لد بقع ويقول ار ( الندم توبة). 
زفة هو محمد بن الطيب بن محمد بن جعفن ١‏ أبويكر :قاض من كبار علماءِ الكلام توفي عام ۳ ٠‏ هراج 
في ترجمته وفيات الأعيان 44١ :١‏ وقضاة الأندلس #37 4٠‏ وتاريخ بغداد ه: ۳۷۹ وفي داثرة 
المعارف الاسلامية ۲۳: ۲۹٤‏ مزج علم الكلام بآراء جديدة أخذها عن الفلسفة اليونانية ولدنرجمة 
واسعة كتبها بالتركية: ايزميرلي إسماعيل حقى في مجلة دار الفنون» وله في ترتيب المدارك ترجمة 
واسعة. 
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والعزم على أن يعاودهاء وقد وجدت. وشبهة أبي هاشم الندم عليها يجب أن 
يكون لقبحهاء وهو شامل للمعاصي كلهاء فلا يتحقق الندم على قبح مع 
الإصرار على قبيح . 

وأجيب بأن الشامل للكل هو القبح » لاقبحها. والتحقيق على ما ذكره 
صاحب التجريد هو أن الدواعي إلى الندم عن القبائح » وإن اشتركت في كون 
الندم على القبيح لقبحه . لکن يجوز أن تترجح بعض الدواعي بأمور تنضم إليهء 
كعظم المعصية أو قلة غلبة الهوى فيها. فيبعثه ذلك الترجح على الندم عن هذا 
البعض خاصة دون البعض الآخرء لانتفاء ترجيح الداعي بالنسبة إليه . ولا يلزم 
من ذلك أن يكون الندم على البعض الذي تحقق(2 منه الترجيح › لاقبحه. إذ لا 
يخرج الداعي بالنسبة إليه» ولا يلزم من ذلك أن يكون الندم على البعض الذي 
تحقق منه الترجيح » لا قبحه. إذ لا يخرج الداعي بهذا الترجيح عن الاشتراك 
في كونه داعيا إلى الندم على القبيح لقبحه. وهذا كما في الدواعي إلى الفعل 
لحسنه» قد يترجح البعض» فيخصص بعض الأفعال الحسنة بالوقوع . ولا يلزم 
من ترك البعض الآخر كون إيقاع هذا" البعض» لا لحسنه» بل لغرض .غاية ما 
في الباب أنه حصل للداعي إلى هذا الفعل لحسنه رجحان لم يحصل للداعي 
إلى الفعل الآخر. وهذا ما قال أصحابنا أنه كما يجوز الإتيان بواجب لحسنه مع 
ترك واجب آخرء يجوز ترك قبيح لقبحه مع الإصرار على قبيح آخر. 

قال: ويكفي في الإجماع . 

(وإن علمت الذنوب مفصلة, خلافاً لبعض المعتزلة . قالوا: وفي حق الله 
تعالى قد يكفي الندم كما في الفرار عن الزحف. وترك الأمر بالمعروف. وقد 
يفتقر إلى زائد كما فى الشرب. وترك الصلاة والزكاة فى حق العبد. لا بد من 
تسليم حق العبد أو بدله إن كان الذنب ظلماًء كالغصب”” والقتل» ومن إرشاده 
إن كان إضلالاً”؟»: ومن الاعتذار إليه إن كان إيذاء كالغيبة . والتحقيق أن الزائد 
(۱) في (ب) ارتكبه بدلاً من (تحقق منه). (4) في (ب) ضالاً بدلاً من (إضلالاً) . 
(۲) سقطمن (ب) لفظ (هذا). 


(۳) في (أ) الخضب وهو تحريف. 
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واجب آخر. إلا أنه قد لا يصح الندم بدونه. كرد المغصوب). 

يعني يكفي التوبة عن المعاصي كلها الإجمال» وإن علمت مفصلة 
لحصول الندم وائعزم٠٠.‏ وذهب بعض المعتزلة إلى أنه لا بد من الندم تفصيلا 
فيما علم مفصلا. ورد بأنه مكلف بالتوبة في كل وقت مع امتناع اجتماع الذنوب 
الكثيرة في وقت واحد. فلولم يكف الإجمال. لزم تكليف ما لا يطاق. 

قالوا: ثم إن كانت المعصية في خالص حق الله تعالى كالواجب» فقد يكفي 
الندم» كما في ارتكاب الفرار من الزحف وترك الأمر بالمعروف. وقد يفتقر إلى 
أمر زائد» كتسليم النفس للحد في الشرب» وتسليم ما وجب في ترك الزكاةء 
ومثله في ترك الصلاة. وإن تعلقت بحقوق العبادء لزم مع الندم إيصال حق 
العبد"» أو بدله إليه إن كان الذنب ظلماً» كما فى الغصبء. والقتل العمد. 
ولزم إرشاده إن كان الذنب إضلالاً له. والاعتذار إليه إن كان إيذاء كما في 
الغيبة . ولا يلزم تفصيل ما اغتابه به إلا إذا بلغه على وجه أفحش . 

والتحقيق أن هذا الزائد واجب آخر خارج عن التوبة على ما قال إمام 
الحرمين أن القاتل إذا ندم من غير تسليم نفسه للقصاص» صحت توبته في حق 
الله تعالى » وكان منعه القصاص من مستحقه معصية متجددة تستدعي توبة. ولا 
يقدح في التوبة عن القتل. ثم قال: وربما لا يصح التوبة بدون الخروج من حبق 
العبد» كما في الغخصب”» فإنه لا يصح الندم عليه مع إدامة اليد على 
المغصوب, ففرق بين القتل والغصب. 

قال: المبحث الخامس عشر 

(المبحث الخامس عشر ‏ قد أطبق الكتاب والسنة والإجماع على وجوب 
الأمر بالمعروف. والنهي عن المنكر. فالمراد بالمعروف الواجب» والمنكر 
الحرام. وإلا فالأمر بالمندوبء أو النهي عن المكروه ليس بواجب» بل 
مندوب . وقوله تعالى: «عليكم أنفسكم لا يضركم من ضل إذا اهتديتم 4" . 
)١( '‏ في () لعزم بدلاً من (العزم) . 4م سورة المائدة آية رقم 1١8‏ . 


(۲) أي رد:الحقوق لأصحابها كاملة غير منقوصة . 
(۳) وهذا يكاد شبه اتفاق بين جميع الأئمة. 
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معناه: أصلحوا أنفسكم لأداء الواجبات» وترك المعاصي وبالأمر 
بالمعروف. والنهي عن المنكر لا يضركم بعد النهي عنادهم وإصرارهم , مولا 
إكراه في الدين274) منسوخ بأايات القتال» ورخصة النبي (يَلْ) في الترك إنما 
هي عند انتفاء الشرط. وهو العلم بوجه المعروف والمنكر بتجويز التأثير 
وانتفاء المفسدة) . 

في الأمر بالمعروف» والنهي عن المنكر. قد جرت عادة المتكلمين 
بإيرادهما في علم الكلام» مع أنهما بالفروع أشبه» وكأنهما يشبهان التوبة في 
الزجر عن ارتكاب المعصية» والإخلال بالواجب. والمراد بالمعروف الواجب» 
وبالمنكر الحرام» ولهذا بتوا القول بأنهما واجبان مع القطع بأن الأمر بالمندوب 
ليس بواجب» بل مندوب. والدليل على وجوبهماء من غير توقف على ظهور 
الإمام كما يزعم الروافض» الكناب والسنة والإإجماع . 

أما الكتاب فقوله تعالى : «ولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون 
بالمعروف وينهون عن المنكر4. وقوله تعالى : وأمر بالمعروف وانه عن 
المنكري" . 

وأما السنة فلقوله (عليه السلام): «مر بالمعروف» وانه عن المنكرء واصبر 
على ما أصابك)7©) , 


وقوله (عليه السلام): «لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكرء أو ليسلطن 
الله عليكم شرارکم » ثم يدعوا خياركم فلا يستجاب لكم». 

وقوله (عليه السلام): «من رأى منكم منكراً فليغيره بيده. فإن لم يستطع, 
فېلسانه . فإن لم يستطع فبقلبه. وهذا أضعف الإيمان) . 


. ٠٠٦ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
. ٠١٤١ سورة آل عمران آية رقم‎ )۲( 
. ۱۷ سورةلقمان آية رقم‎ )۳( 
وفيه زيادة «فإن لم.تطق ذلك فكف لسانك إلا من‎ 744 : ٤ الحديث رواه الامام أحمد في المسند‎ )4( 
. الخير‎ 
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وآما الإجماع فهو أن المسلمين في الصدر الأول وبعده كانوا يتواصون 
بذلك› ويوبخون تارگه مع الاقتدار عليه . فإن استدل على نمي او ae‏ 
تعالى : ايا أا الین آمشوا عَليم انف لآ ب : مَنْ صل إا 
057 يتم 00 . 

وقوله تعالى : ل كرا في الدينٍ94). 

وبما روي عن عائشة (رضي الله عنها) أنها قالت: قلنا: يا رسول الله » متى 
لا يؤمر بالمعروف ولا ينهى عن المنكر؟ قال: «إذا كان البخل في خياركم» وإذا 
كان الحكم في رذالكم» وإذا كان الإدهان في كباركم» وإذا كان الملك في 
0010 : 

أجيب بان «المعنى : أصلحوا أنفسكم بأداء الواجبات وترك المعاصي, 
وبالأمر بالمعروف والنهر, عن المنكر» ولا يضركم بعد النهي عنادهم وإصرارهم 
على المعصية أو لا يضر المهتدي إذا نهى ضلال الضال. وقوله: «لا إكراه» 
منسوخ بآيات القتال. على أنه ربما يناقش في كون الأمر والنهي إكراهاً. وأما 
الحديث فلا يدل إلا على نه نفي الوجوب عند فوات الشرط بلزوم المفسدة وانتفاء 
الفائدة. فإن من شرائط وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر علم الفاعل 
بوجههما من أنه واجب معين» أو مخير مضيق» أو موسع . عين أو كفاية. وكذا 

وبالجملة العلم بما يختلف باختلافه حال الأمر والنهي ليقعا على ما ينبغي . 
ومنها تجويز التأثير بأن لا يعلم عدم التأثير قطعاً لثلا يكون عبثاً واشتغالاً بما لا 

فإن قيل: يجب - وإن لم يؤثر ‏ إعزازا للدين. 

قلنا: ربما تكون ذلك إذلالاً. ومنها انتفاء مضرة ومفسدة أكثر من ذلك 
المنكر أو مثله . وهذا في حق الوجوب» دون الجواز. حتى قالوا: يجوز وإن 
ظن أنه يقتل ولا ينكى نكاية بضرب ونحوه» لکن يرخص له السكوت. بخلاف 


. ٠٠۹ سورة البقرة آية رقم‎ )۲( . ٠١١ سورة المائدة آية رقم‎ )١( 
م لم نعثر على هذا الحديث في كتاب الصحاح والله أعلم‎ 
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من يحمل وحده على المشركين» ويظن أنه يقتل فإنه إنما يجوز إذا غلب على 
ظنه أنه ينكى فيهم بقتل أو جرح أو هزيمة. 

قال: ولا يختص بالولاة . 

(ولا يختص بالولاة إلا إذا انتهى إلى القتل. ولا بأهل الاجتهاد إلا إذا كان 
مدركه الاجتهاد. ولا بمن لا يرتكب مثله لأنهما واجبان متميزان. ويسقط بقيام 
البعض عن الباقين لأنه فرض كفاية. وإذا نصب واحد كالمحتسب تعين عليه . 
وهل يجوز للمجتهد الاعتراض على اخر في محل الخلاف وفيه خلاف) . 

كان المسلمون في الصدر الأول وبعده يأمرون الولاة بالمعروف» وينهونهم 
عن المنكر من غير نكير من أحد ولا توقيف على إذنء فعلم أنه لا يختص 
بالولاة» بل يجوز لآحاد الرعية بالقول والفعل. لكن إذا انتهى الأمر إلى نصب 
القتال» وشهر السلاح. ربط بالسلطان» حذراً عن الفتنة. كذا ذكر إمام 
الحرمين» وقال: إن الحكم الشرعي إذا استوى في إدراكه الخاص والعام ففيه 
للعالم وغير العالم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. وإذا اختص مدركه 
بالاجتهاد» فليس للعوام فيه أمر ونهي بل الأمر فيه موكول إلى أهل الاجتهاد ثم 
ليس لمجتهد أن يتعرض بالردع والزجر على مجتهد آخر في موضع الخلاف. إذ 
كل مجتهد مصيب في الفروع عندنا. 

ومن قال إن المصيب واحد. فهو غير متعين عنده. وذكر في محيط 
الحنفية(' أن للحنفي أن يحتسب على الشافعي في أكل الضبع. ومتروك 
التسمية عمداً . وللشافعي أن يحتسب على الحنفي في شرب المثلث. والنكاح 
بلا ولي» ثم لا يختص وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر لمن يكون 
Sv‏ بل من رأى منكراً وهو يرتكب مثله فعليه أن ينهى عنه . لأن 
تركه للمنکو ونهيه عنه فرضان متميزان» ليس لمن ترك أحدهما ترك الآخرء ثم 
هو فرض كفاية إذا قام به في كل بقعة من فيه غناء» سقط الفرض عن 
الباقين. وهذا لا ينافي القول بأنه فرض على الكلء لأن المذهب أن فرض 
(۱) هم أصحاب الامام النعمان ثابت-التميمي بالولاء الكوفي أبو حنيفة حنيفة إمام الحنفية المجتهد توفي عام 


۰ ه راجع تاريخ بغداد ۱۳ : ۳۴-۲ وابن خلكان ۲: ۱۹۳ والنجوم الزاهرة ۲ 1١7‏ 
والبداية والنهاية ٠١۷ : ٠١‏ (۲) في (ب) البعض بدلا من (بمعه) . 
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الكفاية فرض على الكل ويسقط بفعل البعض . نعم» إذا نصب لذلك أحد تعين 
عليه» فيحتسب فيما يتعلق بحقوق الله تعالى من غير بحث وتجسس . وفيما 
يتعلق بحقوق العباد لا على وجه العموم كمطل المديون الموسرء وتعدي الجار 
في جدار الجار» يحتسب إذا استعداه صاحب الحق. وعلى العموم كتعطل 
شرب البلد. وانهدام سوره'“ وترك أهله رعاية أبناء السبيل المحتاجين مع عدم 
المال في بيت المال. يحتسب وأمر على الإطلاق. وينكر على من يغير هيئات 
العبادات» كالجهر في الصلاة السرية وبالعكس» وعلى من يزيد في الأذانء 
وعلى من يتصدى للإفتاء أو التدريس أو الوعظ وهو ليس من أهله» وعلى القضاة 
إذا حجبوا”2 الخصوم» أو قصروا في النظر في الخصومات» وعلى أئمة 
المساجد المطروقة إذا طولوا في الصلاة. وبهذا يعلم أن الأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر لا يقتصر على الواجب والحرام» وينبغي أن يحتسب برفق وسكون» 
متدرجا إلى الأغلظ فالأغلظ. بحسب حال المنكر. ذكر في المحيط" للحنفية 
أن من رأى غيره مكشوف الركبة يكر عليه برفق» ولا ينازعه إن لج » وفي الفخذ 
ينكر عليه بعنف ولا يضربه رإن نج. وفي السوءة أدبه وإن لج قتله. 

قال : الفصل الثالث في الأسماء والأحكام: 

وفيه مباحث . هذه الترجمة شائعة في كلام المتقدمين, ويعنون بالأسماء 
أسامي المكلفين في المدح» مثل المؤمن, والمسلم, والمتقي» والصالح؛ وفي الذم 
مثل : الكافر, والفاسق. والمنافق . و بالأحكام ما لكل منها في الآخرة من الثواب 


والعقاب وكيفيتهما. 
قال: المبحث الأول الإيمان في اللغة: التصديق, إفعسال من الأمن 


(ويعدى بالباء واللام لملاحظة معنى الاعتراف والاذعان, ولما أن ماله إلى أخذ 
الشيء صادقاً. والصدق مما يوصف به المتكلم» والكلام والحكم تعلق بالشيء 
باعتبارات مختلفة مثل : آمنت بالله وبالملائكة. وبالكتاب» وبالرسول. وباليوم 


. في رب) حوائطه بدلا من (سورة)‎ )١( 
. في (ب) منعوا بدلا من (حجيوا) . () في (ب) بزيادة لمظ (كتاب)‎ )۲( 
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الآخر. وبالقدر. وأمافي الشرع فإما أن يجعل لفعل القلب فقط, او اللسان فقط أو 
كليهما وحدهما أو مع سائر الجوارح. 

فعلى الأول هو اسم للتصديق٠‏ عند الأكثر ين » أعني تصديق النبي (كَلةِ) فيما 
علم مجيئه به بالضرورة. وللمعرفة عند الشيعة› وجهم29, والصالحي . 

وعلى الثاني للاقرار بشرط المعرفة عند الرقاشي» و بشرط التصديق عند 
القطان .وبلا شرط عند الكرامية . 

وعلى الثالث لمجموع التصديق والاقرارء وعليه أكثر المحققين. إلا أنه كثيراً 
ما يقع في عباراتهم مكان التصديق المعرفة أو العلم أو الاعتقاد . 

وعلى الرابع للإقرار باللسان» والتصديق بالجنئان, والعمل بالأركان, إما على أن 
يجعل تارك العمل خارجاً عن الايمان. داخلاً في الكفر, وعليه الخوارج. أو غير 
داخل فيه. وعليه المعتزلة, مختلفين في أن الأعمال فعل الواجبات» وترك 
المحظورات, أو مطلق فعل الطاعات . وإما على أن لا يجعل خارجاً وعليه أكثر 
السلف. وهو المحكي عن مالك والشافعي ذهاباً إلى أنه قد يطلق على ما هو 
الأساس في النجاة . وعلى الكامل المنجي بلا خلاف, وإلا فانتفاء الشيء بانتفاء 
جزئه ضروري) 

بحسب الأصل كأن المصدق صار ذا أمن من أن يكون مكذوباً. أوجعل الغير ' 
آمناً من التكذيب والمخالفة .ويعدى بالباء لاعتبار معنى الاقرار والاعتراف.كقوله 
تعالى: ط آمن الرسول بما أنزل ليه . 

وباللام لاعتبار معنى الإْعان والقبول كقوله تعالى حكاية: وما أنت بمؤمن 


)١(‏ في (أ) اسم للسديق وهو تحريف. 

(۲) هوجهم بن صفوان السمرقندي أبو محرز من موالي بني راسب رأس الجهمية قال الذهبي: الضال 
المبدع هلك في زمان صغار التابعيسن» وقد زرع شرا عظيماًء كان يقضي في عسكر الحارث 
ابن سريج» الخارج على الأمراء فقبض عليه نصر وأمر بقتله فقتل . راجع ميزان الاعتدال :١‏ ۱۹۷ 
والكامل لابن الأثير حوادث سنة ۱۲۸ ولسان الميزان ٠١١ : ١‏ . 

(۳) سورة البقرة اية رقم 786 . 
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نا ولو کنا صادقين»7), 
ولما أنه في التحقيق عائد إلى أخذ الشيء صادقاً. والصدق مما يوصف به 
المتكلم. والكلام والحكم يقع تعليقه بالشيء باعتبارات مختلفة مثل : آمنت بالله 
أي بأنه واحد متصف بما يليق , منزه عما لايليق .وآمنت بالرسول أي بأنه مبعوث من 
الله تعالى , صادق فيما جاءبه . وآمنت بملائکته» أي بأنهم عباده المكرمون. 
المطيعون» المعصومون» لا يتصفون بذكورة ولاأنوثة» ليسوا|بنات الله » ولاشركاءه 
وآمنت بكتبه وكلماته, أي بأنها منزلة من عند الله» صادقة فيما تتضمنه من الأحكام . 
وآمنت باليوم الآحرء أي بأنه كائن البتة. وآمنت بالقدر, أي بأن الخير والشر بتقدير 
الله ومشيئته » ومرجع الكل إلى القبولوالاعتراف . وأمافي الشرع فاختلف الآراء في 
تحقيق الايمان وفي كونه اسماً لفعل القلب فقط أو فعل اللسان فقط أو لفعلهما 
جميعاًء وحدهما أو مع سائر الجوارح . وهذهطرق أربعة. 


فعلى الأول قد يجعل اسماً للتصديق. أعني تصديق النبي فيما علم 
مجيئه به بالضرورة. أي فيما اشتهر كونه مع الدين. بحيث يعلمه من غير 
افتقار إلى نظر واستدلال» كوحدة الصانع» ووجوب الصلاة؛ وحرمة الخمرء 
ونحو ذلك. ويكفي الإجمال فيما يلاحظ إجمالاً. ويشترط التفصيل فيما 
يلاحظ تفصيلاء حتى لو لم يصدق بوجوب الصلاة عند السؤال عنه. وبحرمة 
الخمر عند السؤال عنه كان كافراً. وهذا هو المشهور. وعليه الجمهور. وقد 
يجعل اسماً للمعرفة. أعنى معرفة ما ذكرناهء ويتناول معرفة الله تعالى 
بود انين :وناو دما يليق يد ر عتما لا يليق ج ور سفت ال : 
وجهم بن صفوان» وأبي الحسين الصالحي من القدرية. وقد يميل إليه 
الأشعري . وستعرف E‏ المعرفة والتصديق. ومن الناس من يكاد يقول 


. ۱۷ سورة يوسف آية رقم‎ )١( 

(۲) الشيعة: : هم الذين شايعوعاباً - رضي الله عنه على الخصوص» وقالوا بإمامته وخلافته نصاً ووصيه 
إما جلياً وإما خفياء واعتقدوا أن الامامة لا تخرج من أولاده وإن حرجت فبظلم يكون من غيره أوبتقية 
من عنده» وقالوا ليست الامامة بقضية مصلحة بل قضية أصولية. راجع الملل والنحل 1: ٠١١‏ 


1۷¥ 


بأنه اسم لمعنى آخرء غير المعرفة. والتصديق هو التسليم. إلا أنه يعود 
بالآخرة إلى التصديق على ما يراه أهل التحقيق . 

وعلى الثاني » وهو أن يجعل اسماً لفعل اللسان. أعني الإقرار بحقية ما 
جاء به النبي (عليه السلام). وقد يشترط معه معرفة القلب. حتى لا يكون 
الإقرار بدونها إيماناً. وإليه ذهب الرقاشي زاعماً أن المعرفة ضرورية يوجد لا 
محالة. فلا يجعل من الإيمان لكونه اسما لفعل مكتسب» لا ضروري. وقد 
يشترط التصديق. وإليه ذهب القطان. 2١١‏ وصرح بأن الإقرار الخالي عن 
المعرفة والتصديق لا يكون إيمانا. وعند اقترانه بهما يكون الإيمان هو الإقرار 
فقط. وقد لا يشترط شيء منهما. وإليه ذهب الكراميةء حتى إن من أضمر 
الكفر» وأظهر الإيمان, يكون مؤمناًء إلا أنه يستحق الخلود في النار. ومن 
أضمر الإيمان. وأظهر الكفر, لا يكون مؤمناً. ومن أضمر الإيمانء ولم يتفق 
منه الإظهار والإقرار» لم يستحق الجنة. وإذا تحققت فليس لهؤلاء الفرق 
الثلاث كثير خلاف في المعنى وفيما يرجع إلى الأحكام . 

وعلى الثالث» وهو أن يكون اسماً لفعل القلب واللسان» فهو اسم 
للتصديق المذكور» مع الاقرار. .وعليه كثير من المحققين» وهو المحكي عن 
أبي حنيفة (رحمه الله تعالى). وكثيراً ما يقع في عبارات النحارير من العلماء 
مكان التصديق» تارة المعرفة» وتارة العلم» وتارة الاعتقاد. فعلى هذا من 
صدق بقلبه. ولم يتفق له الإقرار باللسان في عمره مرة» لا يكون مؤمنا عند 
الله تعالى. ولا يستحق دخول الجنة» ولا النجاة من الخلود في النار. 
بخلاف ما إذا جعل اسما للتصديق فقط. فإن الإقرار حيشذ شرط لإجراء 
الأحكام في الدنيا من الصلاة عليه وخلفهء والدفن في مقابر المسلمين» 
والمطالبة بالعشور والزكاة» ونحو ذلك. ولا يخفى أن الإقرار بهذا الغرض لا 
)١(‏ هويحبى بن سعيد بن فروخ القطانالتميمي بو سعيد من حفاظ الحديث اثقة حجة من أقران مالك 

وشعية من أهل البصرة كان يفتي بقول أي حنيفة وأورد له البلخي سقطات ولم يعرف له تأليف إلاما 

في كشف الظنون من أن له كتاب المغازي. قال أحمد بن حنبل: ما رأيت بعيني مثل بجني القطان 

تومي عام 144 ه راججع تذكرة الحفاظ ۲۷١:١‏ وتهذيب التهذيب 7١5:1١‏ وتساريخ يغداد 

4 وكشف الظئون ١55‏ والعبر للذهبي .7717/:١‏ 
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بد أن يكون على وجه الإعلان والإظهار على الإمام وغيره من أهل الإسلام . 
بخلاف ما إذا كان لإتمام الإيمان» فإنه يكفي مجرد التكلم» وإن لم يظهر 
على غيره. ثم الخلاف فيما إذا كان قادراء وترك التكلم» لا على وجه الإباء. 
إذ العاجز كالأخرس مؤمن وفاقاً. والمصر على عدم الإقرار مع المطالبة به 
كافر وفاقاً لكون ذلك من أمارات عدم التصديق. ولهذا أطبقوا على كفر أبي 
طالب.() وإن كابرت الروافض غير متأملين في أنه كان أشهر أعمام النبي 
(عليه السلام)ء وأكثرهم اهتماماً به» وأوفرهم حرصاً من النبي (عليه السلام) 
على إيمانه. فكيف اشتهر إيمان حمزة والعباس (رضي الله عنهما)» وشاع 
على رؤوس المنابر فيما بين الناس» وورد في إيمانهما الأحاديث المشهورة» 
وكثر منهما في الإسلام المساعي المشكورة دون أبي طالب. 

وأما على الرابع, وهو أن يكون الإيمان اسما لفعل القلب واللسان 
والجوارح على ما يقال إنه إقرار باللسان. وتصديق بالجنان» وعمل بالأركان. 
فقد يجعل تارك العمل خارجاً عن الإيمان» داخلاً في الكفر, وإليه ذهب 
الخوارج» أو غير داخل فيه» وهو القول بالمنزلة بين المنزلتين» وإليه ذهب 
المعتزلة» إلا أنهم اختلفوا في الأعمال. فعند أبي علي» وأبي هاشم »قعل 
الواجبات» وترك المحظورات» وعند أبي الهذيل» وعبد الجبار» فعل الطاعات 
واجبة كانت أو مندوبة» إلا أن الخروج عن الإيماذ» وحرمان دخول الجنة بترك 
المندوب مما لا ينبغي أن يكون مذهباً لعاقل. وقد لا يجعل تارك العمل خارجاً 
عن الإيمان. بل يقطع بدخحول الجنة» وعدم خلوده في النار» وهو مذهب أكثر 
السلف, وجميع أئمة الحديث» وكثير من المتكلمين» والمحكى عن مالك 
والشافعي والأوزاعي9 2 وعليه إشكال ظاهر» وهو أنه كيف لا ينتفي الشيء؟ 


(1) هو عبد مناف بن عبد المطلب بن هاشم من قريش أبو طالب والد علي رضي الله عند وعم 
النبي يي وكافله ومربيه وناصره كان من أبطال بني هاشم ورؤسائهم ومن الخطباء العقلاء الأباة» وله 
تجارة نشأ النبي في بيته وسافر معه إلى الشام في صباه ولما ظهر الرسول يك كان أبو طالب له نعم 
المساعد والمعين لم يسلم واستمر على ذلك إلى أن توفي عام ٣‏ ق. ه. 

)1( هو عبد الرحمن بن عمرو بن محمد الأوزاعي أبو عمرو إمام الديار الشامية في الفقه والزهد» - 
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أعني الإيمان. مع انتفاء ركنهء أعني الآعمال. وكيف يدخل الجنة من لم 
يتصف بما جعل اسماً للإيمان؟ وجوابه أن الإيمان يطلق على ما هو الأصل 
والأساس في دخول الجنة» وهو التصديق وحده. أو مع الإقرار. 8 ما 1 
الكامل المنجي بلا حلاف وهو التضديق م مع الإقرار والعمل على ما أشير 
بقوله تعالى : «إنما المؤمنون الذين إذا 2 الله وجلت قلوبهم . 0 
قوله : «أولئك هم المؤمنون حقاً». 

وموضع الخلاف أن مطلق الاسم للأول أم الثاني؟ وذكر الإمام في وجه 
الضبط أن الإيمان إما أن يكون اسم لعمل القلب فقط» وهو المعرفة عند 
الإمامية» وجهم» والتصديق عندناء وإما لعمل الجوارح. فإن كان هو القولء 
فمذهب الكرامية. أو سائر الأعمال» فمذهب المعتزلة. وإما مجموع عمل 
القلب والجوارحء وهو مذهب السلف. وفيه احتلال من جهة ترك عمل القلب 
في مذهب الاعتزال» وعدم التعرض لمذهب التصديق والإقرار. 


فإن قيل: قد ذكرت من المذاهب ما يبلغ عشرة ونحن قاطعون بأن النبي 
(عليه السلام) ومن بعده كانوا يأمرون بأمر معلوم يمتثل من غير افتقار إلى بيان» 
قلنا: لا خفاء ولا خلاف في أنهم کانر 00 بالتصديق وقبول الأحكام , 
ويكتفون في حى الأحكام الدنيوية بما يدل على ذلك». وهو الإقرار. إلا أنه وقع 
اختلاف واجتهاد في أن مناط الأحكام الآأخروية مجرد هذا المعنى أم مع 


= وأحد الكتاب المترسلين» ولد في بعلبك ونشأ في البقاع وسكن بيروت وتوفي بها عام ۱٥۷‏ ه 
وعرض عليه القضاء فامتنع له كتاب السنن في الفقه والمسائل. وغير ذلك راجع ابن الندييم :١‏ 
۷ والوفيات ١‏ : ۲۷۵ وتاريخ بيروت ١ء‏ وحلية الأولياء ؟: ٠٠١١‏ , 

)١(‏ سورة الأنفال آية رقم 4 وتكملة الآبات فإ وإذا تلیت عليهم آیاته زادتهم إيماناً وعلى ربهم يتوكلون 
الذيسن يقيمون الصلاة ومما رزقناهم ينفقون, أولتك هم المؤمنون حقاً لهم درجات عند ربهم 

ومغفرة ورزق كريم#. 


۱۸۰ 


قال ٠‏ لنا مقامات . 
الأول - 


(أنه فعل القلب لقوله تعالى: «أولئك كتب في قلوبهم الإيمان04» 
#وقلبه مطمئن بالإيمان2<4 «ولم تؤمن قلوبهم 4" «ولما يدخل الإيمان في 
قلوبكم 4) 

وفي الحديث: «اللهم ثبت قلبي على دينك»). دومن كان في قلبه كلد 
ذرة من حبة من خردل من الإيمان»27. قالوا: إفأثابهم الله بما قالوا"وأيضا 
شاع الاكتفاء بالكلمتين . 


قلنا: الثواب على المقول. وهو المعنى. أو على القول بدلالته عليه 
والاكتفاء إنما كان في حكم الدنياء وبه عصمة الدم والمال. ولذا قال: «أمرت 
أن أقاتل الئاس . . . 0 الحديث) 


أن الإيمان فعل القلب دون مجرد فعل اللسان . 
الثانى - أنه التصديق دون المعرفة والاعتقاد. 
والثالث ‏ أن الأعمال ليست داخلة فيه بحيث ينتفي هو بانتفائها . 


۲۲ سورة المجادلة آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة النحل آية رقم ٠١‏ 

(۳) سورة المائدة اية رقم .1١‏ 

(5) سورة الحجرات اية رقم ٠١‏ . 

(ه) الحديث رواه الترمذي في القدر ۷ وابن ماجه في المقدمة ٠١‏ وأحمد بن حنبل في المسند ۲ : 3 

۸ ۳ ۲ رحلبى). 

(5) الحديث عند الامام البخاري في كتاب الايمان ١6‏ والرقاق ۰۳۵ 5١‏ والفتن ۱۳ والتوحيد ٠۳٤‏ 7 
ورواه الامام مسلم في الايمان ٠٤١‏ - 04۹ 0 ۹ ۲ 604" والفتن ۲ والترمذي في 
الفتن ۱۷ وابن ماجه في المقدمة ٩‏ والزهد ٠١‏ وابن حنبل في المسند ۱: ۰۲۸۲ ۲۹٩‏ ۴۹۹ 
جلع). _ 

(۷) سورة المائدة اية رقم .۸٥‏ 

(۸) سبق تخريج هذا الحديث. 


۸۱ 


أما المقام الأول فبيانه بنتصوص تدل على ذلك حتى | )8 إن القول يكون الإيمان 
مجرد الإقرار يكاد يجري مجرى إنكار النصوص . قال الله تعالى : (أولئك كتب 
في قلوبهم الإيمان 4“ j‏ من أكره وقلبسه مطمئن بالإيمان984) 10 
قالوا امنابأفواههم ولم تؤمن قلوبهم 4“ ؤقالت الأعرا ب آمنا قل لم تؤمنو 
ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان في قلوبكم» 2 «إذا جاءكم 0 
مهاجرات فامتحنوهن الله أعلم بإيمانهن 4 . 

وقال النبي (صلى الله تعالى عليه وسلم) :«اللهم ثبت قلبي على دينك» ومن 
كان في قلبه مثقال حبة من خردل من الإيمان»(“ الحديث. 


وقد يستدل بوجهين: 

أحدهما ‏ أنه لو كان الإيمان هو القول لما كان المكلف مؤمناً حقيقة إلا 
حال التلفظ لإنقضاء القول بعده» بخلاف التصديق » فإنه باق في القلب حتى 
حال النوم والغفلة إلى طرآن ضدهء الذي هو الكفر. 

وأجيب بعد تسليم كون اسم الفاعل حقيقة في الحال. دون الماضي بأن 
المؤمن من بحسب الشرع اسم لمن تكلم بما يدل التصديق إلى أن يطرأ ضده . 
وثانيهما أنا لو فرضنا عدم وضع لفظ التصديق لمعنى » > أو وضعه لمعنى آخرء لم 
يكن المتلفظ به مؤمناً قطعاً. 

وأجيب بأنهم لا يعنون أن الإيمان هو التلفظ بهذه الحروف كيف ما كانت» 
بل التلفظ بالكلام الدال على تصديق القلب أية ألفاظ كانت» وأية حروف» من 
غير أن يجعل التصديق جزءاً منه. والحاصل أنه إسم للمقيد» دون المجموع . 

أحدهما ‏ قوله تعالى : «فأثابهم الله بما قالوا 4( . 

حيث رتب ثواب الجنة على القول. 
(1) سؤرة الما ر 
(۲) سورة النحل اية رقم ٠١١‏ . 


(9) سورة المائدة آية رقم 4١‏ . 1 00 
05 سور | : ات آية رقم ٠٤‏ . (۷) سورة المائدة اية رقم .Ao‏ 


(5) سورة الممتحنة آية رقم ٠١‏ . 
(1) سبق تخريج هذا الحديث. 


۱۸۲ 


قلنا: إن كانت «ما» موصولة فالقول بالتحقيق هو المعنى. وإن كانت 
مصدرية» فالقول إن حمل على اللفظ» فالثواب عليه لدلالته على وجود المعنى 
في النفس . وإن حمل على النفس. فهو نفس التصديق . ويدل على ما ذكرنا 
قوله تعالى : إن المنافقين في الدرك الأسفل من النار4“ 
أيضاً لا يخالف في ذلك. وقوله تعالى : «ومن الناس من يقول آمنا باله وباليوم 
الآخر وما هم بمؤمنين74" . 

حيث نفى الإيمان عمن أقر باللسان دون القلب. 

وثانيهما أن النبي (عليه السلام) ومن بعده كانوا يكتفون من كل أحد بمجرد 
الإقرار والتلفظ بكلمتي الشهادةء حتى أن أسامة حين قتل من قال: «لا إله إلا 
الله» ذهابا إلى أنه لم يكن مصدقا بالقلب» أنكر عليه النبي (عليه السلام) وقال: 
هلا شققت قلبه؟ وقال (عليه السلام): «أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا: 
لا إله إلا الله . فإذا قالوا ذلك عصموا منى دماءهم وأموالهم»(). 

قلنا: هذا في حق أحكام الدنياء وإنما النزاع في أحكام الآخرة. وإذا 

قال : المقام الثاني أن الإيمان 

(في الشرع لم ينقل إلى غير معنى التصديق» لأنه خلاف الأصل, ولأن 
العرب كانوا يتمثلون من غير استفسار ولا توقف إلا فيما يجب الإيمان به. وقد 
بين بقوله ب : «الإيمان أن تؤمن بالله. . .»20 الحديث. غاية الأمر أنه خص 
بالتصديق بأمور مخصوصة. ومعناه ما يعبر عنه بكرويدن وراستكوى داشتن› 
)١(‏ سورة النساء آية رقم ٠٤١‏ , 
(۲) سورة البقرة آية رقم ۸. 
0 الحديث رواه الامام مسلم في كتاب الايمان ٠١۸‏ وأبوداود في الجهاد 48 وابن ماجه في الفتن ١‏ 

وأحمد بن حنبل في المسند 5 : 48 . ۵: ۲۰۷ (حلبى), 


)٤(‏ سبق تخريج هذا الحديث. 
(0) سبق تخريج هذا الحديث. 


1A۳ 


ويقابله التكذيب» وينافيه التردد» وهو غير العلم والمعرفة» لأن من الكفار من 
كان يعرف ولا يصدق . قال الله: 

«الذين آتيناهم الكتاب يعرفونه كما يعرفون أبناءهم4 7( «إوإن الذين 
أوتوا الكتاب ليعلمون أنه الحق 7:4" إوجحدوا بها واستيقنتها أنفسهم 4^ . 

وبين الفرق بأن المقابل للتصديق الإنكار والتكذيب» وللمعرفة النكر 
والجهالة . ولهذا قد يفسر بالتسليم » وبالعكس. وبأن التصديق ربط القلب على 
ما علم من إخبار المخبر »وهو كسبي اختياري. ولهذا يؤمر به ويثاب عليه . والمعرفة 
ربما تحصل بلا كسب. ولقد زاد من قال: المعتبر في الإيمان التصديق 
الاختياري. ومعناه نسبة الصدق إلى المتكلم اخختياراً . وبهذا يمتاز عما جعل في 
المنطق مقابلا للتصور فإنه قد يخلو عن الاختيار فلا يكون تصديقا في اللغة. فلا 
يكون إيماناً في الشرع , كيف والتصديق مأمور به » فيكون فعا اختيارياً هو إيقاع 
النسبة اختياراء والعلم كيفية نفسانية أو انفعال) . 

في اللغة التصديق بشهادة النقل عن أئمة اللغة ودلالة موارد الاستعمال. 
ولم ينقل في الشرع إلى معنى آخر. 

أما أولاً. فلأن النقل حلاف الأصل لا يصار إليه إلا بدليل. 

وأما ثانياًء فلأنه كثر في الكتاب والسنة خحطاب العرب به. بل كان ذلك أول 
الواجبات وأساس المشروعات» فامتثل من امتثل من غير استفسار ولا توقف إلى 
بيان. ولم يكن ذلك من الخطاب بما لا يفهم» وإنما احتيج إلى بيان ما يجب 
الإيمان به» فبين وفصل بعض التفصيل» حيث قال النبي (عليه السلام) لمن 
سأله عن الإيمان: «الإيمان أن تؤمن بالله. وملائكته. وكتبه» ورسله. . . )“ 
الحديث . 
)١(‏ سورة البقرة أية رقم 145 . 
0( سورة البقرة أية رقم ١44‏ . 
سم سورة النمل اية رقم ٠١‏ . 


)٤(‏ سيق تخريج هذا الحديث. 


1A4 


فذكر لفظ تؤمن بالله تعويلاً على ظهور معناه عندهم . ثم قال: هذا جبرائيل 
أناكم يعلمكم دينكم . ولو كان الإيمان غير التصديق» لما كان هذا تعليما 
وإرشاداء بل تلبسا وإضلالا. نعمء لو قيل: إنه في اللغة لمطلق التصديق» وقد 
نقل في الشرع إلى التصديق بأمور مخصوصة» فلا نزاع. وإنما المقصود أنه 
تصديق بالأمور المخصوصة بالمعنى اللغوي» وهو ما يعبر عنه بالفارسية 
بكرويدن وراستكوي داشتن . ويخالفه التكذيب» وينافيه التوقف والتردد. ولهذا 
اختار العلماء في ألفاظ الإيمان كرويدم باور دام شتم راستكوي داشتم بدل» وأنه 
معنى واضح عند العقل لا يشتبه على العوام» فضلا عن الخواص. والمذهب 
أنه غير العلم والمعرفة» لأن من الكفار من كان يعرف الحق ولا يصدق به عناداً 
واستكبارا . قال الله تعالى : #الذين آتيناهم الكتاب يعرفونه كما يعرفون أبناءهم 
وإن فريقاً منهم ليكتمون الحق وهم يعلمون274. 

وقال: «وإن الذين أوتوا الكتاب ليعلمون أنه الحق من ربهم وما الله بغافل 
عما يعملون#(''. 

وقال : إوجحدوا بها واستيقنتها أنفسهم ظلماً وعلوً4 © 

وقال حكاية عن موسى (عليه السلام) لفرعون: «لقد علمت ما أنزل 
هؤلاء إلا رب السموات والأرض بصائر 4(“ 

فاحتيج إلى الفرق بين العلم بما جاء به النبي (عليه السلام) وهو معرفته» 
وبين التصديق ليصح كون الأول حاصلا للمعاندين» دون الثاني» وكون الثاني 
اناا دون الأول. فاقتصر بعضهم على أن ضد التصديق هو الإنكار والتكذيب» 
وضد المعرفة النكارة والجهالة . وإليه أشار الإمام الغزالي(“ (رحمه الله) حيث 
فسر التصديق بالتسليم» فإنه لا يكون مع الإنكار والاستكبار» بخلاف العلم 


. ٠١١ سورة البقرة آية رقم 155 . (4) سورة الإسراء آية رقم‎ )١( 
. سبق الترجمة له في كلمة وافية‎ )0( . ٠٤٤ (؟) سورة البقرة آية رقم‎ 
. ٠١ سورة النمل آية رقم‎ )۳( 


والمعرفة . وفصل بعضهم زيادة تفصيل» وقال: التصديق عبارة عن ربط القلب 
بما علم من إخبار المخبرء وهو أمر كسبي يثبت باخبار المصدق. ولهذا يؤمر 
ويثاب عليه» بل يجعل رأس العبادات بخلاف المعرفة» فإنها ربما يحصل بلا 
كسب كمن وقع بصره على جسم فحصل له معرفة أنه جدار أو حجر» وحققه 
بعض المتأخرين زيادة تحقيق» فقال: المعتبر فيي الإيمان هو التصديق 
الاختياري . ومعناه نسبة الصدق إلى المتكلم اختياراً. وبهذا القيد يمتازعن 
التصديق المنطقي المقابل للتصور. فإنه قد يخلو عن الاختيار. كما إذا ادعى 
النبي الي وأظهر المعجزة» فوقع في القلب صدقه ضرورة من غير أن ينسب 
إليه اختياراًء فانه لا يقال في اللغة إنه سد قلا کون إنمانا شرعيا كيت 
والتصديق مأمور به» فيكون فعلاً اختيارياً زائداً على العلم لكونه كيفية نفسانية 
أو انفعالاً وهو حصول المعنى في القلب» والفعل القلبي ليس كذلك. بل هو 
إيقاع النسبة اختياراً الذي هو كلام النفس» ويسمى عقد القلب. فالسوفسطائي 
عالم بوجود النهار» وكذا بعض الكفار ره النبي (عليه السلام)» لكنهم ليسوا. 
مصدقين لغة» لأنهم لا يحكمون اختيارا» بل ينكرون. وكلام هذا المحقق 
متردد يميل تارة إلى أن التصديق المعتبر في الإيمان نوع من التصديق 2 
الذي هو أحد قسمي العلم لكونه مقيداً بالاختيار» وكون التصديق العلمي أعم 
لا فرق بينهما إلا بلزوم الأختار e‏ وتارة إلى أ 7 
أصلا لكونه فعلل اختيارياً. وكون العلم كيفية ا وعلى هذا الأخير أصر 
بعض المعتنين بتحقيق معنى الإيمان» وجزم بأن التسليم الذي فسر به الإمام 
الفزالي التصديق ليس من جنس العلم, بل أمر وراء معلاه كردن دادن وكرويدن 
وحق داشتن مرانداكه حق دانسته باشى. ويؤيده ما ذكر إمام الحرمين27 أن 
التصديق على التحقيق كلام النفس» لكن لا يثبت كلام النفس إلا مع العلم . 
(1) هو عبد الملك بن عبد الله بن يوسف بن محمد الجويني أبو المعالي: ركن الدين الملقب بإمام 
الحرمين. أعلم المتأخرين من أصحاب الشافعي ولد في جوين عام 415 وتوفي عام ٤۷۸‏ من كتبه 
غياث الامم والتياث الظلم » والعقيدة النظامية في الأركان الإسلامية. والبرهان في أصول الفقه وغير 
ذلك كثير. راجع وفيات الاعيان ١‏ : ۳۸۷ والسبكى ۳: 44؟ وتبيين كذب المفتري ۲۷۸ - ۲۸۵ 


1۸٨ 


ونحن نقول: لا شك أن التصديق المعتبر في الإيمان هو ما يعبر عنه في 
افتارسة كترود E a‏ سيت إلى السناك » 
وراست داشتن وحق داشتن إذا أضيف إلى الحكم. ولا يكفي مجرد العلم 
والمعرفة الخالي عن هذا المعني . لكن ههنا مواضع نظر ومطارح فكر لا بد من 
التنبيه عليهاء ولا غنى من الإشارة إليها: 

الأول - أنه ليس معنى کون المأمور به مقدوراً. واختيارياً أنه يلزم أن يكون 
البتة من مقولة الفعل التي ربما ينازع في كونها من الأعيان الخارجية دون 
الاعتبارات العقلية» بل أن يصح تعلق قدرته به» وحصوله بكسبه واختیاره» سواء 
كان في نفسه من الأوضاع والهيئات» كالقيام والقعود. أو الكيفيات كالعلم 
والنظر. إفاعلم أنه لا إله إلا هر4“ بقل انظروا ماذا في السموات 
والأرض»4”». أو الانفعالات كالتسخين» والتبرد» والحركات» والسكنات» 
وغير ذلك» كالصلاة . أو التروك كالصوم» إلى غير ذلك. ومع هذا فالواجب 
المقدور المثاب عليه بحكم الشرع يكون نفس تلك الأمور» لا مجرد إيقاعها . 
نكون الإيمان مأموراً به اختيارياً» مقدوراً مثاباً عليه لا بنافي كونه كيفية نفسانية 
يكتسبها المكلف بقدرته واختياره بتوفيق الله تعالى وهدايته على أنه لو لزم کون 
المأمور به هو الفعل بمعنى التأثير» جاز أن يكون معنى الأمر بالإيمان الأمر 
بإيقاعه واكتسابه وتحصیله» كما في سائر الواجبات . 

الثاني - أن ابن سيناء وهو القدوة في فن المنطق والثقة في تفسير ألفاظه 
وشرح معانيه صرح بأن التصديق المنطقي الذي قسم العلم إليه وإلى التصور هو 
بعينه اللغوي المعبر عنه في الفارسية «بكرويدون» المقابل للتكذيب» قال في 
كتابه المسمى «بدانش نامه» «علائی دانش» «دو کونه است بكى در يافتن ودرر 
سيدن وآنر أبتازى قصور خوانند ودوم كرويدن وأنر ابتازى تصديق خواندد». 
وهذا صريح بأن ثاني قسمي العلم هو المعنى الذي وضع بإزائه لفظ التصديق 
في لغة العرب»ء «وكرويدن» في لغة الفرس. ونفى لما.عسى يذهب إليه معاند 


. ٠١١ سورة محمد آية رقم ۱۹ . (۲) سورة يونس آية رقم‎ )١( 


AY 


من أن «كرويدن» في المنطق غيره في اللغة. وقال في الشقاء : التصديق في قولك 
البياض عرض هو أن يحصل في الذهن نسبة صورة هذا التأليف إلى الأشياء 
أنفسها أنها مطابقة لها. والتكذيب يخالف ذلك. فلم يجعل التصديق حصول 
النسبة التامة في الذهن على ما يفهمه البعض» بل حصول أن ينسب الذهن 
الثبوت أو الانتفاء الذي بين طرفي المؤلف إلى ما في نفس الأمر بالمطابقة. 
ومعناه نسبة الحكم إلى الصدق. أعني صادق «داشتن وكرويدن» وبيئه بأنه ضد 
التكذيب الذي معناه النسبة إلى الكذب . أعني كاذب داشتن . 

وبهذا يندفع ما يقال إن الحكم فعل اختياري هو الإيقاع أو الانتزاع» فكيف 
يكون نفس التصديق أو جزؤه. والتصديق قسم من العلم الذي هو من مقولة 
الكيف أو الانفعال. ونعم ما قال من قال: الإسناد والإيقاع» ونحو ذلك» ألفاظ 
وعبارات. والتحقيق أنه ليس للنفس ههنا تأثير وفعل. بل إذعان وقبول وإدراك 
أن النسبة واقعة» أو ليست بواقعة. نعم» حصول هذا التصديق قد يكون 
بالكسب. أي مباشرة الأسباب بالاختيار» كإلقاء الذهن وصرف النظر» وتوجيه 
الحواس» وما أشبه ذلك. وقد يكون بدونه كمن وقع عليه الضوء فعلم أن 
الشمس طالعة . والمأمور بيجب أن يكون من الأول. 

فإن قيل: فاليقين الحاصل بدون الإذعان والقبول» بل مع الجحود 
والاستكبار» كما للسوفسطائي, ولبعض الكفار يكون من قبيل التصور دون 
التصديق . وهو ظاهر البطلان . 

قلنا: نحن لا ندعي إلا كون التصديق المنطقي على ما يفسره رئيسهم لا 
على ما يفهمه كل نساج وحلاج» هو التصديق اللغوي. المقابل للتكذيب. 
المعبر عنه «بكرويدن». وأنه لا يصح حينئذ بت القول وإطباق القوم على أن 
المعتبر في الإيمان هو اللغوي. دون المنطقي . بل غايته أن يجب اشتراط أمور 
كالاختيار وترك الجحود والاستكبار. وأما أنه يلزم على قصد تقسيمه وتفسيره 
كون اليقين الخالي عن الإذعان والقبول تصوراً أو خارجاً عن التصور“ 


)١(‏ التصور: حصول صورة الشيء في الذهن. وقيل : هو إدراك الماهية من غير أن يحكم عليها بنفي أو 
إثبات . 
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والتصديق » فذلك بحث آخر. لكن الكلام في إمكان الإيقان بدل الإذعان» وفي 
كون بعض الكفار موقنين بجميع ما جاء به النبي (عليه السلام) غير مصدقين» 
وفي أن كفرهم ليس من جهة الإباء عن الإقرار باللسان والاستكبار عن امتثال 
الأوامر» وقبول الأحكام» والإصرار على التكذيب باللسان؛ إلى غير ذلك من 
موجبات الكفر» مع تصديق القلب لعدم الاعتداد به مع تلك الأمارات, كما في 
إلقاء المصحف في القاذورات . 


الشالث - أنا لا نفهم من نسبة الصدق إلى المتكلم بالقلب سوى إذعانه 
وقبوله وإدراكه لهذا المعنى . أعني كون المتكلم صادقاً من غير أن يتصور هناك 
فعل وتأثير من القلب. ونقطع بأن هذا كيفية للنفس قد تحصل بالكسب 
والاختيار ومباشرة الأسباب» وقد تحصل بدونها. فغاية الأمر أن يشترط فيما اعتبر 
في الإيمان أن يكون تحصيله بالاختيار على ما هو قاعدة المأمور به. واما أن هذا 
فعل وتأثير من النفس. لا كيفية لهاء وأن الاختيار معتبر في مفهوم التصديق 
الفعل دون الكيف() لما صح الاتصاف به حقيقة إلا حال المباشرة والتحصيل» 
كما لا يخفى على من يعرف معنى هذه المقولة . 

الرابع - أنه وقع في كلام كثير من عظماء الملة وعلماء الأمة مكان لفظ 
التصديق لفظ المعرفة والاعتقاد فينبغى أن يحمل على العلم التصديق المعبر 
عنه بکرویدن» ويقطع بأن التصديق من جنس العلوم والاعتقادات» لكنه في 
الإيمان مشروط بقيود وخصوصيات كالتحصيل والاختيار. وترك الجحرد 
والاستكبار. ويدل على ذلك ما ذكره أميرٌ المؤمنين (علي کرم الله وجهه) أن 
الإيمان معرفة» والمعريفة تسليم» والتسليم تصديق . 

)١(‏ الكيف: هيئة قارة في الشيء لا يقتضي قسمة ولا نسبة لذاته فقوله هيئة يشمل الأعراض كلهاء وقوله 
قارة في الشيء احتراز عن الهيئة الغير قارة كالحركة والزمان. والفعل والانفعال» وقوله لا يقتضي 
قسمة يخرج الكمء وقوله ولا. نسبة يخرج الأعم » وقوله لذاته ليدخل فيه الكيفياتالمقتضية 
للقسمة أو النسبة بواسطة اقتضاء محلها ذلك وهي أربعة أنواع : الأول الكيفيات المحسوسة إلخ 
راجع التعريفات للجرجاني رص 155 . 
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فإن قيل: قد ذكر إمام الحرمين» والإمام الرازي» وغيرهما أن التصديق من 
جنس كلام النفس» وكلام النفس غير العلم والإرادة. 

قلنا : : معناه أنه ليس بمتعين أن يكون علماً أو | إرادة» بل كل ما يحصل فى 
النفسٍ من حيث يدل عليه بعبارة أو كتابة أو إشارة فهر كلام النفس » سواء کان 
علماء أو إرادة أو طلباًء أو إخباراء أو انتكباراء أو غير ذلك. وليس 
كلام النفس نوعاً منن المعاني مغايراً لما هو حاصل في النفس باتفاق الفرق» 
وإلا كان إنكاره إنكاراً للتصديق والطلب» والإخبار. والاستخبارء وسائر ما 
يحصل فى القلب. وليس كذلك» بل إنكاره عائد إلى أن الكلام هوالمسموع 
فقط دون هذه المعاني . فالقول بأن الإيمان كلام النفس لا يكفي في التقصي 
عن مطالبته أنه من أي نوع من أنواع الأغراض» وأية مقولة من المقولات“؟ ولا 
محيص سوى تسليم أنه من الكيفيات النفسية الحاصلة بالاختيار» الخالية عن 
الجحود والاستكبار. وليت شعري أنه إذا لم يكن من جنس العلوم 
والاعتقادات» فما معنى تحصيله بالدليل» أو التقليد؟ وهل يعقل بأن يكون ثمرة 
النظر والإستدلال غير العلم والاعتقادء وكلام كثير من ذوي التحصيل القائلين 
بالتصديق يدل على أنهم لا يعنون بالمعرفة التي لا تكفي في الإيمان معرفة حقية 
جميع ما جاء به النبي بلا 

قال أبو المعين النسفي في تبصرة الأدلة: لا يلزم من انعدام العلم انعدام 
التصديق . فإنا آمنا بالملائكة والكتب والرسلء ولا نعرفهم بأعيانهم. 
والمعاندون يعرفون ولا يصدقون. كما قال الله تعالى : بإالذين اتيناهم الكتاب 4 

)١(‏ المقولات: التي تقع فيها الحركة أربع : الأول الكم ووقوع الحركة فيه على أربعة أوجه: الأول: 

التخلخل, والثاني التكائف والثالث: النموء والرابع : الذبول. الثانية من المقولات التي تقع فيها 

الحركة: الكيف. الثالثة من تلك المقولات: الوضع كحركة الفلك على نفسه فإنه لا يخرج بهذه 

الحركة من مكان إلى مكان لتكون حركته أينية ولكن يتبدل بها وضعهء الرابع من تلك المقولات الأين 

وهو النقلة التي يسميها المتكلم حركة وباقي المقولات لا تقع فيها حركة والمقولات عشرة قد ضبطها 

هذا البيت. 

قمر غزيسر الحسن ألطف مصره لوقام يكشف غمتى لما انثنى 
(؟) سورة البقرة آية رقم ٠١١‏ . 


فدل على انفكا التصديق عن العلم» والعلم عن التصديق. ولهذا لم 
يجعل الإيمان معرفة على ما ذهب إليه جهم بن صفوان. 

الخامس ‏ أن ما ذكر من اعتبار الاختيار في نفس التصديق اللغوي» وكون 
الحاصل بلا كسب واختيار» ليس بإيمان يدل على أن تصديق الملائكة بما ألقى 
عليهم» والأنبياء بما أوحي إليهم» والمصدقين بما سمعوا من النبي (عليه 
السلام) كله مكتسب بالاختيار. وأن من حصل له هذا المعنى بلا كسب كمن 
0م ة فوقع في قلبه صدق النبي (عليه السلام) فهو مكلف بتحصيل 
ذلك اختياراً, بل صرح هذا القائل بأن العلم بالنبوة الحاصل من المعجزات 
حدسي ربما يقع في القلب من غير اختيار ولا ينضم إليه التصديق الاختياري 
المأمور به وكل هذا موضع تأمل . 

فإن قیل : لا شك أن المقصود بالتصديق والتسليم واحد» والتصريح بذلك 
. من أكابر الصحابة وعلماء الأمة وارد. وفي قوله تعالى : 

لفلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا يجدوا في 
أنفسهم حرجاً مما قضيت ويسلموا تسليماً4٠.‏ 

عليه شاهد» وإن أمكنت مناقنته . وبقوله تعالى : «وما زادهم إلا إيماناً 
ود | يما . 

مجادلة . ففي اتحاد المفهوم لاغير. فمابال أقوام شددوا النكيرء أو أكشروا 
المدافعة على من قال بذلك من المتأخرين ونسبوه إلى اختراع مذهب في الاسلام» 
وزيادة ركن في الايمان. 

قلنا: لأنه كان يزعم أولاً أن التسليم أمر زائد على التصديق الذي اعتبره العلماء 
١‏ لم يتكشف على من قبله من الأذكياء. E‏ طلم علبر بعد زيمن 
الدهر وصدر من العمر. مع أن السلف قد صرحوا بأن المراد به ما يعبر عنه في 
الفارسية بكرويدن وباورداشتن وبذير فتن واراست كوي داشتن . وأنه لا يكفي 


)0 سورة النساء اية رقم 16٥‏ . 
(۲) سورة الأحزاب آية رقم ۲۲ . 
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مجرد المعرفة لحصولها لبعض الكفار على ما تلونا من الآيات» فكاد يفضي ذلك 
إلى نسبة نفسه مدة من الزمان» وكثير من السلف إلى الجهل بحقيقة الايمان وإلى 
اللاصرار على أنه لا بد من أمر وراء التصديق والإقرار. ولأنه اتخذ لفظ التصديق 
مهجوراً مع كونه في بين الأنام مشهوراً وعلى وجه الأيام مذكوراً .وبنى الأمركله على 
لفظ التسليم بحيث اعتقد كثير من العوام بل الخواص أنهما معنيان مختلفان قد 
يجتمعان وقد يفترقان»لاحظ لأهل التصديق دون التسليم من الايمان. وربمايرى 
الواحد من غلاة الفريقين وجهلة القبيلين يشمئز من أحد اللفظين» ولا يكتفي بأن 
يكون التصديق والتسليم مذهبين » ولأنه اعتبر في التسليم تحقيقات وتدقيقات لم 
تخطر ببال الكثير من المسلمين» بل لا يفهمها إلا الأذكياء من أثمة الدين مفاتخذها 
جهلة العوام ذريعة إلى تكفير الناس» وتجهيل الخواص» حتى استفتوه في شأن 
بعض رؤساء الدين وعلماء المسلمين» والمهرة من المحققين فأفتى بكفره بناء على 
أنه أنكر بعض ما أورده هو في تحقيق الإيمان. مع أنك إذا تحققت فبعض 
منازعاتهما لفظي وبعضها اجتهادي. إلى غير ذلك من أمور قصد بها صلاح الدين. 
وقمع الجاحدين » لكنها أدت إلى ما أدت وأفضت إلى ما أفضت لما أنه ترك الأرفق 
إلى الأوفق » والأليق إلى الأوثق » ولاعليه » فإنهقد بذل الجهد في إحياء مراسم الدين 
وإعلاء لواء المسلمين» جزاه الله خير الجزاء عن أهل اليقين وأعلى درجته يوم اللقاء 

قال: المقام الثالث - 

(إن الأعمال غير داخلة في حقيقة الايمان لما ثبت أنه اسم للتصديق, ولا نقلء 
وأنه لا ينفع عند معاينة العذاب, ولاعمل. وأن المؤمن قد يؤمر وينهى مثل: يا 
أيها الذين آمنوا كتب علكم الصيام)“«يا أيها الذين آمنوا لا تقدمواي”) 

وللنصوص الدالة على أنهما أمران متغايران مشل: #الذين آمنوا وعملوا 


. ۱۸۳ سورة البقرة آية رقم‎ )١( 
. وتكملة الآية بين يدي الله ورسوله واتقوا الله إن اله سميع عليم».‎ ١ (؟) سورة الحجرات اية رقم‎ 
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الصالحات 4( 


وقد يتفارفان مثل : ظ وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا4. . الآية. 
وللاجماع على أن الايمان شرط العبادة. وعلى أن من صدق وأقر فمات قبل أن 
' يعمل بمؤمن. وقالت المعتزلة : نحن لا ننكر إطلاق الايمان على التصديق بالأمور 
المخصوصة. لكنا ندعي نقله إلى الأعمال بوجوه: 
الأول - أنها الدينء لقوله تعالى : «إذلك الدين القيم 4“ 
إشارة إلى المذكو رمن إقامة الصلاةء وغيرها. والدين:المعتبر هو الأسلام لقوله 
تعالى : إن الدين عند الله الإسلامي*» 
والاسلام هو الايمان لما سيجيء . 
وأجيب بأنه يجو ز أن يكون ذلك إشارة إلى الإخلا _أوالتدين والانقيادء وأن 
يراد أن الدين المعتبر عند الله دين الإسلام» وسنتكلم على كون الإسلام هو 
الإيمان . 
الثاني إنما المؤمنون الذين إذا ذكر الله وجلت قلوبهم 4(“ 
قلنا: أريد الكامل . 
الثالث ‏ ط وما كان الله ليضيع إيمانكم 4“ أي صلاتكم إلى بيت المقدس . 
قلنا: مجاز, والمراد تصديقكم بوجوبها. 
(41 سورة الرعد آية رقم ۲۹ وتكملة الآية إطوبى لهم وحسن مآب. 
(۲) سورة الحجرات آية رقم ٠١‏ وبعدها طفأصلحوا بينهما فإن بغت إحداهما على الأخرى فقاتلوا 
التي تبغي حتى تفيء إلى أمر الله فإن فاءت فأصلحوا بينهما بالعدل وأقسطوا إن الله يحب 


المقسطين ». 
(۳) سورة التوبة آية رقم "7 وبعدها «إفلا تظلموا فيهن أنفسكم ) . 
)٤(‏ سورة آل عمران اية رقم 15 . 

سورة الأنفال آية رقم ۲ . 

(6) سورة البقرة آية رقم ٠٤١‏ . 
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الرابع ‏ قاطع الطريق يخزى .لآنه يدخل النار لقوله تعالى : ظ ولهم في الآخرة 
تدخل النار فقد أخزيتهك”) 
والمؤمن لا يخزى لقوله تعالى: «يوم لا يخسزي الله النبي والذين آمنوا 
معه چ۳ 
وأجيب بمنع الكبرى» فإن الذين امنوا معه هم الصحابة . 
الخامس - قوله ي «لا يزني الزاني وهو مؤمن» ولا يسرق السارق وهو 
مؤمن»“ قلنا : تغليظ . 
السادس - لو كان محرد التصديق لما كفر بشيء من الأفعال والأقوال . 
قلنا: بجو ز أن يجعل الشارع بعض المعاصي إمارة التكذيب كسجدة الصنم . 
السابع - قد يثبت التصديق مع نفي الايمان الشرعي وما يؤمن أكثرهم بال إلا 
وهم مشركون 674« ومن الناس من يقو ل آمنا بالله . . 04“ الآية . 
قلنا: لأن الأول تصديق بالله وحده. والثاني باللسان فقط. 
الثامن ‏ الايمان ينبىء عن استحقاق غاية المدح على ما يشعر به قوله 
تعالى: ل إنه من عبادنا المؤمنين4”"“فينافي استحقاق الذم الكبير . 
قلنا: العاصي يستحق كلا من وجه وإنما غاية المدح لكامل الإيمان) . 
الأعمال غير داخلة في حقيقة الإيمان لوجوه: 
)١(‏ سورة الحشر أية رقم ۲ . 
(۲) سورة آل عمران آية رقم 197 . 
(1) سورة التحريم آية رقم ۸. 
)٤(‏ الحديث رواه ابن ماجه في كتاب الفتنبة ٠"‏ باب النهي عن النهبة 8445 حدثنا عيسى بن حماد 
أنبأنا الليث بن سعد عن عقيل عن ابن شهاب عن أبي بكر بن عبد الرحمن بن الحرث بن هشام عن 
أبي هريرة أن رسول الله ية قال: وذكره. 
)0( سورة يوسف أية رقم كلل 
(1) سورة البقرة آية رقم ۸. 
)۷( سورة الصافات آية رقم ۸۱ 11 ۳۲ 


۱۹٤ 


الثاني - النص والإجماع على أنه لا ينفع عند معاينة العذاب» ويسمى إيمان 
اليأس» ولا خفاء في أن ذلك إنما هو التصديق والاقرارء إذ لا مجال للأعمال. 


الثالث - النصوص الدالة على الأوامر والنواهي بعد إثبات الايمان كقوله 
تعالى : ويا أيها الذين آمنوا كتب عليكم الصيام 4 . 
الرابع - النصوص الدالة على أن الايمان والأعمال أمران متفارقان» كقوله 
تعالى: إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات4“ «ومن يؤمن بالله ويعمل 
| صالحاًي 0 «إومن يأته مؤمناً قد عمل الصالحات04 «إومن يعمل من 
الصالحات وهو مؤمن 4(“ 


وسئل النبي ب عن أفضل الأعمال فقال: إيمان لا شك فيه. وجهاد لا 
غلول فيه. وحج مبرور”"». 

والخامس ‏ الآيات الدالة على أن الإيمان والمعاصي قد يجتمعان» كقوله 
تعالى: «الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم بظلم) «والذين آمنوا ولم 
يهاجر وا4“ «إوإن طائفتان من المؤمئين اقتتلوا. . 4“ الآية #كما أخرجك 
ربك من بيتك بالحق وإن فريقاً من المؤمنين لكارهون ي( . 


(1) سورة البقرة آية رقم 141 . 1 
(۲) سورة الرعد آية رقم ۲۹ وتكملة الآية « طوبى لهم وحسن مآب) . 
(۳) سورة التغابن آية رقم 8. 
)٤(‏ سورة طه أية رقم ۷١‏ . 
(©) سورة طه أية رقم ۲-. 
() الحديث عند الامام أحمد في المسند ۲: ۲۵۸ بسنده عن أبي هريرة - رضي الله عنه وفي نهايته قال 
أبوهريرة حج مبرور يكفر خطايا تلك السئة. وعند النسائي في الزكاة 44 وإيمان ١‏ وعند الدارمي 
في الصلاة ١8‏ . 
)۷( سورة الأنجام آية رقم .AY‏ 
(N)‏ سورة الأنقال آية رقم ۲ 
(4). سورة الحجرات آية رقم 8. 
| )09( سورة الآثفال آية رقم © . 


السابع ‏ أنه لو كان اسماً للطاعات» فإما للجميع فيلزم انتفاؤه بانتفاء بعض 
الأعمال» فلم يكن من صدق وأقر مؤمناً قبل الاتيان بالعبادات ..والإجماع على 
خلافه . وعلى أن من صدق وأقر فأدركه الموت» مات مؤمناً . قال في التبصرة: قد 
أجمع المسلمون على تحقق إسم الايمان وإثبات حكمه بمجرد ادو مالكل 
عمل على حدة فتكون كل طاعة إيماناً على حدة. والمنتقل من طاعة إلى طاعة منتقلاً 
من دين إلى دين. 
الشامن ‏ أن جبرائيل (عليه السلام) لما سأل النبي (عليه السلام) 
عن الإيمان.لم يجب إلا بالتصديق دون الأعسمال. وقالت 
المعتزلة: نحن لا ننكر استعمال الإيمان في الشرع في معناه 
اللغوي» أعني التصديق لكنا ندعي نقله عن ذلك إلى معنى شرعي هو فعل 
الطاعات, وترك المعاصي لأن المفهوم من إطلاق المؤمن في الشرع ليس هو 
المصدق فقط . ولآن الأحكام المجراة على المؤمنين دون الكفرة ليست منوطة 
بمجرد المعنى اللغوي . ورد بأنا لا ندعي كونه اسماً لكل تصديق بل للتصديق 
بأمور مخصوصة كما في الحديث المشهور. فإن أريد بالنقل عن المعنى اللغوي 
مجرد هذا فلا نزاع » ولادلالة على ما يزعمون من كونه اسماً للطاعات . فاحتجوا 
بوجوه: 
الأول أن فعل الواجبات هو الدين المعتبر لقوله تعالى: © وما أمروا إلا 
ليعبدوا الله مخلصين له الدين حنفاء ويقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاة وذلك دين 
القيمة)“ أي.ذلك المذكور من إقامة الصلاة وغيرها هو الدين المعتبر..والدين 
المعتبر هو الاسلام لقوله تعالى: ط إن الدين عند الله الإسلام9#4) 
والاسلام هو الايمان لما سيجيء. 
وأجيب أولاً بأن ذلك مفرد مذكرء وجعله إشارة إلى جملة ما سبق تأويل» ليس 
أولى وأقرب من جعله إشارة إلى الإخلاص أو التدين والانقيادء ولا سبق من الأوامرء 
)١(‏ سورة البينة آية رقم ه وصدر الآية ‏ وما أمروا إلا ليعبدوا الله مخلصين له الدين حنفاء ويقيموا 
الصلاة ويوّتوا الزكاة وذلك دين القيمة4 . 


زف سورة آل عمران آية رقم 0 


۱۹٦ 


بل ربما يكون هذا أولى لبقاء اللفظعلى معناه اللغوي أو قريباً منه. ألا ترى أن قوله 
تعالى: إن عدة الشهور عند الله اثنا عشر شهراً. . 4 إلى قرله ه ذلك الدين 
القيم 4 . 

معناه أن التدين بكون الشهور انا عشر» أربعة منها حرم.والانقياد لذلك هو 
الدين المستقيم »على أن ههنا شيئاً آخر» وهو أن الدين في تلك الآية مضاف إلى 
القيمة » لا موصوف كما في هذهالآية . والمعنى دين الملة القيمة؛ فلا يكون معناه 
الملة والطريقة؛ بل الطاعة كما فى قوله تعالى: ‏ مخلصين له الدين 04) 

وحينئل سقط الاستدلال بالكلية. 

وثانياً - بأن معنى الآية الثانية أن الدين المعتبر هو دين الإسلام للقطع بأن الدين 
وهو الملة والطريقة التي تعتبر غالباً إضافتها إلى الرسول لا تكون نفس الاإسلام 
الذي هوصفة المكلف. 

وثالثاً ‏ بما سيجيء من الكلام على على دليل اتحاد الإيمان والاسلام. 

الثاني - قوله تعالى: ©« إنما المؤمنون الذين إذا ا وجلت قلوبهسم . .¢ 
إلى قوله: « أولئك هم المؤمنون حقأًي) 


وقوله تعالى : «إإنما المؤمنون الذين آمنوا بالله ورسوله ثم لم يرتابوا. . #*) 
الآية. 
وأجيب بأن المراد كمال الايمان جمعا بين الأدلة. 


الثالث - قوله تعالی: ‏ وما كان الله ليضيع إیمانکم 4“ 
أي صلاتكم إلى بيت المقدس . 


)١(‏ سورة التوبة آية رقم 6" وتكملة الآية فلا تظلموا فيهن أنفسكم وقاتلوا المشركين كافة كما 
يقاتلونكم كافة واعلموا أن الله مع المتقين». 

7( سورة الأنفال آية رقم ؟ . 

(۳) سورة الأنفال آية.رقم 4 . وتكملة الآية « لهم درجات عند ربهم ومغفرة ورزق كريم). 

. ٠١ سورة الحجرات آية رقم‎ )٤( 

(9) سورة البقرة أيقررقم ٠٤١‏ . 


14۹۷ 


وأجيب بأن المعنى تصديقكم بوجوبهاء أو بكونها جائزة عند التوجه إلى بيت 
المقدس» أو هو مجاز لظهور العلاقة» وهو كون الصلاة من شعب الإيمان 
وثمراته. ومشروطة به ودالة عليه . على ما قال النبي (عليه السلام) : «بين العبد 
وبين الكفر ترك الصلاة»(). 

الرابع - أن كل قاطع الطريق يخزى يوم القيامة لأنه يدخل النار بدليل قوله 
تعالى: « ولهم في الآخرة عذاب النار22#4 

وکل من يدخل النار يخزى» بدليل قوله تعالى حكاية وتقريراً: « ربنا إنك من 
تدخل النار فقد أخزيته ٠"4‏ 

ولا شيء من المؤمن يخزى يوم القيامة » لقوله تعالى: «إيوم لا يخزي الله النبي 
والذين امنوا معه ه0 

وأجيب بمنع الكبرى» فإن المراد بالذين آمنوا معه الصحابة» لا كل مؤمن › ولا 
يصح لهم التمسك بقوله تعالى: إن الخزي اليوم والسوء على الكافرين 0# 

لأن القاطع ليس بكافر. 

فإن قيل: هب أن ليس في الذين أمنوا معه قاطع طريق. لكن لا شك أن 

فيهم العاصي والباغي » وبهذا يتم الاستدلال. 
البتةء وأن الآيات الثلاث مجراة على العموم. 
(۲) سورة الحشر أية رقم 7. 
( سورة آل عمران آية رقم ۲-. 


(4) سورة التحريم آية رقم ۸. 
)9( سورة النحل اية رقم ¥. 


السارق وهو مؤمن»“ «لا إيمان لمن لا أمانة له ولا إيمان لمن لا عهد له». 
ا ال فا ا ر فى کا ای یا 
الحج : « ومن كفر فإن الله غني عن العالمين 4 
والمعارضة بمثل قوله (عليه السلام): «وإن زنی» أو سرق. .» حتى قال: 
«وإن رغم أنف أبى ذر». 


السادس - لو كان الايمان هو التصديق لكان كل مصدق بشيءمؤ مناً. وعلى 
تقدير التقييد بالأمور المخصوصة لزم أن لا يكون بغض النبي (عليه السلام) وإلقاء 
المصحف في القاذورات» وسجدة الصنمء ونحو ذلك كفراً ما دام تصديق 
القلب» بجميع ما جاء به النبي (عليه السلام) باقيا. واللازم منتف قطعا. 
وأجيب بأن من المعاصي ما جعله الشارع أمارة عدم التصديق تنصيصاً عليه » 
أو على دليله.والأمور المذكورة من هذا القبيل» بخلاف مثل الزنا وشرب الخمر من 
غير استحلال 
السابع أن الإيمان بمعنى التصديق يجامع الشرك» ونفي الإيمان الشرعي بقوله 
تعالى : وما يؤمن أكثرهم باله إلا وهم مشركون9#) 
وقوله تعالى :ومن الناس من يقول آمناباله وبالیوم‌الآخر وماهم بمؤمنین 4(“ 
وأجيب بأن الأول تصديق بالله وحده. وهو غير كاف بالاتفاق. والثاني 
تصديق باللسان فقط» وهو محض النفاق. 
تعالى في آخر قصة بعض الأنبياء : « إنه من عبادنا المؤمئين 1#" كومرتكب الكبيرة 
)١(‏ سبق تخريج هذا الحديث . 
)( الحديث رواه الامام أحمد بن حنبل في كتابه المسند"٣: ٠١١‏ (حلبى). 
(”) سورة آل عمران آية رقم ۹۷۰ . 
5( سورة يوسف آية رقم ٠٠١‏ . 


(0) سورة البقرة آية رقم ۸. 
(5) سورة الصافات الآيات رقم ۰۸۱ ١۱۱۱ء ٠١۲‏ 


۱۹4 


إنما يستحق الذم والعذاب الأليم فلا يستحق اسم المؤمن على الاطلاق. 


وأجيب بأنه يستحق المدح من جهة التصديق الذى هو رأس الطاعات » والذم 
من حيث الاخلال بالأعمالء ولا منافاة.وما يقع في معرض المدح على الاإطلاق 
يحمل كل كمال الإيمان» على ما هو مذهب السلف. 

قال: خاتمة - 

(صاحب الكبيرة عندنا مؤمن, وعند المعتزلة لا مؤمن. ولا كافرء وعند الخوارج 
كافر .وعند الحسن البصري منافق.ومن شبه المعتزلة أن هذا أخذ بالتفق عليه وهو 
الفسق, وترك للمختلف فيه وهو الايمان والكفر. وفساده ظاهر . 

ومنها أن له بعض أحكام المؤمن كعصمة الدم والمال.وبعض أحكام الكافر 
كالذم وسلب أهلية الإمامة والقضاء والشهادة, فله منزلة بين المنزلتين »واسم بين 
الاسمين. 

قلنا: ذاك ليس أحكام الكفر خاصة. وما قيل : إنه ليس بمؤمن» بمعنى استحقاق 
غاية المدح والتعظيم. رجوع عن المذهب» وللخوارج النصوص الناطقة بكفر 
العصاة. وبانحصار العذاب على الكفار. مع أن الفاسق معذب, وبأن الفاسق 
مكذب بالقيامة, وبآيات الله. وبأن مقابل المنفي كافر. مثل قوله تعالى : 


«إومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئك هم الكافر ون4“ «إومن كفر فإن 


الله غني عن العالمين 4“ 
ومثل: إن العذاب على من كذب وتولى )”لا يصلاها إلا الأشقنى الذي 
كذب وتولى چ“ 


ومثل: «وأما الذين فسقوا فمأواهم النار. . 4 إلى قوله: «كنتم بها 


. 44 سورة المائدة آية رقم‎ )١( 
. ۹۷ سورة آل عمران آية رقم‎ )۲( 
. 44 سورة طه آية رقم‎ )۳( 

05 ء٠١ سورة الليل آية رقم‎ )٤( 


تكذبون )٣ل‏ بآياتنا هم أصحاب المشأمة ي“ . 


ومثل  :‏ وسيمق الذيين كفروا إلى جهنم زمراً. . . )"إلى قوله : إوسيق 
الذين اتقوا 4( , 

والجواب الدفع بالتخصيص. وبالحمل على التغليظ وبصرف المطلق, إلى 
الكمال. ونحو ذلك.وللقائلين بكونه منافقاً بأن عصيانه دليل على كذبه في دعوى 
التصديق, وبأن النبي (صلى اله تعالى عليه وسلم) جعل الكذب والخيانة 
وإخلاف الوعد من علامات النفاق. 

وأجيب بمنع الأول. وحمل الثاني على تهويل شأن تلك المعاصي. ) 

كما اختلفت الأمة في حكم صاحب الكبيرة» فكذلك في اسمهء بعد الاتفاق 
على تسميته فاسقاء فعندنا مؤمن, وعند المعتزلة لا مؤمن» ولا كافر» ويسمون 
ذلك المنزلة بين المنزلتين» وعند الخوارج كافر. وعند الحسن البصري”“"'منافق ٠.‏ 
وقد فرغنا من إقامة الأدلة» ودفع شبه المعتزلة المبنية على كون الأعمال من 
الايمان, فالآن نشير إلى دفع باقي شبههم » وشبه الخوارج» ومن يسميه بالمنافق» 
فمن شبه المعتزلة ما احتج به واصل بن عطاء على عمرو بن عبد" حتى رجع 
إلى مذهبه وهو أنه اجتمعت الأمة على أن صاحب الكبيرة فاسق . واخيتلفوافي كونه 
مؤمناً أو كافراً. فوجب ترك المختلف. والأخذ بالمتفق عليه. 


والجواب أن هذا ترك للمتفق عليه» وهو أنه إما مؤمن أو كاف ولا وساطة 


. 7١ سورة السجدة آية‎ )١( 

(۲)سورة البلد آية رقم 14 . 

(۳) سورة الزمر آية راقم .۷١‏ 

. ۷۳ سورة الزمر آية رقم‎ )٤( 

(0) سبق الترجمة له في الجزء الأول في كلمة وافية. 

(5) هوعموى بن عبيد بن باب التيمي بالولاء أبوعثمان البصري شيخ المعتزلة في عصره» ومفتيها وأحد 
الزهاد المشهورين كان جده من سبى فارس» وأبوه نساجاً : ثم شرطياً للحجاج في البصرة» واشتهر 
عمر بعلمه وزهده وأخباره مع المنصور العباسي وغيرهء وفيه قال المنصور: كلكم طالبصيد. 
غير عمر بن عبيد له رسائل وخب کا وكتب منها التفسير» والرد على القدرية توفي بمران قرب مكة 
عام ۱٤٤‏ ه راجع وفيا الأعيان ۳۸٤ : ١‏ والبداية والنهاية :٠١‏ ۷۸ وميزان الاعتدال ۲: ۲۹٤‏ . 


۲۰١ 


بينهماء وأخذ بما لم يقل به أحد فضلاً عن الاتفاق . 
المسلم , والمناكحة, والغسل » والصلاة عليه ؛ والدفن في مقابرالمسلمين . وبعض 
أحكام الكافر كالذم واللعن› وعدم أهلية الامامة, والقضاء والشهادة .فيكون له منزلة 
بین المنزلتين فلا يكون مؤمناً ولا كافراً. 

والجواب أن هذا إنما يتم لو كان ما جعلتموه أحكام الكافر خواصه التي لا 
تتجاوزه إلى المؤمن أصل كما في أحكام المؤمن » وهذا نفس المتنازع .فإنها عندنا 
تهم الكافر وبعض المؤمنين» وفي كلام المتأخرين من المعتزلة ما يرفع النزاع » 
الكامل » ونعتبر فيه الأعمالء ونلفيه عن الفساق» فيكون لهم منزلة بين منزلة هذا 
النوع من الايمان وبين منزلة الكفر بالاتفاق, وكأنه رجوع عن المذهب وإعراض» 
كما يقال في نفي الصفات : أنا نريد ما هو من قبيل الإعراض. وإلا فقد ماؤهم . 
يصرحون بأن من أخحل بالطاعة ليس بمؤمن بحسب الشرع »بل بمعجرد اللغة» وبأن 
القول بتعدد القديم كفر من غير فرق بين العرض وغيره . 

وأما الخوارج فمذهب جمهورهم إلى أن كل معصية كفر. ومنهم من فرق بين 
الصغيرة والكبيرة› وتمسكوا بوجوه : 

الأول - النصوص الناطقة بكفر العصاة كقوله تعالى: « ومن لم يحكم بما أنزل 
الله فأولئك هم الكافر ون ي“ 

وقوله تعالى في تارك الحج : ومن كفر فإن الله غني عن العالمين 74“ 

وقوله تعالى : ( ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقو ن4 


. 44 سورة المائدة آية رقم‎ )١( 
. ۹۷ (؟) سورة آل عمران آية رقم‎ 
. ٥٩١ سورة النور آية رقم‎ )۳( 


حصر الفسى على الكافر» فيكون كل فاسق كافراً وكقول النبي (عليه 
السلام) : «من ترك الصلاة متعمدا فقد فر . 

وقوله : «ومن مات ولم يحج فليمت إن شاء يهودياً وإن شاء نصرانياو 92 , 

قلنا: المراد بما أنزل الله هو التوراة بقرينة قوله تعالى ' «إنا أنزلنا التوراة فيها 
هدى ونور يحكم بها النبيون4 !إلى قوله: ومن لم يحكم بما أنزل الله" . 

فيختص من لم يحكم باليهود. ولأنالم نتعبد بالحكم بالتوراة . على أنه لو كار 
اله وتغليظ في الوعيد عليه . وكذا الحديث الوارد في هذا المعنىفى ترك الصلاة 
عمدا مع احتمال الاستحلال. والمراد بالفاسقين في قوله تعالى :«إفأولئك هم 
الفاسقون ي0 . 

الكاملون في الفسق والمتمردون المنهمكون في الكفرء للقطع بأن الفسق لا 

الثاني الآيات الدالة على انحصار العذاب في الكفار مع قيام الأدلة على أن 
الفاسقين يعذبون كقوله تعالى : إن العذاب على من كذب وتولى )7 إن 
الخزي اليوم والسوء على الكافرين4" «فأنذرتكم نارا تلظى لا يصلاها إلا 
الأشقى الذي كذب وتولى ‏ . 

دلنا: المراد الكامل الهائل من العذاب» والخزي والنار للقطع بتعذيب غير 
المكذبين» أو الحصر غير حقيقي» بل بالاضافة إلى المتقين »فلا يمنع دخول 
)١(‏ الحديث رواه ابن ماجه في كتاب الفتنة ٠۲‏ باب الصبر على البلاء ٠٠١٤١‏ بسنده عن أم الدرداء عن 

أبي الدرداء قال أوصاني خليلي 1 بلفظ (أن لا تشرك بالله شيئاً وإن قطعت وحرقت ولا تترك صلاة 

مكتوبة متعمداً فمن تركها متعمداً فقد برئت منه الذمة, ولا تشرب الخمر فإنها مفتاح كل شر» . 
(۲) سبق تخريج هذا الحديث. 
(۳) سورة المائدة آية رقم )٤( . ٤١ +48 »٤٤‏ سورة النور آية رقم 00 . 
(ه) سورة طه آية رقم ٤۸‏ . 


%( سورة النحل آية رقم ۲۷ . 
(۷) سورة الليل اية رقم ٤۱ء ٠١١٠١‏ . 


۲ 


الفاسقين» وإن كانوا مؤمنين. 

الثالث ‏ الآيات الدالة على أن الفاسق مكذب بالقيامة أو بآيات الله » ولا شك 
أن المكذب بها كافر كقوله تعالى: 

«وأما الذين فسقوا فمأواهم النار كلما أرادوا أن يخرجوا منها أعيدوا فيها 
وقيل لهم ذوقوا عذاب النار الذي كنتم به تكذبون#”" 

وقوله تعالى : « يتساءلون عن المحرمين . .4¢ إلى قوله : # وکنا تكذب بيوم 
الدين ي“ 

وقوله تعالى : « والذين كذبوا بآياتنا هم أصحاب المشأمة»”' 

فإنه يفيد قصر المسند على المسند إليه كقوله تعالى: ف إن الله هو الرزاق ذو 
القوة المتيني“ طوأولتك هم المفلحون»*# «أصحاب الجنة هم 
الفائز ونه“ 

فيكون كل من هو من أصحاب المشأمة »مكذباً بالآيات نجعلها كبرى لقولنا: 
الفاسق من أصحاب المشامة > ونجعل النتيجة صغرى لقولنا: كل مكذب بآيات 
الله كافر. 

قلنا: لا خفاء في أن كل فاسق ليس بمكذب”©2, فيحمل الأوليان على الكفار 
المكذبين» والثالثة على التأكيد دون القصرء ولو سلم» فمثله عند كون المسند إليه 
موصولاً أو معرفاً باللام يكون لقصر المسند إليه على المسند كقولهم : الكرم هو 
التقوى› والحسب هو المال» والعالم هو المتقي» فيكون المعنى أن كل مكذب 


.٠١ سورة السجدة آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة المدثر الآيات رقم .15-4١‏ 

(۳) سورة البلد اية رقم 14 

(4) سورة الدرايات أية رقم 08 . 

(ه) سورة البقرة ية رقم © وسورة آل عمران آية رقم ٠٠١‏ وسورة التوبة اية رقم ۸۸. 
(1) سورة الحشراية رقم 3١‏ . 

(۷) في (ب) كذاب بدلا من (بمكذب). 


1 


٠‏ بالآيات فهو من أصحاب المشأمة ولا ينعكس كلياً. 
الرابع ‏ ما يدل على كون الكافر في مقابلة المتقى من غير الث. ولا 
شك أن الفاسق ليس بمتق 2١7‏ فيكون كافرًء وذلك قوله تعالى: 
«زوسيق الذين كفروا إلى جهنم زمراً. . » إلى قوله: «ووسيق الذين اتقوا 
ربهم إلى الجنة زمراه7) 
قلنا: لا دلالة على نفي قسم ثالث. 
الخامس - أن الفاسق آيس من روح الله . وكل من هو كذلك فهو كافر لقوله 
تعالی: © لا ييأس من روح الله إلا القوم الكافرون ي" 
قلنا: الصغرى ممنوعة, فإنه ربما يرجو العفو من الله تعالى» أو 'التوبة من 
نفسه» وبهذا يندفع ما يقال: إن العاصي من المعتزلة يلزم ان يكون كافراً لكونه 
آيساًء فإنه وإن لم يعتقد العفو فليس بآيس من توفيق التوبة. 
فإن قيل: هو يعتقد أنه ليس بمؤمن شرعاًء وکل من كان كذلك فهو كافر. 
أجيب بمنع الكبرى. وأما القائلون بكون الفاسق منافقاً فتمسكوا بوجهين: 
عقلي, وهو أن إقدامه على المعصية المفضية إلى العذاب يدل على أنه 
كاذب في دعوى تصديقه بما جاء به النبي (عليه السلام) كمن ادعى أنه يعتقد 
أن في هذا الجحر حية» ثم يدخل فيها يده. 
ونقلي» وهو قوله (عليه السلام): «آية المنافق ثلاث: إذا وعد أخلف, 
وإذا حدث كذب وإذا ائتمن خان). 


والجواب عن الأول أنه وإن كان يخاف العذاب» لكن يرجو الرحمة» ويأمل 


' (1) في (ب) تقياً بدلاً من (بمتق). 
(1),سورة الزمر آية رقم ۷١‏ . 
(۳) سورة يوسف آية رقم ۸۷. 
(4) الحديث رواه الإمام مسلم في كتاب الايمان ه؟ باب بیان ختصال المنافق ۱۰۷  )09(-‏ بسنده عن 
أبي هريرة رضي اله عنه قال : قال رسول الله یا وذكره . ورواه الامام البخاري في كتاب الايمان ۲۲ 
وكتاب الأدب 54 والامام الترمذي في الإيمان 14 . 


0 


توفيق التوبة» أو يلهيه عن آجل العقوبة عاجل اللذةء بخلاف حديث الججر 
والحية. 
وعن الثاني بأنه مع كونه من الآحاد ليس على ظاهره وفاقاً للقطع بأن من وعد 
غيره عدة ثم أخلفها لم يكن منافقاً في الدين» وإذا تأملت, فحال الفاسق على 
عكس حال المنافق» لأنه يضمر حسناته» ويظهر سيئاته . 
قال: المبحث الثاني في الاسلام - 
(الجمهور على أن الاسلام والايمان واحد. بمعنى رجوعهما إلى القبول 
والاذعان. وكسون كل مؤمن مسلماء والعكس في حق الاسم والحكم. والدار 
للإجماع على ذلك ولشهادة النصوص مثل : ف ومن يبتغ غير الإسلام دينأ فلن يقبل 
ننه ب 207 
مع أن الايمان مقبول وفاقأومثل: قوله تعالى: طفأخرجنا من كان فيها من 
المؤمنين فما وجدتا فيها غير بيت من المسلمين 4 ْ 
ومثل :قل لا تمنوا علي إسلامكم بل الله يمن عليكم أن هداكم للايمان #4 . 
احتتج المخالف بتفارقهما لقوله تعالى : « قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا4<› 
وتعاطفهما كقوله تعالى : إن المسلميسن والمسلمات والمؤمنيسن 
والمؤمنات ي(“› 
وقوله تعالى: ل فما زادوهم إلا إيماناً وتسليماً4 
وتخالفهما في البيان بعد الاستفسار كقوله ية : الايمان أن تؤمن بالله. . إلى 
آخره» والإسلام أن تشهد أن لا إله إلا الله. . إلى آخره ش 


. 88 سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 
.5 سورة الذاريات أية رقم‎ )۲( 
. ٠۷ سورة الحجرات آية رقم‎ )۳( 
. ٠١ سورة الحجرات آية رقم‎ )٤( 
سورة الأحزاب آية رقم ناوة‎ )0( 
. ٠۲ سورة الأحزاب آية رقم‎ )5( 


قلنا: لا نزاع في إطلاقه على الاستسلام والانقياد الظاهر. وتغاير المفهموم 
كاف في صحة العطف. وفي الحديث بيان لمتعلق الايمان. وشرائع الاسلام وقد 
ورد مثله في الايمان). 
الجمهور على أن الإسلام والإيمان واحد: إذ معنى امنت بما جاء به 
النبي (عليه السلام): صدقته. ومعنى أسلمت له: سلمته. ولا يظهر بينهما 
كثير فرق لرجوعهما إلى معنى الاعتراف والانقياد('2 والإذعان والقبول. 
وبالجملة لا يعقل بحسب الشرع مؤمن ليس بمسلم أو مسلم ليس بمؤمن» 
وهذا مراد القوم بترادف الاسمين» واتحاد المعنى » وعدم التغاير على ما قال في 
التبصرة: الاسمان من قبيل الأسماء المترادفة. وكل مؤمن مسلم» وكل مسلم 
مؤمن» لأن الايمان اسم لتصديق شهادة العقول”" والآثار"“ على وحدانية الله 
. تعالى» وأن له الخلق والأمرء لاشريك له في ذلك . والإسلام إسلام المرء نفسه 
بكليتها لله تعالى بالعبودية له»منغيرشرك, فحصلامن طريق المراد منهما على معنى 
واحد .ولو كان الاسمان متغايرين لتصور وجود أحدهما بون الآخر» ولتصور مؤمن 
ليس بمسلم» أو مسلم ليس بمؤمن » فيكون لأحدهما في الدنيا أو الآخرة حكم 
ليس للآخرء وهذا باطل قطعا. وقال في الكفاية : الإيمان هوتصديق الله فيما أخبر 
من أوامره ونواهيه. والإسلام هو الانقياد والخضوع لألوهيته. وذا لا يتحقق إلا 
بقبول الأمر والنهي . فالايمان لا ينفك عن الاسلام حكماء فلا يتغايران» وإذا كان 
المراد بالاتحاد هذا المعنى» صح التمسك فيه بالاجماع على أنه يمتنع أن يأتي 
أحد بجميع ما اعتبر في الإيمان ولا يكون مسلماً أو بجميع ما اعتبر في الإسلام ولا 
يكون موّمناوعلى أنه ليس للمؤمن حكم لا يكون للمسلم» وبالعكس.وعلى أن دار 


. سقطمن (ب) لفظ (الانقياد)‎ )١( 

32( لأن العقول السليمة تشهد بأن لهذا الكون خالق وموجد» خلقه ونظمه وقدر فيه أموره لا الشمس 
ينبغي لها أن تدرك القمر ولا الليل سابق النهار وكل في فلك يسبحون» . 

(۳) الآثار أكثر من أن تحصى أو تعد. قال تعالى : «إقل هو الله أحمد. اله الصمد» . وقال تعالى : طلقد 
كفر الذين قالوا إن الله ثالث ثلاثة» . وقال تعالى : طلو كان فيهما آلهة إلا اله لفسدتا» 


¥ 


الإيمان دار الإسلام» وبالعكس» وعلى أن الناسكانوا في عهبد النبي (عليه 
السلام) ثلاث فرق: مؤمن» وكافر» ومنافق. لا رابع لهم .والمشهور من استدلال 
القوم وجهان: 

أحدهما ‏ أن الايمان لو كان غير الاسلام. لم يقبل من مبتغيه لقوله 
تعالى : «إومن يبتغ غير الاإسلام ديناً فلن يقبل مهي 

واللازم باطل بالاتفاق. واعترض بأنه يجوز أن يكون غيره. لکن لا يكون دين 
غيره» لكون الدين عبارة عن الطاعات على ما سبق . وقد عرفت ما فيه . بل المراد 
بالدين الملة والطريقة الثابتة من النبي(عليه السلام).والإيمان كذلك» وإن استمر 
في إطلاق أهل الشرع دين الإسلام ولم يسمع دين الإيمان. وذلك لاشتهار لفظ 
الإسلام في طريقة النبي» واعتبار الإضافة إليهحتى صار بمنزلة اسم لدين 
محمد (عليه السلام). ولفظ الإيمان في فعل المؤمر: من حي ثالإضافة إليه» ولم 
يصر بمنزلة الاسم للدين ولهذا كثيراً ما يفتقر في الإيمان إلىذكر المتعلق مثل : 
منوا باله ورسوله4). . 

وغير ذلك» بخلاف الاسلام. 

وثانیهما - آنه لو کان غیره» لم يصح استئناء أحدهمامن الآخر. واللازم باطل» 
لقوله تعالى : « فأخرجنا من كان فيها من المؤمئين فما وجدنا فيها غير بيست من 
المسلمين # 27 

أي فلم نجد ممن كان فيها من المؤمنين إلا أهل بيت من المسلمين . واعترض 
بأنه يكفي لصحة الاستثناء الإحاطة والشمول بحيث يدخل المستثنى تحت 
المستثنى منه. ولا يتوقف. على اتحاد المفهوم» وقد عرفت أن المراد بالاتحاد عدم 
التغاير بمعنى الانفكاك, نعم لوقيل:إنه لا يتوقف على المساواة أيضاًء بل يصح مع 
كون المؤمن أعم كقولك: أخرجت العلماء فلم أترك إلا بعض النحاة» لكان شيئاً 
لا بالعكس على ما سبق إلى بعض الأوهام» ذهاباً إلى صحة قولنا: أخرجت العلماء 


. ۸٩ سورة آل عمران آية رقم‎ )١( 


(۲) سورة الحديد اية رقم ۷ وتكملة الاية «(وأنفقوا مما جعلكم مستخلفين فيه» . 
) سورة الذاريات آية رقم 5", 


تعالى: 


«يمئون عليك آن أسلموا قل لا تمنوا على إسلامكم بل الله يمن عليكم أن 
هداكم للايمان إن كنتم صادقين 4 طإن تسمع إلا من يؤمن بآياتنا فهم 
مسلمون»"'«يا أيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقاته ولا تموتن إلا وأنتم 
مسلمون)” «قولوا آمنا بلله وما أنزل إلينا. . 4إلى قوله: طونحن له 
مسلمون #4 . 

الى غير ذلك من الآيات . 


وذهبت الحشوية » وبعض المعتزلة إلى تخايرهما نظراً إلى ان لفظ الايمان ينبىء 
عن التصديق فيما أخبر الله تعالى على لسان رسله» ولمظ الاسلام عن التسليم 
والانقياد» ومتعلق التصديق يناسب أن يكون هو الاخبار» ومتعلق التسليم الأوامر 
والنواهي :. وتمسكاً بإثبات أحدهماء ونفي الآخر كقوله تعالى :«إقالت الأعراب 
أمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا 2# ». 


وبعطف أحدهما على الآخر كما في قوله تعالى: إن المسلمين والمسلمات 
والمؤمنين والمؤمنات . . #4 <© الآية . «إوما زادوهم إلا إيماناً وتسليماًي © 


منهما على حدة» وأجاب النبي لكل بجواب . وذلك أنه قال: أخبرني عن الايمان؛ 


(1) سورة الحجرات آية رقم ۱۷ . 
(۲) سورة الروم آية رقم ٠۴‏ . 

(۳) سورة آل عمران آية رقم ٠٠۲‏ . 
)٤(‏ سورة آل عمران آبة رقم .۸٤‏ 
(6) سورة الحجرات اية رقم ٠٤‏ . 
(") سورة الأحزاب آية رقم 8. 
(۷) سورة الآحزاب اية رهم ۲۲. 


۹ 


فقال: الايمان أن تؤمن بالله وملائكته, وكتبه. . إلى الآخر» م قال: أخبرني عن 
الإسلام. فقال: الاسلام أن تشهد أن لا إله إلا الله . . إلى آخره» فدل على أن 
الإيمان هو التصديق بالأمور المذكورة والاسلام هو الاتيان بالأعمال المخصوصة, 


والجواب عن الأول أنا لا نعني اتحاد المفهوم بحسب أصل اللغة. على أن 
التحقيق أن مرجع الأمرين إلى الاذعان والقبول كما مر والتصديق كما يتعلق 
بالاخبار بالذات» فكذا بالأوامر لاقي بمعنى كونها حقة» وأحكاماً من الله 
تعالى» وكذا التسليم» وعن الثاني بأن المراد الاستسلام والانقياد الظاهر خوفاً ص 
السيف» والكلام في الاسلام المعتبر في الشرع . المقابل للكفر المنبىء عنه قولنا: 
آمن فلان وأسلم » وعن الثالث أن تغاير المفهوم في الجملة كاف في العطف» مع 
أنه قد يكون على طريق التفسير كما في قوله تعالى: #أولئك عليهم صلوات من 
ربهم و رحمة 2#" 


وعن الرابع أن المراد السؤال عن شرائع الإسلام» أعني أحكامه المشروعة 
التي هي الأساس على ما وقع صريحا في بعض الروايات» وعلى ما قال 
النبي (عليه السلام) لقوم وفدوا عليه: أتدرون ما الإيمان بالله وحده؟ فقالوا: 
الله ورسوله أغلم فقال: «شهادة أن لا إله إلا اللهء وأن محمدا رسول الله ء 
وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاةء وصيام رمضان. وأن تعطوا من.المغنم 
الخمس»“ وكما قال (255): «الإيمان بضع وسبعون شعبة أعلاها قول: لا إله 
إلا اللهء وأدناها إماطة الأذى عن الطريق»“ 

قال: المبحث الثالث ‏ ظاهر الكتاب والسئة 


(إن الايمان يزيد وينقص ومنعه الجمهور لما أنه اسم للتصديق البالغ حد 
)١(‏ سورة البقرة آية رقم ٠١١‏ . 
(۲) سبق تخريج هذا الحديث. 


(؟) الحديث رواه أبو داود في كتاب السنة ٠١‏ والنساثي في الايمان 7 وابن ماجه في المقدمة 4 باب 
في الايمان لاه بسنده عن أبي هريرة قال: قال رسول الله ا وذكره . 


91°, 


اليقينء وهو لايتفاوت. وإنمايتفاوت إذا جعل اسماً للطاعة. ولهذا قيل: الخلاف 
مبني على الخلاف في تفسير الايمان, لكنه إنما يصح إذا لم يجعل ترك العمل 
خر وجا عن الايمان وحينئذ يكون التفاوت في كمال الايمان. لا في أصله . 
وأجيب بعد تسليم أن التصديق هو اليقين وأن اليقين هو المعتبر في حق الكل 
يمنع قبوله التفاوت كما في اليقين الضروري والنظريء بعد زوال التردد والخفاء . 
تمسك القائلون بالتفاوت بأن إيمان آحاد الأمة لا يساوى إيمان الأنبياء قطعاً 
و بالنصوص الصريحة في ذلك : 
«وإذا تليت عليهم آياته زادتهم إیماناًي" طلز دادواإيماناً مع إيمانهم 4 
« ويزداد الذين آمنوا إيماناً#4) 
وفي الحديث : دإن الايمان يزيد حتى يدخل صاحبه الجنة)” . 
وأجيب بأن المراد الزيادة بحسب الدوام والثبات والأعداد, أو بحسب زيادة 
ما یجب الايمان به عند ملاحظة التفاصيل؛ أو المراد زيادة ثمراته وأنواره. ) 
وهو مذهب الأشاعرة والمعتزلة» والمحكى عن الشافعي ( رحمه الله) وكثير 
العلماء ‏ وهو اختيار إمام الحرمين - أنه لا يزيد ولاينقص لأنه اسم للتصديق 
البالغ حد الجزم والاذعان» ولا يتصور فيه الزيادة والنقصان.والمصدق إذا ضم 
إذا كان اسماً للطاعات المتفاوتة قلة وكثرة . ولهذا قال الإمام الرازي وغيره ' إن هذا 
الخلاف فرع تفسير الإيمان. 


. ٤ سورة الأنفال آية رقم ۲. (؟) سورة الفتح آيه رهم‎ )١( 

(۳) سورة المدثر آية رقم .۳١‏ 

(4) الحديث رواه ابن ماجه هي سننه مختصراً المقدمة 4 باب في الايمان ۷١‏ حدتنا أبوعثمان البخاري 
سعيد بن سعد قال: ثنا الهيئم بن خارجة ثنا إسماعيل يعني ابن عياش عن عبد الوهاب بن مجاهدء 
عن مداهد عن أبي هريرة وابن عباس قال: وذكره. 
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وقال إمام الحرمين: إذا حملنا الايمان على التصديقءفلا يفضل تصديق 
تصديقًء كما لا يفضل علم علماً :ون يله على الا را وغد وقلا مال ا 
القلانسي”' ‏ فلا يبعد إطلاق القول بأنه يزيد بالطاعة» وينقص بالمعصية. ونحن 
لا نؤثرهذا. لايقال: الإيمان على تقدير كونه اسماً للأعمال أولى بأن لا يحتمل 
الزيادة والنقصان . 
أما أولاً فلا نه لا مر تبة فوق الكل ليكون زيادة» ولا إيمان دونه ليكون نقصاناً. 
وأما ثانياً» فلأن أحداً لا يستكمل الإيمان حينئذ» والزيادة على ما لم يكمل 
بعد محال. لأنا نقول هذا إنما يرد على من يقول بانتفاء الإيمان بانتفاء شيء من 
الأعمال أو التروك, كما هو مذهب المعتزلةء لا على من يقول بيقائه ما بقي 
التصديق» كما هو مذهب السلف. إلا ان الزيادة والنقصان على هذا تكون في 
كمال الايمان, لا في أصله .ولهذاقال الامام الرازي: وجه التوفيق أن ما يدل على 
أن الإيمان لا يتفاوت مصروف الى أصله» وما يدل على أنه يتفاوت مصروف إلى 
الخال مبه. ولقائل أن يقول: لا نسلم أن التصديق لا يتفاوت› بل يتفاوت قوة 
وضعفاًء كما في التصديق. بطلوع الشمس. والتصديق بحدوث العالم» » لأنه إما 
نفس الاعتقاد القابل للتفاوت أو مبني عليه وقلة وكثرة »كمافي التصديق الإجمالي 
والتفصيلي الملاحظ لبعض التفاصيل وأكثروأكثر» فإن ذلك من الإيمان لكونه 
تضنذيقا بماجادنه النبي(46) إجمالاً فيما علم إجمالاً. وتفصيلاً فيما عله تفصيلاٌ 
لا يقال: الواجب تصديق يبلغ حد اليقين › وهو لا يتفاوت لأن التفاوت لا يتصور 
إلا باحتمال النقيض. لأنا نقول: اليقين من باب العلم والمعرفة» وقد سبق أنه غير 
التصديق › ولو سلم أنه التصديق» وأن المراد به ما يبلغ حل الإذعان والقبول» 
ويصدق عليه المعنى المسمى «بكرويدن» ليكون تصديقاً قطعياًء فلا نسلم أنه لا 
يقبل التفاوت» بل لليقين مراتب من أجلى البديهيات إلى أخفى النظريات» وكون 


(1) هومحمد بن الحسين بن بندارأبوالعز القلانسي الواسطي مقرىء العراق في عصرهمولده ووفاته بواسط من 

كتبه إرشاد المبتدي وتذكرة المنتهي في القراءات العشرء ورسالة في القراءات الثلاث والكفاية الكبرى 

في القراءات» أكبر من الأول توفي عام 017١‏ ه راجع : غاية النهاية ۲ : ۱١۸‏ والوافي بالوفيات ٠:۳‏ 
والإعلام ف السبكي ٥1:۳‏ . 
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التفاوت راجعاً إلى مجرد الجلاء والخفاء غير مسلم» بل عند الحصول وزوال 

التردد التفاوت بحالة » وكفاك قول الخلبل باز مع ما كان له من التصديق: «ولكن 

ليطمئن قلبي 74 وعن علي (رضي الله عنه) : لو كشف الغطاء ما ازددت يقيناً. على 
آن القول بأن المعتبر في حق الكل هو اليقين وأن ليس للظن الغالب الذي لا 
يخطر معه النقيض بالبال حكم اليقين محل نظر. احتج القائلون بالزيادة 
والنقصان. بالعقل والنقل. أما العقل فلأنه لو لم يتفاوت» لكان إيمان احاد 
الأمة» بل المنهمك في الفسق مساو بالتصديق الأنبياء والملائكة» واللازم 
باطل قطعاً. وأما النقل فلكثرة النصوص الواردة في هذا المعنى قال الله 
تعالى : 


طوإذا تلیت عليهم آياته زادتهم إيمانً4”' لیزدادوا إيماناً مع إيمانهم 4" 
« ويزداد الذين آمنوا إيمانً4”؟ « وما زادهم إلا إيماناً وتسليماً2©24« فاما الذين 
منوا فزادتهم إيماناً74 . 
وينقص؟ قال : «نعم » يزيد حتى يدخل صاحبه الجنة. وينقص حتى يدخل صاحبه 
لنارم9”" , 


وعن عمر (رضي الله تعالى عنه) »وروي مرفوعا: «لووزن إيمان أبي بكر بإيمان 


. 7١١ سورة البقرة أية رقم‎ )١( 

™ سورة الأنفال اية رقم ۲. 

:مم سورة الفتح آية رقم 4 . 

(4) سورة المدثر آية رقم .۳١‏ 

0( سورة الأحزاب آية رقم نفك 

(1):سورة التوبة آية رقم ١74‏ . 

(۷) الحديث: أخرجه الامام البخاري في كتاب الايمان ۳۳ باب زيادة الإيمان ونقصانه وقول الله تعالى : 
«و زدناهم هدى» . إويزداد الذين آمنوا إيماناووقال : مواليوم أكملب لكم دينكم #فإذا ترك شيا من 
الكمال فهو ناقص . قال ابن بطال. التفاوت في التصديق على قدر العلم والجهل فمن قل علمه كان 
نصديقه مثلاً بمقدار ذرة والذي فوقه في العلم تصديق يمقدار برة أو شعيرة إلا أن أصل التصديق 
الحاصل في قلب كل أحد منهم لا يجور عليه النقصانء ويجوز عليه الزيادة. 
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هذه الأمةء ارجح به»( . 
وأجيب بوجوه : 

الأول أن المراد الزيادة بحسب الدوام والثبات وكثرة الأزمان والساعات. 
وهذا ما قال إمام الحرمين : النبي (4) يفضل من عداه باستمرار تصديقه وعصمة الله 
إياه من مخامرة الشكوك» والتصديق عرض لا يبقى فيقع للنبي (#) متوالياً ولغيره 
على الفترات, فثبت للنبي (ِيَلِةِ) أعدادمن الايمان لا يثبت لغيره إلا بعضهاء فيكون 
إيمانه أكثر» والزيادة بهذا المعنى مما لا نزاع فيه . ومايقال: إن حصول المثل إليه 
بعد انعدام الشيء لا يكون زيادة فيه مدفوع بأن المراد زيادة اعداد حصلت» 

وعدم البقاء لا ينافي ذلك . 


الثاني أن المراد الزيادة بحسب زيادة المؤمن به والصحابة كانوا آمنوا في 
الجملة, وكان يأتي فرض بعد فرض » وكابوا يؤملون بكل فرض خاص . وحاصله 
أن الإيمان واجب إجمالاً فيما علم إجمالاً.وتفصيلاً فيما علم تفصيادٌ دوالنا 
متفاوتون في ملاحظة التفاصيل كثرة وقلة » فيتفاوت إيمانهم زيادة ونقصاناًء ولا 
يختص ذلك بعصر النبي (56)على ما يتوهم . 

الثالث ‏ أن المراد زيادة ثمرته» وإشراق نوره في القلب . فإنه يزيد بالطاعات», 
وينقص بالمعاصي . وهذامما لا خحفاء فيه. وهذه الوجوه حيدة في التأويل لو ثبت 
لهم أن التصديق في نفسه لا يقبل التفاوت والكلام فيه. 

قال: المبحث الرابع 


(المذهب صحة الاسكئناء في الايمان, حتى إنه ربما يؤثر أنا مؤمن إن شاء 


الله على أنا مؤمن حقاً. ومنعه الأكثر ون لدلالته على الشك أو إيهامه إياه. لا أقل. 
ولنا وجوه. 


)١(‏ لم نعثرعلى هذا الحديث على كثرة البحث والتقصي. 
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الأول أنه للتبرك والتأدب, لا للشك”! والتردد. 

والثاني - أن الايمان المنجي أمر خفيء لا يأمن الجازم بحصوله أن يشو به شيء 
من المنافيات من حيث لا يعلم. فيفوضه إلى المشيئة . 

الثالث ‏ وعليه التعويل؛ أن«للشك فيما هو آية النجاة. وهو إيمان الموافاة. لافي 
الايمان الناجز . وليس معنى قولهم : العبرة بإيمان الموافاة أن الناجز ليس بإيمان 
حقيقة . بل إنه ليس بمنج .وكذا الكفر والسعادة والشقاوة .فالسعيدسعادة الموافاة لا 
يتغير إلى شقاوة الموافاة. وإنما التغير في الناجز) . 

ذهب كثير من السلف. وهو المحكي عن الشافعي”'2 (رضي الله تعالى 
عنه) والمروي عن ابن مسعود (رضى الله عنه) أن الإيمان يدخله الاستثناء. 
فيقال: أنا مؤمن إن شاء الله تعالى . 5-5 الأكثرون. وعليه أبو حنيفة (رضي 
الله عنه) وأصحابه. لأن التصديق أمر معلوم ‏ لا تردد فيه عند تحققه. ومن 
تردد في تحققه له > لم يكن مؤمنا ل وإذا لم يكن للشك والتردد. فالأولى 
أن يترك. بل يقال: أنا مؤمن ا للايهام . وللقائلين بصحته وجوه : 

الأول - أنه للتبرك في ذكر الله والتأدب بإحالة الأمور إلى مشيئة الله » والتبرؤعن 
تزكية النفس والاعجاب بحالهاء والتردد في العاقبة والمآل. وهذا يفيد مجرد 
الصحة» لا إيثار قولهم : أنا مؤمن إن شاء الله على آنا مؤمن فا ولا يدفع ماذكر 
من دفع الايهام. ولا يبين وجه اختصاص التأدب والتبرك بالايمان دون غيره من 
الأعمال والطاعات. 


)١(‏ الشك: هو التردد بين النقيضين بلا ترجيح لأحدهما على الآخر عند الشالك, وقيل الشك ما استوى 
طرفاه وهو الوقوف بين الشيئين لا يميل القلب إلى أحدهما فإذا ترجح أحدهما ولم يطرح الآخر فهو 
ظن فإذا طرحه فهو غالب الظن وهو بمنزلة اليقين. 

(۲) هو محمد بن ادريس بن العباس بن عثمان بن شافع الهاشمي القرشي أبو عبدالله. أحد الأثمة 
الأربعة عند أهل السنة وإليه نسبة الشافعية كافة. ولد في غزة عام ١8٠‏ ه وحمل منها إلى مكة وهر 
ابن سنتين وزار بعداد مرتين وقصد مصر سنة 1919 فتوفي بها عام 4 ٠١‏ ه وقبره معروف في القاهرة. 
قال المبرد: كان الشافعي أشعر الناس» وأعرفهم بالفقه والقراءات من كتبه «الآم» «والرسالة» و 
«المسند» في الحديث وأحكام القران وغير ذلك كثير. راجع تذكرة الحفاظ :١‏ ۲۲۹ وتهذيب 

التهذيب 5: 5؟ والوفيات ٤٤۷ :١‏ 
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والثاني أن التصديق الايماني المنوط به النجاة أمر قلبي خفي له معارضات 
خفية كثيرة من الهوى والشيطان والخذلان بالمرء» وإن كان جازماً بحصوله لكن لا 
يأمن ان يشوبه شيء من فنافيات النجاة سيما عند ملاحظة تفاصيل الأوامر والنواهي 
الصعبة المخالفة للهوى» والمستلذات من غير علم له بذلك.فذلك يفوض حصوله 
إلى مشيئة الله . وهذا قريب لولا مخالفته لما يدعيه القوم من الإجماع , ولماذكر في 
الفتاوى من الروايات. 

اثالث وعليه التعويل» ما قال إمام الحرمين ”إن الإيمان ثابت في الحال قطعاً 
من غير شك فيه. لكن الايمان الذي هو علم الفوزء وآية النجاة إيمان الموافاةء 
فاعتنى السلف بهء وقرنوه بالمشيئة ولم يقصدوا الشك في الايمان الناجزء ومعنى 
الموافاة الإتيان والوصول إلى آخر الحياة وأول منازل الآخرة» ولا خفاء في أن 
الإيمان المنجي والكفر المهلك ما يكون في تلك الحال» وإن كان مسبوقاً بالضد» 
لاماثبت أولاً وتغير إلى الضدفلهذا يرى الكثير من الأشاعرة يبتون القول بأن العبرة 
بإيمان الموافاة وسعادتها . بمعنى أن ذلك هو المنجي» > لا بمعنى أن إيمان الحال 
ليس بإيمان وكفره ليس بكفرء وكذا السعادة والشقاوة والولاية والعداوة» وعلى هذا 
يسقطعنهم ما يقالا إنه اذا اتصف بالايمان على الحقيقة» كان مؤمناً حقأًء ولا يصح 
أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله تعالى» كما لا يصح أن يقول: انا حي إن شاء الله 
تعالى. وإذا كان مؤمناً حقأء كان مؤمنا عند الله تعالى» وفي علم الله » وإن کان الله 
ْ تعالى بعلم انه بتخير عن بلك الان وإذا كان مؤمناً في الحال كان ولي له 
سعيداً . وإن كان كافراً» كان عدواً له شقياً. وكما يصير المؤمن كافراً» يصير الولي 
عدواً والسعيد شقياًء وبالعكس . ومايحكى عنهم من أن السعيد لا يشقى قى» والشقي 
لا يسعد. وأن السعيد من سعد في بطن أمه» والشقي من شقي في بطن مه ء فمعناء 
أن من علم الله منه السعادة المعتبرة التي هي سعادة الموافاةء فهو لا يتغير إلى 
شقاوة الموافاةء وبالعكس . وكذا في الولاية والعداوة» وأن السعيد الذي يعتد 
بسعادته من علم الله أنه يختم له بالستعادة: وكذا الشقاوة. 


)١(‏ سبق الترنجمة له في كلمة وافية في هذا الجزء 


حلفا 


وبالجملة لا يشك المؤمن في نبوت الايمان وتحققه في الحال. ولا في الجرم 
بالثبات » والبقاءعليه في المال لكن يخاف سوء الخاتمة ويرج و حسن العاقبة» فير بط 
ريمان الموافاةالذي هو آية الفوز والنجاة. ووسيلة ييل الدرجات بمشيئة الله جريا 
على مقتضى قوله تعالى : ولا تقولن لشيء إني فاعل ذلك غداً إلا أن يشاء الله(" 
جعل الله حياتنا إليه» ومماتنا عليه. وختم لنا بالحسنى ويسرنا للفوز بالذخر 
الأسنى. بالنبي واله . 


)١(‏ سورة الكهف آية رقم ۳ 74 وتكملة الآية طواذكر ربك إذا نسيت وقل عسى أن يهديني ربي 
لأقرب من هذا رشداً» . 


1۷ 


إيمان المقلد 


قال: المبحث الخامس - 
(الجمهور على صحة إيمان,المقلد. لأن التصديق لا يتوقف على ثيات الاعتقاد. 
بل جزمه» وعدم النفع .قياساً على إيمان اليأس بجامع عدم مشقة النظر والاستدلال 
التي بها الثواب فاسد, أو على تقدير ثبوت مثله بالقياس .فالعلة في الأصل كونه 
إيمان دفع عذاب. لا إيمان حقيقة, وأنه لم يبق حينئذ للعبد قدرة التصرف في نفسه 
والاستمتاع بها) 
ذهب كثير من العلماء وجميع الفقهاء إلى صحة إيمان المقلدء وترتب 
الأحكام عليه في الدنيا والآخرة» ومنعه الشيخ أبو الحسن(2 والمعتزلة» وكثير 
من المتكلمين . حجة القائلين بالصحة أن حقيقة الإيمان هو التصديق. وقد 
وجدت من غير اقتران بموجب من موجبات الكفر. 
فإن قيل : لا يتصور التصديق بذون العلم لأنه إما ذاتي للتصديق أو شرط لهء 
على ما سبق . ولا علم للمقلدء لأنه اعتقاد جازم مطابق يستند إلى سبب من 
ضرورة أو استدلال. 
قلنا: المعتبر في التصديق هواليقين . أعني الاعتقاد الجازم المطابق» بل ربما 
يكتفي بالمطابقة ويجعل الظن'الغالب الذي لا يخطر معه النقيض بالبال في حكم 
اليقين» وقد يقال: إن التصديق قد يكون بدون العلم والمعرفة».وبالعكس . فإنا 
نؤمن بالأتبياء والملائكة ولا نعرفهم بأعيانهم. ونؤمن بجميع أحوال القيامة من 
(1) هوعلي بن إسماعيل بن إسحاق» أبوالحسبن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري مؤسس مدهب 
الأشاعرة كان من الأئمة المتكلمين المجتهدين ولد في البصرة عام 7١‏ هوتوفي ببغداد عام 174 ه 


راجع طبقات الشافعية ۲ : ۲٤٥‏ والمقريزي 04:7" وابن لكان ۳۲٠:۱‏ . 


۲1۸4 


الحساب والميزان والصراط» وغير ذلك ولا نعرف كيفياتها وأوصافهاء وأهل 
الكتاب كانوا يعرفون النبي (عليه السلام) كما يعرفون أبناءهم ولم يكونوا 
مؤمنين . وفيه نظر» لأن المراد العلم ہما حصل التصديق به ونحن نعلم من 
الأنبياء والملائكة ما نصدق به. فامتناع التصديق بدون العلم» بمعنى 
الاعتقادى قطعي . وإثما الكلام فى العكس . ١‏ 
فإن قيل : نحن لا ننفي كونه إيماناً وتصديقاً لكنا ندعي أنه لاينفع ‏ بمنزلة إیمان 
اليائس » فإن عدم نفعه على ما ذكره الشيخ أبو منصور الماتريدي" معلل بأن العبد 
لا يقدر حينئذ أن يستدل بالشاهد على الغائب ليكون مقاله عن معرفة وعلم 
استدلالي .فإنالثواب على الايمان إنما هو بمقابلة مايتحمله من المشقة وهي في 
آداب الفكرة» وإدمان النظر في معجزات الأنبياءء أو في محدثات العالم . والتمييز 
بين الحجة والشبهة لا في تحصيل أصل الايمان. 
قلنا: النص إنما قام على عدم نفع إيمان اليأس ومعاينة العذاب» دون إيمان 
المقلد. والاجماع ايضاً إنما انعقد عليه والتمسك بالقياس » لوسلم صحته في 
الأصول» فلا نسلم أن العلة ماذكرتم » بل ذهب الماتريدي وكثير من المحققين إلى 
أن إيمان اليأسإنما لم ينفع لأنه إيمان دفع عذاب» لا إيمان حقيقة ‏ ولأنه لا يبقى 
للعبد حينئذ قدرة على التصرف من نفسه والاستمتاع بهاء لأن عذاب الدنيا مقدمة 
لعذاب الآخرة» إذ ربما يموت العبد فيه. فينتقل إلى عذاب الآخرة» بخلاف إيمان 
المقلد. فإنه تقرب إلى الله تعالى» وابتغاء لمرضاته» من غير إلجاء ولا قصد دفع 
العذاب» ولا انتفاء قدرة على التصرف في النفس . 
قال : وأماالمانعون 
(وأما المانعو ن فالشيخ لا يشترط التمكن من إقامة الحجة ودفع الشبهة في دى 
)١(‏ هو محمد بن محمد بن محمود» أبومنصور الماتريدي : من أئمة علماء الكلام نسبته إلى ما تريد (محلة 
بسمرقند) من كتبه التوحيد» وأوهام المعتزلة» والرد على القرامطة وماخذ الشرائع في أصول الفقه» 
وكتاب الجدل وتأويلات القرآن وشرح الفقه الأكبر المنسوب للإمام أبي حنيفة مات بسمرقند عام ۳۳۴ ه 
راجع الفوائد البهية ١46‏ ومفتاح السعادة ۲ ۲٠:‏ والجواهر المضيئة ۲ : ٠١١‏ وفهرس المؤلفين ٠٠٤‏ 
وكشف الظنون ٠٠١‏ وتأويلات أهل السنة . 


۲۹۹ 


مسألة من الأصول » بل انتضاء الاعتقاد فيها على دليل حتى لو انتفى لم يكن 
مؤمناً. وحمله على نفي كمال الإيمان لإخلاله بالواجب مما لا يتصور فيه 
نزاع. والمعتزلة يشترطون حتى لو انتفى» انتفى الإيمان» وهو ظاهر 
البطلان, إلا إذا أريد الوجوب على الكفاية» فيصير مسألة صاحب الكبيرة» 
وعن بعضهم أن وجوب النظر إنما هو في حق البعض. وأما العاجز كالعوام, 
وبعض العبيدء والنسوان, فلا يكلف إلا بتقليد المحق والظن الصائب» 
وقيل : كلفوا سماع أوائل الدلائل التي تتسارع إلى الأفهام. فإن فهموا فهم 
أصحاب الجمل وإلا فليسوا مكلفين. الل ل ام 
إجراء أحكام الإسلام بل في آية هل يعاقب عقوبة الكافر؟ فقيل: نعم لأنه 
جاهل بالله ورسوله, وقيل: لاء بل ينتقض عقابه بما له من التصديق» ثم 
الخلاف فيمن نشأ في شاهق الجبل ولم يتفكر. فأخبر بما یجب عليه اعتقاده 
فصدق. وأما من نشا في دار الإسلام ولو في الصحارى» وتواتر عنده حال 
النبي (ك) فمن أهل النظر) . 

يعني القائلين بأن إيمان المقلد ليس بصحيح » أو ليس بنافع» فمنهم من 
قال: لا يشترط ابتناء الاعتقاد على استدلال عقلي في كل مسألة» بل يكفي 
ابتناؤه على قول من عرف رسالته بالمعجزة مشاهدة أو تواترأء أو على الإجماع 
فيقبل قول النبي (6ةُ) بحدوث العالم وثبوت الصانع ووحدانيته . ومنهم من قال 
ألا بد من ابتناء الاعتقاد في كل مسألة من الأصول على دليل عقلي» > لکن لا 
يشترط الاقتدار على التعبير عنه» وعلى مجادلة الخصوم» ودفع الشبهةء وهذا 

هو المشهور عن الشيخ أ بي الحسن الأشعري» حتى حكي عنه أنه من لم يكن 
إكذلك, لم يكن مؤمناًء العو كر عند" الفاهطو البغدادي2» أن هذاء وإن لم 


)١(‏ هوعبد القاهربن طاهربن محمد بن عبد الله البغدادي التميمي الأسفراييني أبومنصورعالم متفنن من أئمة 

1 الأصول كان صدر الإسلام في عصره . ولد ونشأ في بغداد ورحل إلى خراسان فاستقر في نيسابوروفارقها 
على أثرفتنة التركمان مات في أسفرائين عام 474 من تصانيفه أصول الدينء والناسخ والمنسوخ » وتفسير 
أسماء الله الحسنى » وغينذلك كثير. راجع وفيات الأعیاں ١‏ : ۲۹۸ وطبقات السبكي ۳: ۲۳۸ والفوات 
۱ ومفتاح السعادة ۲ : 186 وإنباء الرواة ؟ : ١86‏ . 


۰ 


يكن عند الأشعري مؤمناً على الإطلاق» فليس بكافر لوجود التصديق» لكنه 
عاص بتركه النظر والاستدلال» فيعفو الله عنه أو يعذبه بقدر ذنبه» وعاقبته 
الجنة. وهذا يشعر بأن مراد الأشعري أنه لا يكون مؤمناً على الكمال» كما في 
ترك الأعمال. وإلا فهو لا يقول بالمنزلة بين المنزلتين» ولا بدخول غير المؤمن 
الجنة. وعند هذا يظهر أنه لا خلاف معه على التحقيق› ومنهم من قال : لا بد 
من ابتناء الاعتقاد على الدليل من الاقتدار على مجادلة الخصوم» وحل ما 
يورد عليه من الإشكال. وإليه ذهبت المعتزلةء ولم يحكموا بإيمان من عجز 
عن شيء من ذلك بل حكم أبو هاشم بكفره. فإن بنوا ذلك على أن ترك 
النظر كبيرة تخرج من الإيمان إذا طرأت وتمنع من الدخول فيه إذا قارنت. 
فهي مسألة صاحب الكبيرة. وقد سبقت. وإن أرادوا أن مثل هذا التصديق لا 
يكفي في الإيمان أو لا ينفع فمسألة أخرى»وبهذا يشعر تمسكاتهم وهي وجوه. 

الأول أن حقيقة الإيمان إدخال النفس في امان مق أن يكتون ا 
ومخدوعاً وملتبساً عليه على أنه إفعال من الأمن للتعدية أو للصيرورة كأنه 
ان امرش ولف إا يكوت بال بردجانه بون امات E‏ 
امنت به وله. لا بالسامع . فالمناسب عند ملاحظة الاشتقاق من الأمن أن 
يقال: معناه آمنه المخالفة والتكذيب على ما صرح به المعتزلة. وذلك 
ا مز انعو ولاب ا ولو سلج وای م أن کن مک دوا 
أو مخدوعا يحصل بالاعتقاد الجازم. وإن كان عن تقليد. 

الثانى ‏ أن الواجب هو العلم. وذلك لا يكون إلا بالضرورة أو 
الاستدلالء ولا ضرورة؛ فتعين الدليل. ورد بأنه لا نزاع في وجوب النظر 
والاستدلاك تلفي أن ترك هذا الواجب يوجب عدم الاعتداد بالتصديق. على 
0 الأمن : هوعدم توقع مكروه في الزمان الآتي ء والإيمان على خمسة أوجه : إيمان مطبوع » وإيمانمقبول» 

وإيمان معصوم» وإيمان موقوف, وإيمان مردودء فالإيمان المطبوع هو إيمان الملائكة والإيمان 


المعصوم هو إيمان الأنبياء والإيمان المقبول: هو إيمان المؤمنينء والإيمان الموقوف: هو إيمان 
المبتدعين» والإيمان المردود: هو إيمان المنافقين. 


۲۲١ 


أنه ربما يقال: إن المقصود من الاستدلال هو التوصل إلى التصديق ولا عبرة 
بانعدام الوسيلة بعد حصول المقصود . 
الثالث ‏ أن الأصل الذي يقلد فيه إن كان باطلاء فتقليده باطل بالاتفاق 
كتقليد اليهود والنصارى والمجوس وعبدة الأوثان أسلافهم. وإن كان حقاً 
فحقيته إما أن يعلم بالتقليد فدورء أو بالدليل فتناقض . ورد بأن الكلام فيما 
علم حقيته بالدليل كالأحكام التي علم كونها من دين الإسلام أن من اعتقدها 
لا مل يكون مؤمناً يجري عليه أحكام المؤمنين في الدنيا والآخرةء وإن 
كان عاصياً بتركه النظر والاستدلال» وأما ما يقال: إن القول بجواز التقليد< 
إن لم يكن عن دليل فباطل. وإن كان فتناقض . فمغالطة ظاهرةء لا يقال: 
المقصود أن التقليد لا يكفي في الخروج عن عهدة الواجب فيما وجب العلم 
به من أصول الإسلام. وبعض هذه الوجوه يفيد ذلك لأنا نقول: هذا مما لا 
نزاع فيه» ولا حاجة به إلى هذه الوجوه الضعيفة لثبوته بالنص والإجماع على 
وجوب النظر. والاستدلال على أنه حكي عن الكعبي“ وابن أبي عياش» 
وجمسع آخر من المعتزلة أن من العقلاء من كلف النظر» وهم أرباب النظرء 
ومنهم من كلف التقليد والظن» وهم الحوام» والعبيد» وكثير من النسوان» 
لعجزهم عن النظر في الأدلة وتمييزها عن الشبه. لكنهم كلفوا تقليد المحق 
دون المبطل . والظن الصائب دون الخطأ. 
وذكر بعض المتأخرين منهم أن العاجزين كلفوا أن يسمعوا أوائل الدلائل التي 
تتسارع إلى الإفهام .إن فهموا كفاهم وهم أصحاب الجمل » وا يكلفون تلخيص 
العيارة» وإن لم يمكنهم الوقوف عليهاء فليسوا مكلفين أصلاء وإنما خلقوا 


(1) التقليد : عبارة عن اتباع الإنسان غيره فيما يقول أويفعل معتق دأ للحقية فيه من سير نظر ولا تأمل في الدليل 
كأن هذا المتبع جعل قول الغير أو فعله قلادة في عنقه وقيل : عبارة عن قول الغير بلا حجة ولا دليل . 

(۲) هوعبد الله بن أحمد بن محمود الكجبي من بني كعب البلخي الخراساني أبوالقاسم أحداثمة المعتزلة كان 
رأس الطائفة الكعسة وله آراء ومقالات في الكلام انفرد بها وهومن أهل بلخ أقام ببغداد مدة طويلة وتوفي 
ببلخ عام ۳٠۹‏ ه من كتبه «الطعن على المحدثين» وتأييد مقالة أبي الهذيل. وغير ذلك. 


۲ 


لانتفاع المكلفين بهم في الدنياء وهم كثير من العوام, والعبيدء والنسوان 
وصاحب الجمل عند المتكلمين هو الذي يعتقد الجمل التي اتفق عليها أهل 
الملة .ولا يدخل في الاختلافات بل يعتقد أن ما ؤافق منها تلك الجمل فحق .وما 
خالفهما فباطل» وتلك الجمل هي أن الله تعالى واحد لا شريك له( ولا 
مثل”". وأنه لم يزل قبل الزمان والمكان والعرش» وكل ما خلق» وأنه القديم؛ 
وما سواه محدث وأنه عدل” في قضائه؛ صادق في إخباره لا يحب الفساد ولا 
يرضى لعباده الكفر. ولا يكلفهم مالا يطيقونه, وأنة مصيب حكيم محسن في 
جميع أفعاله وفي كل ما خلق وقضى وقدر, وأنه بعث الرسل» وأنزل الكتب ليتذكر 
من في سابق علمه أن يتذكر ويخشى » ويلزم الحجة على من علم أنه لا يؤمن 
ويأبى . وأن الرضاء بقضائه واجب» والتسليم لأمره لازم. ما شاء كان, وما لم 
يشا لم يکن» يضل من يشاء ويهدي من يشاء. لا كالإضلال الذي علم به 
الشيطان . إلى غير ذلك من العقائد الإسلامية. 
فإن قيل : أكشر أهل الإسلام آخذون بالتقليد قاصرون أو مقصرون في 
الاستدلال» ولم تزل الصحابة ومن بعدهم من الأئمةء والخلفاء, والعلماءء 
يكتفون منهم بذلك ويجرون عليهم أحكام المسلمين» فما وجه هذ الاختلاف؟ 
وذهاب كثير من العلماء والمجتهدين إلى أنه لا صحة لإيمان المقلدين. 1 
قلنا: ليس الخلاف في هؤلاء الذين نشأوا في ديار الإسلام من الأمصار. 

والقرى» والصحارى. وتواتر عندهم حال النبي (عليه السلام) وما أوتي به من 
المعجزات, ولا في الذين يتفكرون في خلق السموات والأرض“ واختلاف 
الليل والنهار فإنهم كلهم من أهل النظر والاستدلال» بل فيمن نشأ على شاهق 
جبل مثلا» ولم يتفكر في ملكوت السموات والأرضص فأخبره إنسان بما يفترض 
عليه اعتقائه. فضدقه قيما اخبره تمجره إخباره من غير تفكر وتتديرء وأساما 
(۱) قال تعالى : «الحمد لله الذي لم يتخذ ولداً ولم يكن له شريك في الملك». 

(؟) قال تعالى : ليس كمثله شيء وهو السميع البصير). 

0 قال تعالى :إن اللهيأمر بالعدل والاحسان وإيتاء ذي القربى وينهى عن الفحشاء والملكر والبغي) 
)٤(‏ قال تعالى: ف ويتفكرون في خلق السموات والأرض ربنا ما خلقت هذا باطلا سبحانك فقناعذاب 

التاري. 


۳ 


يحكى عن المعتزلة من أنه لا بد في صحة الإسلام من النظر والاستدلال 
والاقتدار على تقرير الحجج. ودفع الشبهة. فبطلانه يكاد يلحق بالضروريات 
من دين الإسلام. والظاهر أن المراد أن ذلك واجب» وإن صح الإيمان 
بدونه. فإن أرادوا الواجب على الكفاية فوفاق» إذ لا بد في كل صقع ممن 
يقوم بإقامة الحجج» وإزاحة الشبه ومجادلة الخصوم . وإن أرادوا الواجب على 
كل مكلف بحيث لا يسقط بفعل البعض» ففيه الخلاف. وأما المقلد فقد ذكر 
الإسلام عليه» والاختلاف في كفره راجع إلى أنه هل يعاقب عقاب الكافر؟ 
فقال الكثيرون: نعم » لأنه جاهمل يالله ورسوله ودينه. والجهل بذلك كفرء 
ومثل قوله تعالى : 

«ولا تقولوا لمن ألقى إليكم السلم لست مؤمناً2'4 وقوله (صلى الله 
تعالى عليه وسلم) : «من صلى صلاتناء ودخل مسجدنا» واستقبل قبلتناء فهو 
مسلم)”'» محمول على الإسلام في حق الأحكام» وقال بعض ذوي التحقيق 
منهم : إنه وإن كان جاهلاً لكنه مصدق» فيجوز أن ينتقص عقابه لذلك . 

قال : المبحث السادس - الكفر عدم الايمان عما من شأنه . 
القاضي: هو الجحد بالله.وفسر بالجهل؛ ورد بأن الكافر قد يعرف الله ويصدق به 
والمؤمن قد لا يعرف بعض أحكامه فأجيب بأن المراد الجحد به في شيء مما علم 
قطعا أنه من أحكامه. أو الجهل بذلك إجمالا وتفصيلاء وقالت المعتزلة : هو قبيح 
أو إخلال بواجب يستحق به أعظم العقاب. وفيه خفاء ظاهر. 

فإن قيل: قد يكفر المكلف بعض أفعاله مع أن تصديقه بحاله . 
)١(‏ سورة النساء آبة رقم ۹٤‏ . 
(۲) الحديث رواه الإمام البخاري في كتاب الايمان ۲۸ والترمذي في كتاب الايمان ۲ باب ما جاء في 

قول النبي وك أمرت بقتالهم حتى يقولوا لا إله إلا الله ويقيموا الصلاة. ۲۹٠۸‏ - بسنده عن أنس 


ابر مالك قال: قال رسول الله 4 وذكره ‏ قال الترمذي وهذا حديث حسن صالح حسن صحيح 
غريب من هذا الوجه. 
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قلنا: لو سلم. فيجوز أن يكون بعض المحظورات علامة التكذيب دون 
البعض. وذلك إلى الشارع وكذا بعض التأويلات في الأصول) . 
وهذا معنى عدم تصديق النبي (صلى الله تعالى عليه وسلم) في شيء مما 
علم مجيئه به على ما ذكره الإمام الغزالي2 لشموله الكافر الخالي عن 
التصديق والتكذيب. واعتبر الإمام الرازي بأن من جملة ما جاء به النبي أن 
تصديقه واجب في كل ما جاء به. فمن لم يصدقه فقد كذبه في ذلك ضعيف», 
لظهور المنع . 
فإن قيل : من استخف بالشرع أو الشارع . أو ألقى المصحف في القاذورات» 
أوشد الزنار بالا ختيا ركاف ر إجماعاً» وإنكان مصدقأللنبي (صلى الله تعالى عليه وسلم) 
في جميع ما جاء به وحينئذ يبطل عكس التعريفين . وإن جعلت ترك المأمور به أو 
ارتكاب المنهى عنه علامة التكذيب وعدم التصديق» بطل طردهما بغير الكفرة من 
الفساق. 
قلنا: لوسلم اجتماع التصديق المعتبر في الايمان مع تلك الأمور التي هي كفر 
وفاقا» فيجوز أن يجعل الشارع بعض محظورات الشرع علامة التكذيب» فيحكم 
بكفر من ارتكبهء وبوجود التكذيب فيه» وانتفاءالتصديق عنه كالاستخفاف 
بالشرع . وشد الزنار» وبعضها. لا كالزنا وشرب الخمر» ويتفاوت ذلك إلى متفق 
عليه ومختلف فيه» ومنصوص عليه ومستنبط من الدليل» وتفاصيله في كتب 
الفروع. وبهذا يندفع إشكال آخر» وهو أن صاحب التأويل في الأصول إما أن 
يجعل من المكذبين .فيلزم تكفير كثير من الفرق الإسلامية كأهل البدع والأهواء . بل 
المختلفين من أهل الحق . وإما أن لا يجعل. فيلزم عدم تكفير المنكرين لحشر 
الأجساد, وحدوث العالم وعلم الباري بالجزئيات”"" فإن تأويلاتهم ليست بأبعد من 
تأويلات أهل الحق للنصوص الظاهرة في خلاف مذهبهم وذلك لأن من النصوص 
(1) سبق الترجمة له في كلمة وافية. وراجع وفيات الأعيان :١‏ 1۳٦4ء‏ وطبقات الشافعية ؛: ٠١١‏ 
وشذرات الذهب 4: ٠١‏ 1 
(۲) ينكر بعض الفلاسفة علم الله بالجزئيات وهذه كبيرة من الكبائر. وخصوصا إذا صدرت ممن يدين 
بالإسلام» وكيف يستقيم ذلك والله تعالى يقول : «إوما تسقط من ورقة إلا يعلمها ولاحبة في ظلمات 
الأرض ولا رطب ولا يابس إلا في كتاب مبين) . 


o 


ما علم قطعاً من الدين أنه على ظاهره» فتأويله تكذيب للنبي, بخلاف البعض . 
ثم لا يخفى أن المراد التكذيب. أو عدم التصديق من المكلف. ليخرج الصبي 
العاقل الذي لم يصدق» أو صرح بالتكذيب.وأما عند القائلين بصحة إيمانه» وبأنه 
يكفر بصريح التكذيب وإن لم يكفر بترك التصديق » فالمراد التكذيب ممن يصح 
منه الايمان وعدم التصديق ممن يجب عليه الايمان.. 

وقال القاضي: الكفر هو الجحد بالله » وربمايفسر الجحد بالجهل . واغترض 
بعدم انعكاسه. فإن كثيراً من الكفرة عارفون بالله تعالى» مصدقون به غير 
جاحدين . وإن أريد الجحد أو الجهل أعم من أن يكون بوجوده أو وحدانيته» أو 
شيء من صفاته وأفعاله وأحكامه. لزم تكفير كثير من أهل الاإسلام المتخالفين في 
الأصول لأن الحق واحد وفاقاً وأجيب بأن المراد الجحد به في شيء مما علم قطعاً 
أنه من أحكامه أو الجهل بذلك إجمالاً وتفصيلا . وحينئذ يطرد وينعكس . بل ريما 
يكون أحسن من التعريف بتكذيب النبي (عليه السلام) أو عدم تصديقه . لشموله 
الكفر بالله» من غير توسط النبي (صلى الله تعالى عليه وسلم) ككفر إبليس 

وقالت المعتزلة: هو ارتكاب قبيح, أو إخلال بواجب يستحق به أعظم 
العقاب.ولا خفاء في أن هذا من أحكام الكفر. لا ذاتياته» ولا لوازمه البينة التي 
ينتقل الذهن منها إليه» ومع هذا فإن أريد أعظم العقاب على الإطلاق» لم يصدق 
إلا على ماهو أشد أنواع الكفر وإن أريد أعظم بالنسبة إلى مادونه. صدق على كثير 
من المعاصي» وإن اريد بالنسبة إلى الفسق” “وقد فسروا الفسق بما يستحق به 
عقوبة دون عقوبة الكفر ‏ فدور. أو بالخروج من طاعة الله بكبيرة ‏ ومن الكبائر ما 
هو كفر فلا يتناوله التعريف. وإن قيد الكبيرة بغير الكفرء عاد الدور. 

وبالجملة لا خفاء في اختلال هذا التعريف وخفائه . وماقيل : إن الكفر عند كل 
طائفة مقابل لما فسروا به الايمان» ولا يستقيم على القول بالمنزلة بين المنزلتين 
أصللاء ولا على قول السلف ظاهراً. 
)١(‏ قال تعالى على لسانهم إولئن سأنتهم من خلق السموات والأرض ليقولن الله» . 
(۲) فسقت: الرطبة خرجت عن قشرها وفسق عن أمر ربه أي خرج قال ابن الأعرابي: لم يسمع قطفي 

كلام الجاهلية ولا في شعرهم (فاسق) قال: وهذا عجب وهو كلام عربي. 


٢ 


قال: خاتمة - 


( ( خاتمة) الكافر إن أظهر الايمان خص باسم المنافق: وإن كفر بعد الإسلام, 
فبالمرتد. وإن قال بتعدد الآلهة نيالمشرك وإنتدين ببعض الأديان فبالكتابي: وإن 
أسند الحوادث إلى الزمان و اعتقد قدمه فبالدهري(١2.‏ وإن نفى الصانع.فبالمعطل 
وإن أبطن عقائد هي كفر بالاتفاق فبالزنديق) . 

قد ظهر أن الكافر اسم لمن لا إيمان له. فإن أظهسر الاإيمان خص باسم 
المنافق » و إن طرأ كفره بعد الاسلام» خص باسم المرتد لرجوعه عن الاسلام» وان 
قال بإلهين أو أكثر خص باسم المشرك لإثباته الشريك فر الألوهية . وإن کان متديناً 
بيبعض الأديان والكتب المنسوخة» خص باسم الكتابي» كاليهودي والنصراني. 
وإن كان يقول بقدم الدهر وإسناد الحوادث إليه» خص باسم الدهري . وإن كان لا 
يقبت الباري تعالى حص باسم المعطل» وإن كان مع اعترافه بنبوة النبي (صلى الله 
تغالى عليه وسلم) وإظهاره شعائر الإسلام يبطن عقائد هي كفر بالاتفاق خص 
باسم الزنديق27. وهو في الأصل منسوب إلى زندء اسم كتاب أظهره مزدك في 
أيام قباد وزعم أنه تأويل كتاب المجوس الذي جاء به زرادشت الذي يزعمون 
أنه نبيهم . 
قال : المبحث السابع ‏ في حكم مخلف الحق من أهل القبلة . 
(ليس بكافر ما لم يخالف ما هو من ضروريات الدين. كحدوث العالم؛ وحشر 

الأجساد. وقيل : كافر, وقال الاستاذ: نكفر من أكفرناء ومن لاء فلا .وقال قدماء 
المعتزلة نكفر المجبرة, والقائلين بقدم الصفات, وخلق الأعمال, وجهلاءهم .نكفر 
بن قال بزيادة الصفات وبجواز الرؤية وبالخروج من النارء وبكون الشرور 
. والقبائح بخلقه وإرادته. لنا أن النبي (كَلِِ) ومن بعد لم يكونوا يفتشود عن 


(1) الدهر: هو الان الدائم الذى هو امتداد الحصرة الالهية وهو باطن الزماں وبه يتحد الأزل والأبد. 
والدهرية. نسبة إلى الذين جحدوا بالته » وزعموا أن العالم وجد بدون الله عر وجل تعالى الله عن 
ذلك ۾ وقالوا ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر. سورة الجائية اية رقم 
٤‏ 

)١(‏ الزنديق: من الثنوية وهو فارسي معرب وجمعه زنادقة وقد تزندق والاسم: الزندقة 


يفف 


العقائد وينبهون على ما هو الحق . 
فإن قيل : فكذا في الأصول المتفق عليها. 
قلنا: لاشتهارهاء وظهور أدلتها على ما يليق بأصحاب الجمل . قد يقال: ترك 
ايان إنما كان اكتفاء بالتصديق الاجمالي, إذ التفصيل إنما يجب عند ملاحظة 
التفاصيل. و إلا فكم مؤمن لا يعرف معنى القديم, والحادث هذاء وإكفار الفرق 
بعضها بعضاً مشهور) 
في باب الكفر والايمان. ومعناه أن الذين اتفقوا على ما هو من ضروريات 
الاسلام كحدوث العالم » وحشر الأجساد وما أشبه ذلك.واختلفوا في أصول سواها 
كمسألة الصفاتب+وخلق الأعمالء وعمومالارادة. وقدم الكلام ,وجوازالرؤية »ونحو 
ذلك مما لا نزاع أن الحق فيها واحد.هل يكفر المخالف للحق بذلك الاعتقاد 
وبالقول به أم لا؟ وإلا فلا نزاع في كفر أهل القبلة المواظب طول العمر على 
الطاعات باعتقاد قدم العالم » ونفي الحشرء ونفي العلم بالجزئيات» ونو ذلك. 
وكذا بصدور شيء من موجبات الكفر عنه» أما الذي ذكرنا فذهب الشيخ الاشعري . 
وأكثر الأصحاب إلى أنه ليس بكافرء وبه يشعرما قال الشافعي (رحمه الله تعالى): 
لا أرد شهادة أهل الأهواء إلا الخطابية('»» لاستحلالهم الكذب» وفي المنتقى عن 
أبي حنيفة (رحمه الله تعالى)أنه لم يكفر أحداً من أهل القبلة ,وعليه أكثرالفقهاء ,ومن 
أصحابنا من قال بكفر لمخالفين .وقالت قدماء المعتزلة بكفر القائلين بالصفات 
القديمة» وبخلق الأعمالء وكفرالمجبرة » حتىحكي عن الجبائي أنه قال : المجبر 
كافر. ومن شك في كفره فهو كافر» ومن شك في كفر من شك في كفره فهو كافر. 
ومنهم من بلغ الغاية في الحماقة والوقاحة فزعم أن القول بزيادة الصفات »وبجواز 
الرؤية:وبالخروج من النار» وبكون الشرور والقبائح بخلقه وإرادته ومشيئته» 
وبجواز إظهار المعجزة على يد الكاذب كلها كفر. 
)١(‏ الخطابية كلها حلولية لدعواها حلول روح الاإله في جعفر الصادق» وبعد في أبي الخطاب الأسدي 
فهذه الطائفة كافرة من هذه الجهةء ومن جهة دعواها أن الحسن والحسين وأولادهما أبناء الله 


وأحباژه» ومن ادعى منهم في نفسه أنه من أبناء الله فهو أكفر من سائر الخطابية. راجع الفرق بين 
الفرق ٠٠٠١‏ . 


۲۲۸ 


وقال الاستاذ أبو إسحاق الاسفرائن' 'يكفر من يكفر نا .ومنلا «فلا.واختيار الامام 
الرازي أنه لا يكفر أحد من أهل القبلة.وتمسك بأنه لو توقف صحة الاسلام على 
اعتقاد الحق في تلك الأصول لكانالنبي (كلةِ)ومن بعده يطالبون بها من امن 
ويفتشون عن عقائدهم فيها. وينبهونهم على ما هو الحق منها.واللازم منتف قطعاً. 
ثم فرق بينها وبين ما هومن أصول الاإسلام بالاتفاق بأن بعضها مما اشتهر كونه من 
الدين, واشتمل عليه الكتاب بحيث لا يحتاج إلى البيان. كحشر الأجساد. وبعضها 
مما ظهرت أدلتها على ما يليق بأصحاب الجمل بحيث يتسارع إليها الإفهام» 
كحدوث العالم . وإنما طال الكلام فيها لإزالة شكوك الفقهاء المبطلون؛ بخلاف 
الأصول الخلافية » فإن الحق فيها خفي يفتقر إلى زيادة نظر وتأمل» والكتاب 
والسنة قد يشتملان على ما ينخيل معارضاً لحجة أهل الحق. فلو كانت مخالفة 
الحق فيها كفراً, لاحتيج الى البيان البتة. ثم أجاب عن أدلة تكفير الفرق بعضهم 
بعضاً بأجوبة مبني بعضها على أن خرق الاجماع ليس بكفرء وأن الإجماع لا ينعقد 
بدون اتفاق المشبهة والمجسمة والروافض وأمثالهم . وبعضها على أن من لزمه 
الكفر» ولم يقل به فليس بكافر. وبعضها على أن صاحب التأويل ‏ وإن كان 
ظاهر البطلان ‏ ليس بكافر. ووافقه بعض المتأخرين من المعتزلة حذراً عن شفاعة 
تكفير من تكاد تشهد الأرض والسماء بإسلامهم . وعن لزوم تكفي ركثير من كبارهم » 
لكن كلامهم يموج بتكفير عظماء أه ل الإإسلام . واللهعزيز ذوانتقام .ولقائ ل أن يجيب 
عن تمسك الاهام بمنع الملازمة بأن التصديق بجميع ما جاء بهالنبي(8 عية) إجمالا 
كاف في صحة الايمان. وإنما يحتاج الى بيان الحق في التفاصيل عند ملاحظتهاء 
وإن كانت مما لا خلاف في تكفير المخالف فيهاء كحدوث العالم » فكم من مؤمن 
لم يعرف معنى الحادث والقديم”“ أصلاء ولم يخطر بباله حديث حشر 
الأجساد قطعا . لكن إذا لاحظ ذلك فلولم يصدق كان كافراً. 
زا قبن اف ت وات غ ااي را شن الا الأول. 
(۲) القديم :.يطلق على الموجود الذي لا يكون وجوده من غيرهء وهو القديم بالذات» ويطلق القديم 

على الموجود الذي ليس وجوده مسبوقاً بالعدم, وهو القديم بالزمان. والقديم بالذات يقابله المحدث 


بالذات» وهو الذي یکون وجوده من غيره كما أن القديم بالزمان يقابله المحدث بالزمان» وهو الذي, 
سبق علمه وجوده سبقاً زمانياً» وکل قديم بالذات قديم بالزمان» وليس كل قديسم بالزمان قديماً = 
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قال: المبحث الثامن - 
(المبحث الثامن ‏ حكم المؤمن والكافر والفاسق ما مر. والفسق هو الخروج 
عن طاعة اله بارتكاب الكبيرة. أو الاصرار على الصغيرة وقد يقيد بعدم التأويل 
احترازاً عن الباغي. وأما استحلال ما هو معصية قطعاً والاستهانة به فكفر. 
والمبتدع هو منخالف في العقيدة طريقة أهل الحق . وهوكالفاسق . وأمافي حق 
الدنيا فحكم المؤمن والكافر والفاسق مذكو ر في الفروع . وحكم المنافق والزنديق 
إجراء الاحكام. وحكم المبتدع البغض والاهانة والطعن واللعن .ومن المبطلين من 
جعل المخالفة في الفروع بدعة . ومنهم من زاد كل أمر لم يكن على عهد الصحابة) . 
حكم المؤمن الخلود في الجنة. وحكم الكافر الخلود في النار» ويختص 
المنافق بالدرك الأسفل. وحكم الفاسق من المؤمنين الخلود في الجنةء إما إبتداء 
بموجب العفو أو الشفاعة. وإما بعد التعذيب بالنار بقدر الذنب» وفيه خلاف 
المعتزلة والخوارج كما سبق. والفسق هو الخروج عن طاعة الله تعالى بارتكاب 
الكبيرة» وقد عرفتهاء وينبغي أن يقيد بعدم التأويل للاتفاق على أن الباغي ليس 
بفاسق . وفي معنى ارتكاب الكبائر الإصرار على الصغائر بمعنى الاكثارمنهاء سواء 
كانت من نوع واحد أو أنواع مختلفة وأما استحلال المعصية بمعنى اعتقاد حلها 
فكفر» صغيرةكانت أو كبيرة .وكذاالاستهانة بهاء بمعنى عدها هينة» ترتكب من غير 
مبالاة. وتجري مجرى المباحات . ولا خفاء في أن المراد ما ثبت بقطعي . وحكم 
المبتدع » وهو من خالف في العقيدة طريقة السنة والجماعة ينبغي أن يكون حكم 
الفاسق» لأن الاإخلال بالعقائد ليس بأدون من الاخلال بالأعمالء وأما فيما يتعلق 
بأمر الدنيا فحكم المؤمن ظاهر. وحكم الكافر بأقسامه من الحربي والذمي والكتابي 
والمرتد»فذكروه في كتب الفروع . وحكم المنافق والزنديق إجراء أحكام الاسلام» 
وحكم الفاسق الحد فيما يجب فيه الحد» والتعزير(' في غيره:والأمر بالتوبة» ورد 
= بالذات» والقديم بالذات أخص من القديم بالزمان» فيكون الحادث بالذات أعم من الحادث 
ل و aS‏ أخص من نقيض 
ا هو تأديب دون الحد وأصله من العزر وهو المنع . 


خرف 


الشهادة» وسلب الولاية على اختلاف في ذلك بين الفقهاءء وحكم المبتدع البغض 
والعداوة والإعراض عنه. والاهانة والطعن واللعن وكراهية الصلاة خلفه .وطريقة 
أهل السنة أن العالم حادث» والصانع قديم متصف بصفات قديمة» ليستعينه ولا 
غيره» وواحد لا شبه له ولا ضدء ولا ند ولا نهاية له ولا صورة, ولا حدء ولا 
يحل في شيء ولا يقوم به حادث ولا يصح عليه الحركة والانتقال » ولا الجهل» ولا 
الكذب ولا النقص» وأنه يرى في الآخرة» وليس في حيز ولا جهة» ما شاء كان وما 
لم يشأ لم یکن لا يحتاج إلى شيء» ولا يجب عليه شيء» كل المخلوقات بقضائه 
وقدره وإرادته ومشيئته . لكن القبائح منها ليست برضاه وأمره ومحبته . وأن المعاد 
الجسماني» وسائر ما ورد به السمع من عذاب القبر. والحساب والصراط 
والميزان» وغير ذلك حق» وان الكفار مخلدون في النار دون الفساق.وأن العفو 
والشفاعة(١)حق.‏ وأن أشراط الساعة من خروج الدجال»ويأجوج ومأجوج. ونزول 
عيسى وطلوع الشمس من مغربهاء وخروج دابة الأرضحق .وأول الأنبياء آدم» 
وآخرهم محمد (يلةِ) وأول الخلفاء أبو بكر» ثم عمر» ثم عثمان» ثم علي(رضي الله 
عنهم) والأفضلية بهذا الترتيب مع تردد فيها بين عثمان وعلي (رضي الله عنه) 
0 أهل السنة في ديار خراسان والعراق والشام »وأكثرالاقطار هم الأشاعرة 
أصحاب أبي الحسن » علي بن إسماعيل بن إسحاق بن سالم بن إسماعيل بن 
عبد الله يبن بلال بن 5 بردة بن أبي موسى الأشعري صاحب رسو لاله (يَةِ)أول 
من خالف أبا علي الجبائي »ورجع عن مذهبه إلى السنة, أي طريقة النبي (يكة) 
والجماعة أي طريقة الصحابة . وفي ديار ما وراء النهر الماتريدية(؟) أصحاب أبي 
منصور الماتريدي تلميذ أبي نصر العياض» تلميذ أبي بكر الجوزجاني صاحب أبي 


(1) قال الرسول ولق فيما يرويه ابن ماجه بسنده عن أبي موسى الأشعري. قال: قال رسول الله و 
«خيرت بين الشفاعة وبين أن يدخل نصف أمتي الجنة فاخترت الشفاعة» لأنها أعم وأكفى أترونها 
قين . .؟ . لا ولكنها للمذنبين» الخطائين المتلوثين». 
(۲) هي مدرسة أبي منصور الماتريدي» تلك المدرسة التي أرادت هي الأخرى أن تجمع بين الشرع 
والعقل ٠‏ وهي أقرب ب إلى المعتزلة منها إلى الأشاعرة على عكس ما جرت به الآراء السائدة. 


۳١ 


سليمان الجوزجاني» تلميذ محمد بن الحسن الشيباني(')(رحمه الله) وماتريد من 
قرى سمرقند »وقد دخل الآن فيها بين الطائفتين اختلاف في بعض الأصول» كمسألة 
التكوين» ومسألة الاستثناء في الايمان» ومسألة إيمان المقلد وغير ذلك . 

والمحققون من الفريقين لا ينسبون أحدهما إلى البدعة والضلالة خلافاً 
للمبطلين المتعصبين» حتى ربما جعلوا الاختلاف في الفروع أيضاً بدعة 
وضلالة كالقول بحل متروك التسمية عمداً وعدم نقض الوضوء بالخارج 
النجس من غير السبيلين» وكجواز التكاح بدون الولي9 2 والصلاة بدون 
الفاتحة(" ولا يعرفون أن البدعة المذمومة هو المحدث في الدين» من غير أن 
يكون في عهد الصحابة والتابعين» ولا دل عليه الدليل الشرعي . ومن الجهلة 
من يجعل كل أمر لم يكن في زمن الصحابة بدعة مذمومة. وإن لم يقم دليل 
على قبحه تمسكا بقوله (عليه السلام): إياكم ومحدثات الأمور”» . 

ولا يعلمون أن المراد بذلك هو أن يجعل في الدين ما ليسمنه . عصمناالله من 
اتباع الهوى وثبتنا على اقتفاء الهدى بالنبي واله. 

قال : الفصل الرابع - في الامامة . 

(وهي رياسة عامة في أمر الدين والدنيا خلافة عن النبي (كَكِ) وأحكامه في 
الفروع . إلا أنه لما شاعت من أهل البدع اعتقادات فاسدة مخلة بكثير منالقواعد. 
أدرجت مباحثها في الكلام) . 


لا نزاع في أن مباحث الامامة بعلم الفروع أليق لرجوعها إلى أن القيام بالإمامة 
ونصب الامام الموصوف بالصفات المخصوصة من فروض الكفايات »وهي أمبور 


)١(‏ هو محمد بن الحسن الشيباني ‏ أبو عبد الله إمام بالفقه والأصول ولد عام 171 ه وتوفي عام 1/4 ه 
راجع الفهرست لابن النديم ٠٠1“ :١‏ والوفيات ٤٠١ :١‏ 

(1) يقول الرسول وك :«لا نكاح إلا بولي». وقال الرسول و : «أيما امرأة لم ينكحها الولي فنكاحها 
باطلء فتكاحها باطل» فتكاحها باطل» . 

(۳) قال الرسول ية هلا صلاة إلا بفاتحة الكتاب» : رواه الامام الترمذي في المواقيت 54 والدارمي في 
الصلاة 5" . 

. ۲۲ رواه النسائي في كتاب العيدين‎ )٤( 


۲ 


كلية تتعلق بها مصالح دينية أودنيوية ‏ لاينتظم الأمر إلابحصولهاء فيقصد الشارع 
تحصيلها في الجملةء من غير أن يقصد حصولها من كل أحد . ولاخفاء في أن ذلك 
من الأحكام العملية دون الاعتقادية» وقد ذكر في كتبنا الفقهية أنه لا بد للأمة من 
إمام يحبي الدين» ويقيمالسنة ويتتصف للمظلومين » ويستوفي الحقوق ويضعها 
مواضعها» ویشتر طن یکونمکلفا > مسلماً عدلاًحراًء ذكراً امخهدا شجاعاً» ذا 
رأي وكفاية »سميعاًء بصيرأًء ناطق قريشيأء فإن لم يوجد من قريش من يستجمع 

الصفات المعتبرة» ولي كناني» فإن لم يوجدء فرجل من ولد إسماعيل » فإن لم 
يوجد فرجل من العجم» ولا يشترط أن يكون هاشمياً ولا معصوماً ولا أفضل من 
بولى عليهم . وتنعقد الامامة بطرق: 

أحدها ‏ بيعة أهل الحل والعقد من العلماء والرؤساء؛ ووجوه الناس الذين 
يتيسر حضورهم من غير اشتراط عدد ولا إتفاق من في سائر البلاد بل لو تعلق 
لحل والعقد بواحد.مطاع كفت بيعته . 

والثاني ‏ استخلاف الامام وعهده» وجعله الأمر شورى» بمنزلة الاستخلاف». 
إلا ان المستخلف غير متعين» فيتشاورون ويتفقون على أحدهم. .وإذاخلم الامام 
نفسه» كان كموته» فينتقل الأمر إلى ولي العهد. 

والثالث ‏ القهر والاستيلاءء فإذا مات الامام وتصدى للامامة من يستجمع 
شرائطها من غير بيعة و استخلاف» وقهر الناس بشوكته» انعقدت الخلافة له. وكذا 
إذا كان فاسقاً أو جاهلاً على الأظهر, إلا أنه يعصى بما فعل؛ ولا يعتبر الشخص 
إماماً بتفرده بشروط الابمامة ء ويجب طاعة الامام مالم يخالف حكم الشرع . سواء 
كان عادلاً أوجائراً. ولايجوز نصب إمامين في وقت واحد على الأظهرء وإذا ثبت 
الامام بالقهر والغلبة ثم جاء آخر فقهره» انعزل وصار القاهر إماماًء ولا يجوز خلع 
الامام بلا سبب. ولو خلعوه لم ينفذ وإن عزل نفسه» فإن كان لعجزه عن القيام 
بالأمرء انعزل وإلاء فلاء ولاينعزل الامام بالفسق والإغماء. وينعزل بالجدون. 
وبالعمى» والصمم والخرس وبالمرض الذي ينسيه العلوم. 

قال إمام الحرمين: وإذاجار والى الوقت فظهر ظلمه وغشمه» ولم يرعو لزاجر 


۳ 


عن سوء صنيعه بالقول» فلأهل الحل والعقد التواطؤ على ردعه» ولو بشهر 
السلاح» ونصب الحروب. هذاء.ولكن لما شاعت بين الاس في باب الامامة 
اعتقادات فاسدةء واختلافات» بل اختلافات باردة سيما من فرق الروافض 
والخوارج ١‏ ومالت كل فئة إلى تعصبات تكاد تفضي إلى رفض كثير من قواعد 
الاإسلام» ونقض عقائد المسلمين» والقدح في الخلفاء الراشدين» مع القطم بأنه 
ليس للبحث عن أحوالهم» واستحقاقهم وأفضليتهم كثير تعلق بأفعال المكلفين 
ألحق المتكلمون هذا الباب بأبوابالكلام » وربما أدرجوه في تعريفه حيث قالوا :هو 
العلم الباحث عن أصول الصانع والنبوه والامامة والمعاد» وما يتصل بذلك على 
قانون الاسلام. والامامة رياسة عامة في أمر الدين والدنياءخحلافة عن النبي (يَك) 
وبهذا القيد خرجت النبوة» وبقيد العموم مثل القضاء والرياسة في بعض النواحي» 
وكذا رياسة من جعلة الامام نائباً عنه على الاطلاق» فإنها لا تعم الإمامة. 

وقال الامام الرازي :هي رياسة عامة في الدين والدنياء لشخص من 
الأشخاص. وقال: هو احتراز عن كل الأمة إذا عزلوا الامام لفسقه .وكأنه أراد بكل 
الأمة أهل الحل والعقدء واعتبر رياستهم على من عداهم أو على كل من احاد 
الأمة. ومع هذا يرد عليه أن الوحدة من شرائط الامامة. لا من مقوماتها. وفي 
الشروط كثرة وعلى اشتراطها أدلة ويمكن أن يقال: إنها بالمقومات أشبه» من جهة 
أنه لا يقال لجميع الأمة حينئذ أئمة .بخلاف الامام الجاهل أو الفاسق أو نحو ذلك» 
وعلى هذا ينبغي أن لا يقال لشخصين بايعهما الأمة أنهما إمامان . 

فإن.قيل : الخلافة عن النبي (كَِ) إنما تكون فيمن استخلفه النبي(445) .ولايصدق 
التعريف على إمامة البيعة(') ونحوهاء فضلا عن رياسة النائب العام للامام . 

قلنا: لوسلمفالاستخلاف أعم من أن يكون بوسطأو بدونه. 

قال: وفيه مباحث لبيان وجوب الامامة وشروطها وطريق ثبوتهاء ونبذ من 


(1) سبق الترجمة له في كلمة وافية في الجزء الأول. 


غرف 


أحكامهاء وتعيين الامام الحق بعد النبي (كَلِ) وإمامةالأئمة الأربعة وترتيبهم في 
الأفضلية . 


قال: المبحث الأول - نصب الامام. 


(واجب على الخلق سبمعاً عندنا وعند,ٍ عامة المعتزلة. وعقلاً عند بعضهم.: 
وعلى الله عند الشيعة”, وليس بواجب' أصلاً عند النجدات, وحال ظهور العدل 
عند الأصم , والظلم عند القوطي. لنا وجوه: 

الأول الإجماع حتى قدموه على دفن النبي كَل . 


الثاني أنه لا يتم إلا به ما وجب من إقامة الحدود., وسد الثغورء ونحو ذلك 


الثالث - أن فيه جلب منافع . ودفع مضار لاتحصى ‏ وذلك واجب إجماعا . فإن 
قيل: ويتضمن مضاراً أيضاً قلنا: لا يعبأ بها لقلتها. فإن قيل: فالأئمة بعد الأئمة 
المهديين على الضلالة . قلنا: ضر ورة فلا معصية ولا ضلالة . 

الرابع - وجوب طاعته ومعرفته بالكتاب والسنة وهو يقتضي وجوب حصوله 


بعد انقراض زمن النبوة واجب علينا سمعاً عند أهل السنة وعامة المعتزلة» 
وعقلاً عند الجاحظا", والخياط”» والكعبي» وأبي الحسين البصري . وقالت 
الشيعة والسبعية» وهم قوم من الملاحدة سموا بذلك لأن متقدميهم قالوا: الأئمة 
تكون سبعة» وعند السابع وهو محمد بن إسماعيل توقف بعضهم عليه وجاوزه 


)١(‏ الشيعة المدلول اللغوي للفظ الشيعة هم الأنصار والأتباع. وأما المدلول السياسي فيقصد به الحزب 
اله'اصر لآل البيت» بيت على رضي الله عنه» وكل إمام لا ينسب إلى هذا البيت تعد سلطته غير 
شرعية عند 
(۲) سبق الترجمة له في كلمة وافية في هذا الجزء. 
(۳) هو أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد بن عثمان» الخياط» ذكره ابن المرتضى في رجال الطبقة 
الثانية» وقال عنه: أستاذ أبي القاسم البلخي عبد الله بن أحمد» وكان أبو الحسين فقيهاً صاحب 
حديث» واسع الحفظ لمذاهب المتكلمين. راجع طبقات المعتزلة ص .۸٩‏ 


نارف 


بعضهم» وقالوا : الأئمة تدور على سبعة سبعة» كأيام الأسبوع . » وهو واجب على 
الله » فعندهم ليكون معلماً في معرفة الله تعالى وعند بعض الشيعة ‏ وهم 
الامامية - ليكون لطفاً في أداء الواجبات العقلية» واجتناب المقبحات العقليةء 
وعند بعضهم ‏ وهم الغلاة ‏ لتعليم اللغات. وأحوال الأغذية. والأدوية, 
والسموم» والحرف. والصناعات » والمحافظة عن الآفات والمخافات . 

وقالت النجدات ‏ قوم من الخوارج أصحاب نجدة بن عويمر().: إنه 
ليس بواجب أصلا . 


الاحتياج» ويجب عند ظهور الظلم . 


وقال هشام القوطي منهم بالعكس» أي يجب عند ظهور العدل لاظهار شرائع 
الشرع » لا عند ظهور الظلم ء لأن الظلمة ربما لميطيعوه» وصارسبباً لزيادة الفتن. 
لنا على الوجوب وجوه : 


الأول وهو العمدة إجماع الصحابة حتى جعلوا ذلك أهم الواجبات» 
واشتغلوا به عن دفن الرسول(345) وكذا عقيب موت كل مام . روي أنه لما توفي 
النبي (يَكِِ) خط بأبو بكر (رضي الله عنه) فقال: أيها الناس» من كان يعبد محمداً 
فان مھا كلا مالك .وين كان يبرل محمد فإنه حي لا يموت. لا بد لهذا 
الأمر ممن يقوم به» فانظروا وهاتوا آراءكم رحمكم الله. فتبادروا من كل جانب. 
وقالوا: صدقت» ولكن ننظر في هذا الأمر» ولم يقل أحد: إنه لا حاجة إلى 
الأمام . 

الثاني أن الشارع أمر بإقامة الحدود» وسد الثغور» وتجهيز الجيسوش 


)١(‏ هو نجدة بن عامر الحروري الحنفي» من بني حنيفة من بكر بن وائل رأس الفرقة النجدية» نسبة 
إليه» من الحرورية » ويعرف أصحابها بالنجدات من كبار أصحاب الثورات في صدر الاسلام انفرد 
عن سائر الخوارج بآراء قال ابن حجر|الئسقلاني قدم مكة. وله مقالات معروفه وأتباع انقرضواء كان 
أول أمره مع نافع بن الأزرق» وفارقه لاإحداثه مذهبه» ثم خرج مستقلاباليمامة سنة 1٦‏ ه أيام عبد 
الله بن الزبير في جماعة كبيرة فأتى البحرين واستقر بهاء وتسمى بأمير المؤمنين توفي عام 19 ه. 


اعرف 


للجهاد» وكثير من الأمور المتعلقة بحفظ النظام» وحماية بيضة الإسلام» مما لا يتم 
إلا بالامام » وما لا يتم الواجب المطلق إلا به وكان مقدوراً فهو واجب» على ما مر 
في صدر الكتاب . لايقال: الأمر بإقامة الحدود كقطع السارق مثلاً إن كان مشروطاً 
بوجود الإمام» لم يكن مطلقاً فلم يستلزم وجوبه» كالأمر بالزكاة بالنسبة إلى تحصيل 
النصاب. وإن لم يكن مشروطاً به فظاهرء لأنا نقول: فرق بين تقيد الوجوب» 
وتقيسد الواجب. فههنا الوجوب مطلق» أي لم يقيد ولم يشترط بوجود الإمام, 
والواجب ‏ أعني المأمور به مشروط به وموقوف عليه. كوجوب الصلاة 
المشروطة بالطهارة. 
وأما في الزكاة فالوجوب مشروط بحصول النصاب» حتى إذا انتفى» فلا 
وجوب . 
الثالث أن في نصب الامام استجلاب منافع لا تحصى» واستدفاع مضار لا 
يخفى, وكل ما هو كذلك فهو واجب» أما الصغرى فيكاد يلحق بالضروريات بل 
المشاهدات» ويعد من العيان الذي لا يحتاج إلى البيان. ولهذااشتهر أن ما يزع 
السلطان أكثر مما يزع القرآن«) وما يلتئم باللسان لا ينتظم بالبرهان. وذلك لأن 
الاجتماع المؤدي إلى صلاح المعاش والمعاد لا يتم بدون سلطان قاهر يدرأ 
المفاسد ويحفظ المصالح ويمنع ما يتسارع إليه الطباع ويتنازع عليه الأطماع . 
وكفاك شاهداً ما يشاهد من استيلاء الفتن والابتلاء بالمحن لمجرد هلاك من يقوم 
بحماية الحوزة ورعاية البيضة. وإن لم يكن على ما ينبغي من الصلاح والسدادء 
ولم يخل عن شائبة شر وفساد. ولهذا لا ينتظم أمر أدنى اجتماع كرفقة طريق بدون 
رئيس يصدرون عن رأيه. ومقتضى أمرهونهيه . بل ربما يجري مثل هذا فيما بين 
الحيوانات العجم , كالنحل لها عظيم يقوم مقام الرئيس ينتظم أمرها به ما دام فيهاء 
وإذا هلك انتشرت الأفراد انتشار الجراد؛ وشاع فيما بينها الهلاك والفساد. لا يقال: 
)١(‏ نعتقد ‏ والله أعلم أن هذا من كلام بعض الصحابة أو التابعين» وهذه كلمة حق » فالسلطان هو الذي 
ينفذ الأحكام على هؤلاء المخالفين شرع الله . والله يعلم أن اللسان ببيانه والعقل بأحكامه لا يغنيان 


عن الحق شيئاً إذا ما عميت النفس» وانطمس الحس» وعمیت البصيرة» ولهذا جعل من. ٠‏ السلطان 
والقوة ما يرد بهما هؤلاء الشاردين إلى جادة الصواب . والله أعلم. 


¥ 


فغاية الأمر أنه لا بد في كل اجتماع من رئيس مطاع » منوط به النظام والانتظام.لكن 
من أين يلزم عموم رياسته جميع الناس» وشمولها أمر الدين على ما هو المعتبر في 
الامام» لأنا نقول: انتظام أمر عموم الناس على وجه يؤدي إلى صلاح الدين 
والدنياء ويفتقر إلى رياسة عامة فيهما. إذ لو تعدد الرؤساءفي الأصقاع والبقاع › 
لأدى إلى منازعات ومخاصمات موجبة لاختلال أمر النظام.ولو اقتصرت رياسته 
على أمر الدنياء لفات انتظام أمر الدين الذي هو المقصود الأهم. والعمدة 
العظمى, وأما الكبرى فبالاجماع عندناء وبالضرورة عند القائلين بالوجوب 
العقلي . واعتراض صاحب تلخيص المحصل بأن بيان الصغرى عقلي من باب 
القبح والحسن وليس من مذهبكم» والكبرى أوضح من الصدري» فلا حاجة إلى 
التعرض للإجماع مدفوع بان کون الشيء صلاحا أو فسادا ليس في شيء من 
متنازع الحسن والقبح »وكون دفع الضرر واجبأ بمعنى استحقاق تاركه العقاب عند 
الله تعالى ليس بواضح فضلاً عن الأوضح . ولا ينبغي أن يخفى مثل هذا عليه. ولا 
أن يكون الرجل العالم العلمي في هذه الغاية من الشغف بالاعتراض . لايقال: 
الإجماع على الوجوب إنما هو إذا لم يتضمن مضرة مثل المضرة المندفعة أو فوتها. 
وههنا نصب الامام يتضمن مفاسد لا يضبطها العد والإحصاء لما في الآراء من 
اختلافات الأهواءء وفي الطباع من الاستنكاف عن تسلط الأكفاءء والإنسان قليل 
البقاء على ما عليه من الاهتداء وصلاح الاقتداء فتميل النفوس إلى الاباء 
والاستعصاء ويظهر الفساد. ويكثر البغي والعناد ويهلك الحرث والنسل” ويذهب 
الفرع والأصل . وكفاك شاهداً ما تسمع من قصص انقضاء خلافة عثمان (رضي الله 
عنه) إلى ابتداء دولة بني العباس» لأنا نقول: مضاره بالنسبة إلى منافعه» ومفاسده 
بالإضافة إلى مصالحه مما لا يعبأ بكثرته» ويلحق بالعدم في قلته. 
فإن قيل: لو وجب نصب الامام. لزم إطباق الأمة في أكثر الأعصار على ترك 
الواجب لانتفاء الإمام المتصف بما يجب من الصفات» سيما بعد انقضاء الدولة 
(1) قال تعالى : «ومن الناس من يعجبك قوله في الحياة الدنيا ويشهد اله على ما في قلبه وهو أشد الخصا 
وإذا تولى سعى في الأرض ليفسد فيها ويهلك الحرث والنسل والله لايحب الفساد» . سورة البقرة الآيات 


UT: 
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العباسية» ولقوله (كلكِ): «الخلافة بعدي ثلاثون سنة» ثم تصير ملكاً 
عضوضا('2 وقد تم ذلك بخلافة علي (رضي الله تعالى عنه) فمعاوية ومن 
بعده ملوك وأمراء لا أئمة ولا خلفاء. واللازم منتف» لأن ترك الواجب معصية 
وضلالة. والأمة لا تجتمع على الضلالة. 
قلنا: إنما يلزم الضلالة لوتركوه) عن قدرة واختيار لا عجز واضطرارء 
والحديث مع أنه من باب الآحاد يحتمل الصرف إلى الخلافة على وجه الكمال. 
وههنا بحث آخرء وهو أنه إذ؛ لم يوجد إمام على شرائطه .وبايع طائفة من أهل الحل 
والعقد"“ قرشياً فيه بعض الشرائط .من غير نفاذ لأحكامه» وطاعة من العامة 
لأوامره» وشوكة بها يتصرف في مصالح العبادء ويقدر على النصب والعزل لمن 
أراد» هل يكون ذلك إتياناً بالواجب؟ وهل يجب على ذوي الشوكة(“ العظيمة من 
ملوك الأطراف» المتصفين بحسن السياسة والعدل والانصاف أن يفوضوا الأمر إليه 
بالكلية ويكونوا لديه كسائر الرعية؟ وقد يتمسك بمثل قوله تعالى : « أطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم 4 . 
وقوله(5ل:) : «منمات ولم يعرف إمام زمانه مات ميتة جاهلية». 


فإن وجوب الطاعة والمعرفة يقتضي وجوب الحصول. وإما أنه لا يجب علينا 
عقلاًء ولا على الله أصلاً فلما مر من بطلان الأصلين . 


قال: قالوا: احتج القائلون بوجوبه 


)١(‏ الحديث رواه الامام الترمذي غي كتاب الفتن 48 باب ما جاء في الخلافة ۲۲۲٠‏ حدثنا أحمد 
ابن منيع ».حدثنا شريح بن النعمان حدثنا حشرج بن نباتة عن سعيد بن جمهان قال: حدثني سفيئة 
قال قال رسول الله يكل وذكره. ثم قال لي سفينة أمسك خلافة أبي بكرء وخلافة عمر» وخلافة 
عثمان . 

(۲) في (ب) بزيادة لفظ (ورأيه) . 

(۳) سقطمن (ب) لفظ (العقد) . 

(4) في (ب) أصحاب القوة بدلاً من (ذوي الشوكة) . 

(5) سورة النساء آية رقم 89 . 
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(عقلاً بأن فيه دفع الضرر, فيجب.قلنا: لا بمعنى استحقاق تاركه الذم 
والعقاب) . 


علينا عقلاً بأن دفع الضرر واجب عقلاً. كاجتناب الطعام المسموم» والجدار 
المشرف على السقوط ولو ظناً.قلنا: نعم بمعنى كونه من مقتضيات العقول 
والعادات وملاثماتها, والكلام في الوجوب بمعنى استحقاق تاركه الذم والعقاب 
في حكم الله تعالى . وهو ممنوع ههنا. واحتجوا على عدم وجوبه على الله تعالى. 
مع أن الوجوب على الله في الجملة مذهبهم . بأنه لو وجب على الله تعالى » لما خلا 
0 ثم بحماية بيضة الاسلام وإقامة الحدود وتنفيذ الأحكام : واللازم ظاهر الانتفاء . 
قال: احتج القائلون 
(وفي وجو به على الله بأنه لطف محصل للمعرفة. مقرب من الطاعة. مبعد عن 
المعصية. . ورد بمنع قلغت ا کب وب مفاسد تنشأ من اختلاف الآراء وميلها 
إلى الاپاء عن امتثال الأكفاء وأيضاً فعل الطاعة وترك المعصية مع عدم الإمام أشق, 
وأقرب الى الإخلاص. وأيضاً لا يصير لطفاً. ٠‏ بل خلقهم معصومين ألطف. 9 
بأنه منفعة خالصة ولطف لا يحصل بالغير”" وأيضاً اللطف فى ظهوره وأنهم لا 
يتحبونه . 
فإن قيل: مجرد الوجود لطف زاجر لخوف الظهور , ونصرفه الظاهر لطف آخر 
فوته العباد بسوءاختيارهم .حيث أضاعوه أخافوه وتركوا نصرته . 
قلنا: فيكفي احتمال الوجود والحكم بأنه يوجد ولو بعد حين, فإن الخوف من 
وجود مرتب بمنزلة الخوف من ظهور مترقب. وينبغي أن يظهر للأولياء الذين قضوا 
في محبته وانتظاره الأعمار"ء و بذلوا المهج© والأموالء ونحن نقطع بانتفاء 


. في أدمم) وفي (ب) مطلقاً ونعتقد أن هذا هو الأقرب إلى الصواب‎ )١( 
, في (ب) السنين الطوال بدلاً من (الأعمار)‎ )۲( 
. في (ب) الأرواح بدلاً من (المهج)‎ )۳( 
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ذلك عادة .وهم حقيقة) . 
بوجوب نصب الامام على الله تعالى بأنه لطف من الله في حق العباد. أما عند 
الملاحدة فليتمكنوا به من تحصيل المعرفة الواجبة» إذ نظر العقل غير كاف فى 
معرفة الله تعالى"٠»‏ وأما عند الإمامية فلأنه إذا كان لهم رئيس قاهر يمنعهم من 
المحظورات ويحثهم على دات كانوا معه أقرب الى الطاعات, وأبعد عن 
المعاصي منهم بدونه .واللطف واجب على الله لما سبق . 


والجواب إجمالاً منع المقدمتين والقدح فيما يورد لإثباتهما على ما سبق من 
حال الکبری» وتفصيلاً أنه إنما يكون لطفأ إذا خلا عن جميع جهاتالقبح .وهو 
ممنوع» والسند ما مرمع وجوه أخر مثل أن أداء الواجب وترك القبيح مع عدم الإمام 
أكثر ثوابً» لكونهما أشق وأقرب إلى الإخلاص لاحتمال إنتفاء كونهما من خوف 
الامامء وأيضاً فإنما يجب لو لم يقم لطف آخر مقامهكالعصمة(')مثلاً» فلم لا يجوز 
أن يكون زمان يكون الناس فيه معصومين مستغنين عن الامام» والقول بأنا نعلم 
قطعاً أن اللطف الذي يحصل بالامام لا يحصل لغيره مجرد دعوى ربما تعارض بأنا 
نعلم قطعاً .جواز حصوله لغيره. وهذا كدعوى القطع بانتفاء المفاسد في نصب 
الإإمام, وكونه مصلحة خالصة . وأيضاً إنما يكون منفعة ولطفاً واجباً إذا كان ظاهراً 
قاهراً زاجرأً عن القبائح » قادرا على تنفيذ الأحكام وإعلاء لواء الإسلام» وهذا ليس 
بلازم عندكم ء فالامام الذي ادعيتم وجوبه ليس بلطف. والذي هو لطف ليس 


بواجب. 
وأجاب الشيعة أن وجود aR‏ كد يعارت عنما نل 
ظاهراً مشهوراً e‏ .وتصرفه الظاهر لعلف 


(1) تقول الحكمة الصينية: محال على من يفنى أن يكشف النقاب الذي تنقب به من لا يفنى قيل: فما 

بال العقل. . ؟ قال: العقل قاصر لا يدل إلا على فاصرمثله» . راجع كتابنا ومع الالحاد وجهاً لوجه» . 

(1) العصمة : م لكة اجتناب المعاصي مع التمكن منهاء والعصمةالمؤ ثمة :هي التي يجعل من هتكها أثمأ» 
والعصمة المقومة هي التي يثبت بها للإنسان قيمة بحيث من هتكها فعليه القصاص أو الدية. 
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آخرء وإنما عدم من جهة العباد وسوء إختيارهم حيث أخافوه وتركوا نصرته ففوتوا 
اللطف على أنفسهم.ورد أولاً بأنا لا نسلم أن وجوده بدون التصرف لطف. 

فإن قيل: لأن ١‏ لمكلف إذا اعتقد وجوده كان دائماً يخاف ظهوره وتصرفه فيمتنع 
من القبائح . 

قلنا: مجرد الحكم بخلقه وإيجاده في وقت ما كاف في هذاالمعنى »فإن ساكن 
القرية إذا انزجر عن القبيح خوفاً من حاكم من قبل السلطان مختفب في القرية, 
بحيث لا أثرلهء كذلك ينزجر خوفاً من حاكم علم أن السلطان يرسله إليها البتة متى 
شاء . ولیس هذا خوفاً من المعدوم. بل من موجود مترقب .كما أن خحوف الأول من 
ظهور مترقب» وثانياً بأنه ينبغي أن يظهر لأوليائه الذين يبذلون الأرواح والأموال 
على محبته. وليس عندهم منه إلا مجرد الاسم . 

فن قيل: لعله ظهر لهم وأنتم عنه غافلون . 

قلنا: عدم ظهوره لهم من العاديات التي لا ارتياب فيها لعاقل . كعدم بحر من 
المسك وجبل من الياقوت› ولو سلم فالأولياء”) إذا عرفوا من أنفسهم أنه لم يظهر 
لهم توجه الإشكال عليهم . 

قال: احتحت الخوارج 


(بأن في نصبه إثارة الفتئة. لأن الأهواء متخالفة ر بما لا نتفق على واحد ..رد بأن 
اعتبار جهات الترجيح وحرمة المخالفة بعد بيعة البعض تدفعالفتنة .ولو سملم ففتئة 
عدم الامام أشد) . 


(1) الولي : فعيل بمعنى الفاعل» وهومن توالت طاعته من غير أن يتخللها عصيان» أو بمعنى المفعول» 
فهومن يتوالى عليه إحسان الله وإفضالهء والولي: هو العارف بالله وصفاته بحسب ما يمكن المواظب 
على الطاعات المجتنب عن المعاصي »المعرض عن الانهماك في اللذات والشهوات . والولاية : من 
الولي» وهو القرب فهي قرابة حكمية حاصلة من العتق. أو من الموالاة والولايةء هي“ قيام العبد 
بالحق عند الغناء عن نفسه» والولاية في الشرع : تنفيذ القول على الغيرء شاء هذا الغير أو أبى عن 
ذلك. والله أعلم. ‏ * 
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القائلون بعدم وجوب نصب الامام» احتجوا بأن في نصبه إثارة الفتنة» لآن 
الأهواء متعخالفة والآراء متباينة » فيميل کل حزب إلى واحد»وتهیج الفتن وتقوم 
الحروب. وما هذا شأنه لا یجب بل كان ينبغي أن لا يجوز إلا ان احتمال الاتفاق 
على الواحد أو تعينه وتفرده باستجماع الشرائط أو ترجحه من بعض الجهات مع 
الامتناع» وأوجب الجواز. 
والجواب أن اعتبار الترجح كما قيل يقدم الأعلم. ثم الأورع» ثم الأسن. أو 
انعقاد 0 00 0 المخالفة ة بمجرد بيعة البعض ولو کک الفتنةء 
ا على الامام السابق بالاستخلاف» لأنا نقول: المقصود نفي ما 
يراه الجمهور من الوجوب على العبادإذا لم ينصب النبي (ي)ولم يستخلف الامام 
السابق . 
قال: المبحث الثاني 
(التكليف”'والحرية والذكورة والعدالة. وذلك ظاهر. وزاد الجمهور 


الشحاعة ليقبم الحدود. ويقاوم اليم ؛ والاجتهاد ليقوم es:‏ الدين؛ وإصابة 
الرأي ليقوم الأمور. وكونه قريشياً لقوله وة ) «الأئمة من قريشن"". الولاية من 


قريش, قدموا قريشاً ولا تقدموها» . 
وخالفت الخوارج وأكثر المعتزلة لقوله (يكِ): «أطيعوا ولو أمر عليكم 
عبد حبشى أجدع )27 1 


. التكليف: الزام الكلفة على المخاطب‎ )١( 

(۲) رواه الامام أحمد في المسند ۳: ۰۱۲۹ ۰۱۸۳ 4: 45١‏ (حلبى). 

(۳) الحديث رواه الامام مسلم في كتاب الحج ١ه‏ باب استحباب رمي جمرة العقبة يوم النحر راكب وبيان 
قوله يك لتأخذن مناسككم ۱۲۹۸-۳۱۱ - بسنده عن يحبى بن حصين عن جدته أم الحصين 
قال: سمعتها تقول : حججت مع رسول الله لا حجة الوداع فرأيته حتى رمى جمرة العقبة ‏ 


4۳ 


ولأنه لا عبرة بالنسب في مصالح الملك والدين.ورد بحمل الحديث على غير 
الامام جمعاً بين الأدلة »و بأن لشرف الأنساب أثراً في جمع الآراء وبذل الطاعة, ولا 
أشرف من قريش» سيما وقد ظهر منهم خير الأنبياء نعم إذا لم يقتدر على اعتبار 
الشرائط, جاز لابتناء الأحكام المتعلقة بالامام على كل ذي شوكة نصب أو استولى). 


يشترط في الإمام أن يكون مكلفاً. حراً. ذكراً مدلا .لأنغير العاقل من الصبي 
والمعتوه قاصر عن القيام بالأمور على ماينبغي . والعبد مشغول بخدمة السيد, لا 
يفرغ للأمر. مستحقر في أعين الناس» لا يهاب ولا يمتثل أمره» والنساء ناقصات 
عق ل ودن » ممنوعات عن الخروج الى مشاهد الحكم ومعارك الحرب . والفاسق لا 
يصلح لأمر الدين ولا يوثق بأوامره ونواهيه.والظالم يختل بهأمر الدين والدنياءوكيف 
يصاح للولاية . وما الوالي إلا لدفع شره. أليس بعجيب استرعاء الذئب! 


وأما الكافر فأمره ظاهرء وزاد الجمهور اشتراط أن يكون شجاعاًء لثلا يجبن 
عن إقامة الحدود ومقاومة الخصوم» مجتهداً في الأصول والفروع ليتمكن من 
القيام بأمر الدين» ذا رأي في تدبير الأمور لثلا يخبط في سياسة الجمهور. ولم 
يشترطها بعضهم لندرة اجتماعها في الشخص وجواز الاكتفاء فيها بالاستعانة من 
الغير بأن يفوض أمر الحروب ومباشرة الخطوب إلى الشجعان. ويستفتي 
المجتهدين في أمور الدين» ويستشير أصحاب الآراء الصائبة في أمورالملك. 
واتفقت الأمة على اشتراط كونه قرشياً أي من أولاد نضر بن كنانة 
خلافاً للخوارج وأكثر المعتزلة . لنا السنة والإجماع. أما السنة فقوله (يِ) : «الأئمة 
من قريش 2١76‏ وليس المراد إمامة الصلاة اتفاقاً. فتعينت الإمامة الكبرى» وقوله (46) 
الولاة من قريش ما أطاعوا الله واستقاموا لأمره. وقوله (): قدموا قريشاً 
ولا تقدموها. وأما الإجماع فهو أنه لما قال الأنصار يوم السقيفة: منا 


= وانصرف وهو على راحلته ومعه بلال وأسامة أحدهما يقود به راحلته والآخر رافع ثوبه على رأس 
رسول الله ية من الشمس قالت: فقال رسول الله ی قولا كثيرا ثم سمعته يقول :إن أمر عليكم 
عبد أسود مجدع يقودكم بكتاب الله تعالى فاسمعوا له وأطيعوا» . 

)١(‏ سبق تخربج هذا الحديث في هذا الجزء 
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أمير ومنكم أمييرء منعهم أبو بكر (رضي الله عنه) بعدم كونهم من 
قريشء ولم ينكره عليه أحد من الصحابةء فكان إجماعاً احتج 
المخالف بالمنقول والمعقول» أما المنقول فقوله ية : «أطيعوا ولو أمرعليكم عبد 
حبشي أجدع2170 . وأجيب بأن ذلك في غير الامام من الحكام جمعاً بين الأدلة» وأما 
المعقول فهو أنه لا عبرة بالنسب في القيام بمصالح الملك والدين, بل للعلم 
والهدى والبصيرة”"“في الأمور والخبرة بالمصالح والقوة على الأهوالء وما أشبه 
ذلك . وأجيب بالمنع» بل إن لشرف الأنساب وعظيم قدرها في النفوس أثراً تام في 
اجتماع الآراءء وتألف الأهواء. وبذل الطاعة والانقياد وإظهار اثار الاعتقاد. ولهذا 
شاع في الأعصار أن يكون الملك والسياسة في قبيلة مخصوصة» وأهل بيت معين 
حتى يرى الانتقال عنه من الخطوب العظيمة» والاتفاقات العجيبة . ولا أليق بذلك 
من قريش الذين هم أشرف الناس» سيما وقد اقتصر عليهم ختم الرسالة واننشرت 
منهم الشريعة الباقية إلى يوم القيامة.وأما إذا لم يوجد من قريش من يصلح لذلك أو 
لم يقتدر على نصبه لاستيلاء أهل الباطل وشوكة الظلمة » وأرباب الضلالة فلا كلام 
في جواز تقلد القضاءء وتنفيذ الأحكام وإقامة الحدود» وجميع ما يتعلق بالإمام من 
كل ذي شوكة» كما إذا كان الامام القريشي فاسقاً أو جائراً» أوجاهلاء فضلاً ان 
يكون مجتهداً . 
وبالجملة مبنى ما ذكر في باب الإمامة على الاختيار والاقتدارء وأما عند العجز 
والاضطرار واستيلاء الظلمة والكفار والفجار وتسلط الجبابرة الأشرار فقد صارت 
الرياسة الدنيوية تغلبية» وبنيت عليها الأحكام الدينية المنوطة بالامام ضرورة» ولم 
يعبأ بعدم العلم والعدالة وسائر الشرائط والضرورات تبيح المحظورات . وإلى الله 
المشتكى في النائبات» وهو المرتجى لكشف الملمات . 
قال: واشترطت الشيعة : 


)١(‏ سبق تخريج هذا الحديث في هذا الجزء قريباً. 
(۲) البصيرة: قوة للقلب المنور بنور القدس يرى بها حقائق الأشياء وبواطنها بمثابة البصر للنفس يرى 
بها صور الأشياء وظواهرهاء وهي التي يسميها الحكماء العاقلة النظرية والقوة القدسية . 
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(أن يكون هاشمياً بل علوياً. ؛ وعالماً بكل أمر حتى المغيبات. قولاً بلا 
حجة, مع مخالفة الإجماع. وأن يكون أفضل أهل زمانه. لأن تدم 
المفضول قبيح عقلا. ونقل عن الأشعري”'“ : تحصيلاً لغرض نصبهء وقياسا 
على النبوة. ورد بالقدح في قاعدة القبح › مع أن تقديم المفضول ربما يكون 
أصلح » والبعثة من قبل الحكيم العليم» فيختار الأفضل. بل تحصل الأفضلية 
بالبعثة. وقد يحتج لتقديم المفضول بالإجماع بعد الخلفاء» وبالشورى» 
وبخفاء الأفضلية عن الخلق في الأغلب) 

أموراً منها: أن يكون هاشمياًء أي من أولاد هاشم بن عبد مناف أبي عبد 
المطلب. وليس لهم في ذلك شبهة فضلاً عن حجة وإنما قصدهم نفي إمامة أبي 
بكر وعمر وعثمان (رضي الله عنهم) ومنهم من اشترط كونه علوياً نقياً لخلافة بني 
العباس» وكفى بإجماع المسلمين على إمامة الأئمة الثلائة حجة عليهم . ومنهاأن 
يكون عالماً بكل الأمور» وأن يكون مطلعاً على المغيبات» وهذه جهالة تفرد بها 
بعضهم . ومنها RE‏ 
إقامة قوانين الشريعة وحفظ حوزة الاسلام معلوم للعقلاءء ولا ترجيح في تقديم 
المساوى » ونقل مثل ذلك عن الأشعري حتى لا تنعقد إمامة المفضول مع وجود 
الأفضل . لأنالأفضل أقرب إلى انقياد الناس لهء واجتماع الآراء على متابعته» ولأن 
الإمامة خلافة عن النبى 7" (6]) فيجب أن يطلب لما من له رتبة أعلى » قياساً على النبوة . 
وأجيب بأن القبح بمعنى استحقاق تاركه الذم والعقاب عند الله ممنوع» وبمعنى 
عدم ملائمته بمجاري العقول والعادات غير مقيد. مع أنه أيضاً في حيز المنع . إذ 
ربما يكون المفضول أقدر على القيام بمصالح الدين والملك.ونصبه أوقع لانتظام 


(1) هوعلى بن إسماعيل بن إسحاق أبو الحسن من نسل الصحابي أبي موسى الأشعري» مؤسس مذهب 
الأشاعرة ولد عام ۲٠٠۰‏ ها وتوفي عام ۳۲٤‏ ه راجع طبقات الشافعية ۲ : ٥‏ والمقريزي ۲: 9ه" 
وابن خلكان :١‏ 37 والبداية والنهاية ١١‏ : ۱۸۷ ودائرة المعارف الاسلامية ؟: ۲٠۸‏ . 

(1) النبي: من أوحى الله إليه بواسطة ملك» أو ألهم في قلبه أو نبه بالرؤيا الصالحة. فالرسول أفضل 


بالوحي الخاص الذي فوق وحي النبوة» لأن الرسول: هومن أوحى إليه جبرائيل خاصة بتنزيل 
الكتاب من الله . 
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حال الرعية وأوثق في اندفاع الفتنة.وهذا يخلاف النبي (كَك)فإنه مبعوث من العليم 
الحكيم الذي يختار من يشاء من عباده لنبوته » ويوحي إليه مصالح الملك والملةء 
ويراه أهلا لتبليغ ما أوحى إليه بمشيئته فيدل ذلك قطعاً على أفضليته. وإليه الاشارة 
بقوله تعالى: « أفمن يهدي إلى الحق أحق أن يتبع أمن لا يهديى إلا أن يهدى 
فمالكم كيف تحکمو نه“ 
وقد يحتج بجواز تقديم المفضول بوجوه: 
الأو ل- إجماع العلماء بعد الخلفاء الراشديسن على انعقاد الامامة لبعض 

القرشيين مع أن فيهم من هو أفضل منه. 
الثاني أن عمر(رضي الله عنه) جعل الامامة شورى بين ستة من غير نكير 

عليه. مع أن فيهم عثمان وعلياء وهما أفضل من غيرهم إجماعاء ولو وج تعيين 

الأفضل لعينهما. 
الثالث ‏ أن الأفضلية أمر خفي قلمايطلع عليه أهل الحل والعقد وربما يقع فيه 
النزاع ويتشوش الأمر. وإذا أنصفت فتعيين الأفضل متعسر في أقل فرقة من فرق 
الفاضلين› فكيف في قريش مع كثرتهم وتفرقهم في الأطراف0"وأنت خبير بأن هذا 
وأمثاله على تقدير تمامه إنما يصلح للاحتجاح() على أهل الحق»› دون 

الروافض” فإن الامام عندهم منصوب من قبل الحق لا من قبل الخلق . 
قال: وأن يكون معصوماً. 
(بوجوه: الأول القياس على النبوة بجامع إقامة الشريعة؛ وحماية البيضة . 

1 . ٠١ سورة يونس آية رقم‎ )١( 

(۲) في (ب) لبعض من القرشيين بدلا من «لبعض القرشيين». 

(۳) في (ب) أطراف البلاد بدلا من (الأطراف) . 

(4) سقطمن (ب) لفظ (للأحتجاج) . 

(0) الرافضة الذين كانوا مع زيد بن علي ثم تركوه لأنهم طلبوا إليه أن يتبرأ من الشيخيين فقال: لقد كانا 
وزيري جدي فلا أتبرأ منهما فرفضوه وتفرقوا عنه» والزيديه من الشيعة وقد يطلق بعض الناس اسم 
الرفض على كل من يتولى أهل البيت وعلى هذا جاء قول الذي يقول: 

إن كان رفضاً حب آل محمد فليشهد الثقلان أني رافض 


4۷ 


ورد بأن نصب الامام إلى العباد الذين لا طريق لهم إلى معرفة عصمته بخلاف 
النبي. والنبي واجب الاتباع من غيسر تردد ورجوع إلى أحد. فعدم عصمته فيما 
يتعلق بالشريعة, ربما يفضي إلى الاخلال. وينفر عن الاتباع, بخلاف الامام. 
الثاني أنه واجب الاطاعة بالنص والاجماع فلو لم تجب عصمته. لجاز كذبه 
في بيان الطاعات والمعاصي. فيلزم وجوب اجتناب الطاعة وارتكاب المعصية, 
ورد بأنه إنما يطاع فيما لا يخالف الشرع »ويكفي في الوثوق به العلم والعدالة 
والإسلام .بولا يمتنع عند مخالفته والمراجعة الى العلماء. 
الشالث ‏ أن غير المعصوم ظالم لأن المعصية ظلم على النفس أو الغيرء 
فلا ينال عهد الإمامة بالنص والإجماع. ورد بأن عصمته لا يوجب العصيان. 
فضلاً عن الظلم الذي هو أخص. على أن المراد في الآية عهد النبوة 
والإجماع عندكم ليس بحجة ما لم يشتمسل على قول المعصوم. فإثبات 
العصمة به دور. 
الرابع - أنه إنما يحتاج إليه لجواز الخطأ علينا(١».‏ فلو جاز عليه لافتقر 
إلى إمام آخر ويتسلسل. ورد بأن وجوب نصبه شرعي للإجماع, لا عقلي 
لجواز الخطأ. ولو سلم. فلمصالح لا تحصى”©. ولو سلمء فقي العلم 
والعدالة ومراجعة الكتاب الكريم“ والسئة [النبوية المطهرة]«؟» وعلماء الأمة 
غنية عن العصمة . 
الخامس - آنه شرع حافظاً. فلوجاز خطأه لصار ناقصاً. ورد بأنه حافظ بالأدلة, 
والاجتهاد لا بالذات . فعند الخطأ أو المعصية يرد ويصد.والشرع لا ينتقض ولا 
السادس - أنه لو أقدم على المعصية, فإما أن يجب الانكار عليه فيضاد وجوب 
الإطاعة أو لاء فيخالف قيام الأدلة. ورد بأن وجوب طاعته إثما هو فيما لا 


يخالف الشرع . 
(۱) سقطمن (ب) لفظ (علينا) . (8) سقطمن (أ) لفظ (الكريم) . 
(۲) في (ب) بزيادة لفظ (كثيرة) . (4) سقطمن (أ) النبوية المطهرة. 
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السابع ‏ أنه لا طريق إلى نقل الشريعة مدى الأيام إلا بعصمة الامام إذ قد لا 
يوجد أهل التواتر في كل من الأحكام ورد بأن الظن كاف في البعض. فيكفي 
الآحاد. والقطعي إلى أهل التواتر"' أو الإجماع). 
من معظم الخلافيات مع الشيعة اشتراطهم أن يكون الامام معصوماًء وقد 
عرفت معنى العصمة »وأنها لا تنافي القدرة على المعصية. بل ربما يستلزمهاء 
واحتج أصحابنا على عدم وجوب العصمة بالاجماع على إمامة أبي بكر وعمر 
وعثمان (رضي الله عنهم) مع الاجماع على أنهم لم تجب عصمتهم » وإن كانوا 
معصومين بمعنى أنهم منذامنواكان لهم ملكة اجتناب المعاصي مع التمكن منها. 
وحاصل هذا دعرى الاجماع على عدم اشتراط العصمة في الامام» وإلا فليس 
الاجماع على عدم وجوب عصمة الشخص كثير معنى.وقد يحتج كثير بأن العصمة 
ما ليس في الوسع . وفي انتهاض الوجهين على الشيعة نظر والظاهر أنه لا حاجة إلى 
الدليل على عدم اشتراط» وإنما يحتاج إليه في الاشتراط . وقد احتجوا بوجوه: 
الأول القياس"“ على النبوة بجامع إقامة الشريعة» وتنفيذ الأحكام وحماية 
حوزة الإسلام . 
ورد بأن النبي مبعوث من الله مقرون دعواه بالمعجزات الباهرة الدالة على 
عصمته من الكذب وسائر الأمور المخلة بمرتبة النبوة» ومنصب الرسالة. ولا كذلك 
الامام» فإن نصبه مفوض إلى العباد الذين لآ سبيل لهم إلى معرفة عصمته واستقامة 
سريرته . فلا وجه لاشتراطها.وأيضاً النبي يأتي بالشريعة التي لا علم للعباد بها إلا من 
جهته . فلو لم يكن معصوماً عن الكذب في تبليغها والفسق في تعاطيهاء وقد لزمنا 
)١(‏ التواتر: هو الخبر الثابت على ألسنة قوم لا يتصور تواطؤهم على الكذب . 
(۲) الاجماع في اللغة: العزم والاتفاق» وفي الاصطلاح اتفاق المجتهدين من أمة محمد عليه الطلاة 
والسلام في عصر على أمر ديني. 
۳( القياس في اللغة: عبارة عن التقدير يقال: قست النعل بالنعل إذا قدرته وسویته» وهو عبارة عن رد 
الشيء إلى نظيره» وفي الشريعة : عبارة عن المعنى المستتبطمن النص لتعدية الحكم من المنصوص 
عليه إلى غيره وهو الجمع بين الأصل والفرع في الحكم . 
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امتثاله فيما أمر ونهى. واعتقاد إباحة ما جرى عليه ومضى » لكانت المعجزة التي 
أقامها الله تعالى لصحة الرسالة والهدىء وانتظام أمر الدين والدنيا مفضية إلى 
الضلالة والردى» واختلال حال العاجلة والعقبى. 
الثاني - أن الامام واجب الطاعة بالنص والاجماع قال الله : « أطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم “^ 
وكل واجب الطاعة واجب العصمةء وإلا لجاز أن يكذب في تقرير الأوامرء 
والنواهي» وينهى عن الطاعات. ويأمر بالمعاصي .فيلزم وجوب اجتناب الطاعة 
وارتكاب العصيان. واللازم ظاهر البطلان. 
والجواب أن وجوب طاعته إنما هو فيما لا يخالف الشرع بشهادة قوله 
تعالى: #فإن تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول 4“ 
ويكفي في عدم كذبه في بيان الأحكام العلم والعدالة والاسلام» وهذا ما يقال 
إنما يجب عصمته لو كان وجوب طاعته بمجرد قوله» وأما إذا كان لكونه حكم الله 
ورسوله فيكفي العلم والعدالة كالقاضي والوالي بالنسبة إلى الخلق. والشاهد 
بالنسبة إلى الحاكم ‏ والمفتي بالنسبة إلى المقلدء وأمثال ذلك. على أن الإجماع 
عند الشيعة» إنما يكون حجة لاشتماله على قول المعصوم . فإثبات العصمة به 
دور. 
الثالث _أن غير المعصوم ظالم » لأن المعصية على النفس أو على الغير» ولا 
شيء من الظالم بأهل للامامة لقوله تعالى : طلا ينال عهدي الظالمين 4 . 
والمراد عهد الاإمامة بقرينة السياق» وهو قوله تعالى ال إني جاعلك للناس إماماً 
قال ومن ذريتي ي(“ 


. ۵٩ سورة النساء آية رقم‎ )١( 
. ۹ سورة النساء اية رقم‎ )۲( 
. ٠١١ سورة البقرة أية رقم‎ )۳( 
. ٠۲١ سورة البقرة آية رقم‎ )٤( 
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والجواب أن غير المعصوم أي من ليس له ملكة العصمة لا يلزم|أن يكون عاصياً 
بالفعل» فضا ان يكون ظالماًء فإن المعصية أعم من الظلم وليس كل عاص ظالماً 
على الاطلاق ولوسلم فدلالة الآية على صدق الكبرى لا يتم لجواز أن يكؤنٌ المراد 
' عهد النبوة والرسالة على ما هو رأي اكثر المفسرين» نعم لا يبعد إثباته بالإجماع 
وفيه ما مر. 
الرابع ‏ أن الأمة إنما يحتاجون إلى الإمام لجواز الخطأ عليهم في العلم 
والعمل . ولذلك يكون الامام لطفاً لهم . فلو جاز الخطأ على الامام لوجب له إمام 
آخر ويتسلسل'. وشبه ذلك بانتهاء سلسلة الممكنات إلى الواجب لثلا يلزم 
التسلسل . 
والجواب أن وجوب الامام شرعي بمعنى أنه أوجب علينا نصبه. لاعقلي مبني 
على جواز الخطأ على الأمة كما زعمتم» لأن في الشريعة القائمة إلى القيامة غنية 
عنه لولا إيجاب الشارع والضرر المظنون من عدمه يندفع بعلمه »واجتهاده وظاهر 
عدالته » وحسن اعتقاده, وإنلم يكن معصوما . ألايرى ان الخطأ جائز على المعصوم 
أيضاً لما عرفت من أن العصمة لا تزيل المحنة» وإن لم يندفع بذلك فكفى بخير 
الأمم وعلماء الشرع مانعاً دافعاً. 
الخامس ‏ أنه حافظ للشريعة .فلوجاز الخطأ عليه لكان ناقضأ لها حافظاً فيعود 
على موضوعه بالنقض . 
والجواب أنه ليس حافظاً لها بذاته. بل بالكتاب والسنة» وإجماع الأمة» 
واجتهاده الصحيح ه فإن اخطأ في اجتهاده أو إرتكب معصية فالمجتهدون يردون»› 
والآمرون بالمعروف يصدون» وإن لم يفعلوا أيضاً. فلا نقضص22 للشريعة 
)١(‏ التسلسل : هو ترتيب أمور غير متناهية » وأقسامه أربعة لأنه لا يخفى إما أن يكون في الأحاد المجتمعة 
في الوجود؛ أولم يكن فيها كالتسلسل في الحوادث. 
ْ (۲) النقض لغة :.الكسرءوفي الاصطلاح هو بيان تخلف الحكم المدعي بثبوته أو نفيه عن دليل الملل 
الدال عليه في بعض من الصور فإن وقع بمنع شىء من مقدمات الدليل على الإإجمال سمي نقضا 


إجمالياً لان حاصله يرجم إلى منع شيء من مقدعات الدليل على الاجمال. وإن وقع بالمنع المجردء 
أو مع السند.سمي نقضا تفصيليا لأنه منع مقدمة معينة . وقيل النقض: وجود العلة بلا حكم. 
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القويمة» ولا نقض على الطريقة المستقيمة . 
السادس - أنه لو أقدم على المعصية» فإما أن يجب الإنكار عليه وهو مضاد 
لوجوب إطاعته الثابت بقوله تعالى: «إأطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمر 
منكم * 
والجواب أن وجوب الطاعة إنما هو فيما لا يخالف الشرع . وأما فيما يخالفه 
فالرد والانکار» وإن لم يتيسر فسكوت عن اضطرار. 
السابع ‏ أنه لا بد للشريعة من ناقل» ولا يوجد في كل حكم حكم أهل التواتر 
معنعناً إلى انقراض العصر. فلم يبق إلا أن يكون إماماً معصوماً عن الخطأ. 
والجواب أن الظن كاف فى البعض )2 فينقل بطريق الآحاد من الثقاة . وأما 
القطعي فإلى أهل التواترء أو جميع الأمةء وهم أهل عصمة عن الخطأء فلا حاجة 
إلى معصوم بالمعنى الذي قصد. ثم وليت شعري - بأي طريق نقلت الشريعة إلى 
قال: وأما اشتراط: 
(وأما اشتراط المعجزة والعلم بالمغيبات واللغات والحرف والصناعات 
وطبائع الأغذية والأدوية وعجائب البروالبحر والسماء والأرض فمن الخرافات) . 
قد اشترط الغلاة من الروافض أن يكون الامام صاحب معجزة عالماً بالغيوب» 
وبجميع اللغات» وبجميع الحرف والصناعات وبطبائع الأغذية والأدوية» 
وبعجائب البر والبحر والسماء والأرض . وهذه خرافات مفضية إلى نفي الامام 
ورفض الشريعة والأحكام. 
قال: المبحث الثالث - 
(المبحث الثالث ‏ الإمامة تثبت عند أكثر الفرق باختيار أهل الحل والعقد 
وإن قلوا للإجماع على إمامة أبي بكر من غير نص ولا توقف إلى اتفاق الكل . وعلى 
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اشتغال الصحابة بعد النبي 9ل ) وبعد علمان (رضي الله تعالى عنه) بالبيعة 
والاختيار من غبر تكبير وخالفت الشيعة بوجوه: 


الأول - أن من الشر وط مالا يعلمه أهل البيعة كالعصمة والأفضلية. والعلم 
بالدين كله . 


قلنا: لو سلم الاشتراط فالظن كاف . 
الثاني - أن ليس إليهم تولية مثل القضاء والاحتساب.فهذا أولى . 


قلنا: لو سلم فلوجود الامام. 
الثالث ‏ أن في ذلك إثارة الفتنة كما في زمن علي (رضي الله تعالى عنه) 
ومعاوية. 


قلنا: الكلام فيما إذا أذعنوا للحق واعتبروا جهات الترجيح . ولوسلم. ففتنة 
عدم الامام أضعاف ذلك. إذ التقدير عدم النص. و إلا فلا اختيار عليه . 


الرابع - أن مختار أهل البيعة يكون خليفة منهم لا من الله ورسوله. 
قلنا: قام دليل الشر ع“ على أن من اختاروه فهو خليفة الله ورسوله. 


الخامس -إذا عقد أهلان لأهلين ولم يعلم السبق » لزم خلو الزمان2" عن الإمام 
إذ لا سبيل إلى تصحيحهما ولا إبطالهما ولا تعيين الصحيح منهماء ولا نصب 
ثالث. 


قلنا: بل يرجح أحدهما أو ينصب ثالث ولا فساد. 
السادس - أنه(6)م يكن ترك الاستخلاف في أدنى غيبة ‏ ولا البيان في أدنى ما 
)١(‏ الشرع في اللخة: عبارة عن البيان والاظهارء يقال: شرع الله كذا أي جعله طريقاً ومذهباً ومنه 
المشرعة. 
(۲) الزمان هو مقدار حركة الفلك الأطلس عند الحكماء وعند المتكلمين عبارة عن متجدد معلوم يقدر به 


متجدد آخر موهوم كما يقال آتيك عند طلوع الشمس فإن طلوع الشمس معلوم ومجيئه موهوم فإذا قرن 
ذلك الموهوم بذلك المعلوم زال الإبهام. 
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يحتاج إليه. فكيف في غيبة الوفاة وفي أساس المهمات . 

السابع ‏ أن النبي رك أرأف بأمته من الأب لولده» فكيف ترك الوصية 
لهم إلى أحد؟ 

الثامن - قوله تعالى : ط اليوم أكملت لكم دينكم 2#" . 


والامامة من معظمات أمر الدين فكيف تهمل؟ قلنا: التفويض إلى اختيارهم 
واجتهادهم نوع استخلاف وتوصية و إكمال.) 

في طريق ثبوتها اتفقت الأمة على أن الرجل لا يصير إماماً بمجرد صلاحيته 
للامامة واجتماع الشرائط فيه» بل لا بد من أمر آخر به تنعقد الامامة وهي طرق» 
نيا فق عليه ومنها مختلف فيه .فالمسختلف فيه المردود الدعوة بأن يباين الظلمة 
من هو أصل للامامة» ويأمر بالمعروف» وينهى عن المنكر» ودعو إلى الباعة . قال 
به غير الصالحية من الزيدية » ذاهبين إلى أن كل فاطمي خرج شاهراً لسيفه» داعياً 
إلى سبيل ربه. فهو إمام . ولم يوافقهم على ذلك إلا الجبائي"'والمختلف فيه 
المقبول عندنا وعند المعتزلة والخوارج والصالحية“خلافاً للشيعة هو اختيار 
أهل الحل والعقد وبيعتهم من غير أن يشترط إجماعهم على ذلك» ولا عدد 
محدود» بل ينعقد بعقد واحد منهم » ولهذا لم يتوقف أبو بكر (رضي الله تعالى 
عنه) إلى انتشار الأخبار في الأقطار. ولم ينكر عليه أحد 

وقال عمر (رضي الله تعالى عنه) لأبي عبيدة:ابسطيدك أبايعك» فقال: أتقول 
هذا وأبو بكر حاضرء فبايع أبا بك وهذا مذهب الأشعري7*». إلا أنه يشترط أن 
يكون العقد بمشهد من الشهود لثلا يدعي آخر أنه عقد عقداً سراً متقدماً على هذا 
العقد. وذهب أكثر المعتزلة إلى اشتراط عدد خمسة ممن يصلح للامامة أخذاً من 


.7 سورة المائدة آية رقم‎ )١( 

(۲) سبق الترجمة له في كلمة وافية. 

19) الصالحية: أصحاب الصالحي, وهم جوزوا قيام العلم والقدرة. والسمع والبصر مع الميت» 
وجوزوا خلو الجوهر عن الأعراض كلها. 

)٤(‏ سبق الترجمة له في كلمة وافية. 
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أمر الشورى. لناعلى كون البيعة والاختيار طريقاً أن الطريق إما النص وإما 
الاختيار. والنص منتف في حق أبي بكر (رضي الله تعالى عنه) مع كونه إماماً 
بالاجماع» وكذا في حق علي عند التحقيق . وأيضا اشتغل الصحابة (رضي الله 
تعالى عنهم)بعد وفاة النبي (يَكةْ)١١»ومقتل‏ عثمان(رضي الله تعالى عنه)باختيار 
الامام» وعقد البيعة من غير نكيرء فكان إجماعاً على كونه طريقاً» ولاعبرة بمخالفة 
الشيعة بعد ذلك إحتجت الشيعة بوجوه: 


الأول أن الامام يجب أن يكون معصوماً أفضل من رعيته . عالماً بأمر الدين 
كله. ولا سبيل إلى معرفة ذلك ,بالاختيارء» ورد بمنع المقدمتين فقد سبق عدم 
اشتراط الأمورء وعلم بالضرورة حصول الظن لأهل الحل والعقد بالصفات 
لمذكورة. 

الثاني أن أهل البيعة لا يقدرون على تولية مثل القضاء والاحتساب» ولا على 
التصرف في فرد من آحاد الأمة» فكيف يقدرون على تولية الرياسة الكبرى وعلى 
أقدار الغير على التصرف في أمر الدين والدنيا لكافة الأمة . ورد بمنع الصغرى. فإن 
التحكيم جائ ل 0 
فذلك لوجود من إليه التولية وهو الاإمام» ولا كذلك إذا مات ولا إمام غيره. 

الثالث ‏ أن الامامة لإزالة الفتن وإثباتها بالبيعة مظنة إثارة الفتن لاختلاف 
الآراءء كما في زمن علي (رضي الله تعالى عنه) ومعاوية» فتعود على موضوعها 
بالنقض . ورد بأنه لا فتنة عند الانقياد للحق . فإن جهات الترجيح من السبق وغير 
معلومة من الشريعة .ونزاع معاوية لم يكن في إمامة علي (رضي الله عنه) بل في أنه 
هل يجب عليه بيعته قبل الاقتصاص من قتلة عثمان؟ وأما عند الترفع والاستيلاء 


)١(‏ مات رسول الله و وعلم المسلمون بوفانه ووصل خبر وفاته إلى عمر بن الخطاب - رضي الله عنه 
وأخذه الخبر من كل جانب وأسقط في يده حتى قال: من قال إن محمداً قد مات أخذت رقبته بهذا 
السيف حتى جاء أبو بكر وتلا قول الله الى ط وما محمد إلا رسو ل قد خلت من قلبه الرسل). فعاد 
عمر إلى صوابه - ثم ذهب مع أبي بكر إلى سقيفة بني ساعده فوجدا فيها الأنصار وتشاوروا في الأمر 
ثم اشتد الأمرحتى قالت الأنصار لأبي بكر منا أمير ومنكم أمير ثم حسم هذا الأمر ببيعة أبي بكر 
الصديق ‏ رضي الله عنه. 
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عبرة ة بالبيعة رح د ن به 0 3 ا أن 5 اناق 
من عدم الامام أضعاف فتنة النزاع في تعيينه . 


الرابع ‏ أن الامامة خلافة الله" )ورسوله فتتوقف على استخلافهما بوسط أو لا 
بوسط . والثابتباختيار الأمة لا يكون خلافة منهماء بل من الأمة» ورد بأنه لما قام 
الدليل من قبل الشارع وهو الاجماع على أن من اختاره الأمة خليفة لله ورسوله. 
كان خليفة سقطما ذكرتم » ألا ترى أن الوجوب بشهادة الشاهد" وقضاء القاضي» 


وفتوى المفتي حكم الله لاحكمهم . على أن الإمام وإن كان نابا لله فهو نائب للأمة 
ايضاً. 


الخامس - أن القول بالاختيار يؤدي إلى خلو الزمان عن الاإمام» وهو باطل 
بالاتفاق. وذلك فيما إذا عقد أهل بلدتين لمستعدين» ولم يعلم السبق. فإنه لا 
يمكن الحكم بصحتهما لاحتمال المقارنةء ولا بفسادهما لاحتمال السبق» ولا 
بتعين الصحيح لعدم الوقوف» وحينئذ لا يمكن نصب إمام آخر لاحتمال كونه اتا 
ورد ا ينصب إمام بعدم العلم بوجود الاثمام على أنه يمكن الترجيح بجهاته . 
السادس - أن سيرةالنبى (يَكلِِ) وطريقتهعلى أنه كان لا يترك الاستخلاف على 
المدينة وغيرها من البلاد في غيبة مدة قليلة» ولا البيان في أدنى ما يحتاج إليه من 
الفرائض والسنن والآداب» حتى في أمر قضاء الحاجة؛ ومسح اللخف» ونحو 
ذلك فكيف يترك الاستخلاف في غيبة الوفاة والبيان فيما هو أساس المهمات؟ 
والجواب أن ذلك مجرد استبعاد على أن التفويض إلى اختيار آهل“ الحل 


)١(‏ الفتنة: ما يتبين به حال الإنسان من الخير والشر يقال: فتنت الذهب بالنار إذا أحرقته بها لتعلم أنه 
حالص أو مشوب» ومنه الفتانة» وهو الحجر الذي يجرب به الذهب والفضة. 

(۲) في (ب) خلافة رسول الله بدلاً من (خلافة الله ورسوله) . 

(1) الشاهد: في اللغة عبارة عن الحاضرء وفي اصطلاح القوم عبارة عما كان حاضراً في قلب الإنسان» 
وغلب عليه ذكره فإن كان الغالب عليه العلم فهو شاهد العلم» وإن كان الغالب عليه الوجد فهو شاهد 
الوجدء وإن كان الغالب عليه الحق فهو شاهد الحق. 

)٤(‏ في (ب) أصحاب بدلا من (أهل). 
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والعقد واجتهاد أرباب أولي الألباب نوع استخلاف وبيان كما في كثير من فروع 
الايمان. 

السابع أن النبي (يِ)كان لأمته بمنزلة الأب الشفيق لأولاده الصغار, وهو لا 
يترك الوصية في الأولاد إلى واحد يصلح لذلك.فكذا النبي بَا في حق الأمة. 

الثامن ‏ قوله تعالى : « اليوم أكملت لكم دينكم يه 

ولا خفاء في أن الامامة من معظمات أمرالدين » فيكون قد بينها وأكملها إما في 
كتابه وإما على لسان نبيه . 

والجواب عنهما بمثل ما سبق. 

قال : خاتمة 

(عقد الإمامة ينحل بما يخل بسقصودها كالردة, والجنون» وبعض 
. الأمراض» وبخلعه نفسه بسبب» وبالغلبة عليه إذا صار إماما بالغلبة. واختلف 


ينحل عقد الامامة بما يزول به مقصدد الامامة كالردة والجنون المطبق» 
وصيرورته أسيراً لا يرجى خلاصه. وكذا بالمرض الذي ينسيه العلوم وبالعمى» 
والصمم والخرس» وكذا بخلعه نفسه لعجزه عن القيام بمصالح المسلمين» وإن 
نم يكن ظاهراً» بل استشعره في نفسه. وعليه يحمل خلع الحسن (رضي الله تعالى 
عنه) نفسه . وأما خلعه لنفسه بلا سبب ففيه خلاف .وكذا في إنعزاله بالفسق. 
والأكثرون على أنه لاينعزل. وهو المختار من مذهب الشافعي (رضي الله تعالى 
عنه) وأبي حنيفة» وعن محمد (رضي الله تعالى عنهما) روايتان. ويستحق العزل 
بالاتفاق.ومن صار إماماً بالقهر والغلبة ينعزل بأن يقهره آخر ويغلبه.وأما القاضي 

فينعزل بالفسق على الأظهر, 


(1) سورة المائدة آية رقم ٠"‏ وتكملة الأية ف«( وأتممت عليكم نعمتي. ورضيت لكم الإسلام ديناً فمن 
اضطر في مخمصة غير متجانف لاثم فإن الله غفور رحيم). 


/اه؟ 


قال : المبحث الرابع - 


(الجمهور على أنه يك لم ينص على إمام .وقيل : نص على أبي بكر (رضي الله 
تعالى عنه) نصا خفيا. وقيل : جليا.وقالت الشيعة : على علي (كرم الله وجهه) خفيا. 
والامامية منهم : جلياً ايضاً ورد بوجهين : 


الأول لو كان نص جلي في مثلهذا الأمر العلي لاشتهر وظهر على أجلة 
الصحابة الذين هم زيادة قرب واختصاص بابي (8) فلم يتوقفوا عن الإذعان. وم 
يترددوا حين اجتمعوا لهذا الشأن. ولم يختلفوا ف في التعيين» ولم يشكوا في الحق 
اليقين . والقول بأنهم كتموه بغضاً وحسداً .أو عناداً ولدداء أواعتقاداً لاي 
لم يعمل المحقون على دفعه. ولم يتمسك به المستحق لاثبات حقه افتراء و اجتراء 
وطعن في عظماء الأحياء» بل في خير الأنبياء » بل في الكتاب الناطق لهم بالثشاء . 
والعاقل المنصف لا يظن بجماعةوصفهم الله تعالى بكونهم خير الأمم و اتخذهم 
النبي (يَةِ) أمناء شريعة, وهداة طريقة مى علمه بحالهم ومالهسم.و اشتهمر عدلهم 
وهداهم. وتركهم هواهمءو بذلهم الأموال والأنفس في محبته. وقتلهم الأقارب 
والعشائر لنصرته. و اتباع شر يعته"“أنهم خالفوه قبل أن يدفنوه . وعدلواعن الحق, 
وخذلوه. ونصرواعلى الباطل وأيدوه» ومنعوا المستحق حقه وكتموه. ولم يقم هو 
بإظهاره وإعلانه مع علو شأنه وكثرة أعوانه كما قام به من غير ت تبعية حين أفضى الأمر 
إليهء وأقام الحجة والبرهان والسيف والسنان عليه. مع أن الخطب إذ ذاك 
أشد» والخصم ألد. والمخالف لا يحويه الحد» ولا يحصيه العد. 


الثاني أمار ات ربما يفيد باجتماعها القطع بعدم النص. كقو ل العباس لعلي, 
وعمر لأبي عبيدة: امدد يدك أبايعك, وقول ابي بكر: بايعوا عمر أو أباعبيدة. 


(1) قال تعالى: « كنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرو ن بالمعروف وتنهون عن المنكر وتؤمنون بالله» . 
(۲) قال تعالى :محمد رسول الله والذيسن معه أشداء على الكفار رحماء بينهم تراهم ركعاً سجدا 
يبتغون فضلاً من الله ورضواناً سيماهم في وجوههم من أثر السجود ذلك مثلهم في التوراة ومثلهم 
في الإنجيل». 


وقوله :وددت أني سألت النبي (كَلةْ)عن هذا الأمر فيمن هو. وكقبول علي الشورى 
وكقوله لطلحة: إن أردت بايعتك, وكاحتجاجه على معاوية بالبيعة له دون النص 
عليه . وكمعاضدته لأبي بكر وعمر في الأمور, وإشارته عليهما بما هو أصلح؛ 
وكسكوته عن النص عليه في خطبه وكتبه . ومفاخراته. ومخاطباته. وكإنكار زيد 
ابن علي مع علو رتبته ذلك وكذا كثير من عظماء أهل البيت). 
ذهب جمهور أصحابنا والمعتزلة, والخوارج إلى ان النبي (5 )لم ينص على 
ا وقيل :نص على أبي بكر (رضي الله تعالى عنه) فقال الحسن البصري: '" 
نصا خفياء وهو تقديمه إياه في الصلاة . وقال بعض أصحاب الحديث: نصا جلياء 
وهو ما روي أنه (عليه السلام) قال : اثتوني بدواة وقرطاس أكتب لأبي بكر كتاباً لا 
يختلف فيه اثنان» ثم قال: يأبى الله والمسلمون إلا أبا بكر" وقيل :نص على علي 
(رضي الله تعالى عنه) . وهو مذهب الشيعة . أما النص الخفي . وهو الذي لا يعلم 
المراد من بالضرورة فبالاتفاق» وأما النص الجلي فعند الامامية دو نالزيدية؛ وهو 
قوله (يك): سلمواعليه بإمرة المؤ منين . وقوله(يو) مشي رًإليه وخأ بيده هذا خليفتي 
فيكم من بعدي» فاسمعوا له وأطيعوا وقوله (يكة): أنت الخليفة من بعدي -وقوله(846) 
وقد جمع بني عبد المطلب: أيكم يبايعني ويؤازرني يكن أخي ووصبي وخليفني 
من بعدي.فبايعه علي (رضي الله عنه) ثم استدل أهل الحق بطريقين : أحدهما - أنه 
لو كان نص جلي ظاهر المراد في مثل هذا الأمر الخطير المتعلق بمصالح الدين 
والدنيا لعامة الخلق لتواتر واشتهر فيما بي نالصحابة» وظهرعلى أجلتهم الذين لهم 
زيادة قرب بالنبي(56) واختصاص بهذا الأمر بحكم العادة. واللازم منتف .وإلا لم 
يتوقفوا عن الانقياد له والعمل بموجبه. ولم يترددوا حين إجتمعوا في سقيفة بني 
ساعدة لتعيين الامامء ولم يقل الأنصار: « منا أمير» ومنكم أمير» ولم تمل طائفة 
إلى أبي بكر (رضي الله عنه) وأخرى إلى علي (رضي الله عنه) وأخرى الى العباس 


)١(‏ هو الحسن بن يسار البصري»› أبو سعيد تابعي» كان إمام آهل البصرة وحبر الأمة في زمانه» وهو أحد 
العلماء الفقهاء الفصحاء الشجعان النساكف ولد بالمدينة عام ۲١‏ ه وتوفو, عام 1١11‏ ه أخباره 
كثيرة »2 وله كلما سائرة» وكتاب في فصائل مكة. 
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(رصي الله عنه) ولم يقل عمر (رضي الله عنه) لآبي غبيدة (رضي_ الله عنه) : «امدد 
يدك أبايعك» ولم يترك المنتصوص عليه محابحة القوم ومخاصمتهم » وادعاء الأمرله 
والتمسك بالنص عليه. 


فإن قيل: علموا ذلك وكتموه لأغراض لهم في ذلك كحب الرياسةء والحقد 
على علي (,.ضي الله تعالى عنه) لقتله أقرباءهم وعشائرهم » وحسدهم إياه على ما 
له من المناقب, والكمالات وشدة الاختصاص بالنبي (ككةِ)وظنهم أن النص قد لحقه 
النسخ”لما رأوا من ترك كبار الصحابة العمل به إلى غير ذلك» وترك علي (رضي 
الله عنه) المحاجة به تقية وخوفاً من الأعداء وقلة وثوق بقبول الجماعة. 


قلنا: من كان له حظ من الدياثة والإنصاف علم قطعاً براءة أصحاب رسول 
اليك وجلالة أقدارهم عن مخالفة امره في مثل هذا الخطب الجليل» ومتابعة 
الهوى. وترك الدليلء واتباع خطوات الشيطان والضلال عن سواء السبيل» وكيف 
بظن بجماعة رضي الله عنهم .وآثرهم الله لصحبة رسو له (وَةْ) ونصرة دينه . ووصفهم 
بكونهم خير أمة أخرجت للناس. يأمرون بالمعروف. وينهون عن المنكرء وقد تواتر 
منهم الإعراض عن متاع الدنيا وطيباتها وزخارفها ومستلذاتهاء والإقبال على بذل 
مهجهم وذخائرهم » وقتل أقاربهم وعشائرهم في نصرة رسول الله ء وإقامة شريعته» 
وإنقياد أمره واتباع طريقته :أنهم خالفوه قبل أن يدفنوه وتركوا هداهم »واتبعواهواهم , 
وعدلوا عن الحق الصحيح إلى الباطل الصريح › وخذلوا مستحقا من بني هاشم 
وخاص ذوي القربى إلى غاصب من بني تيم أو عدي بن كعب» وأن مشل علي 
(رضي الله عنه) مع صلابته في الدين وبسالته. وشدة شكيمته وقوة عزيمته» وغلو 
شأنه» وكثرة أعوانه» وكون أكثر المهاجرين والأنصار والرؤساء الكبار معه قد ترك 
حقه» وسلم الأمر لمن لا يستحفه من شيخ من بني تيم ضعيف الحال» عديم 
الالء قليل الأتباع والأشياع »ولم يقم بأمره» وطلب حقه» كما قام به حين أفضي 
)١(‏ النسخ في اللغة: عبارة عن التبديل والرفع والازالة يقال: نسخت الشمس الظل أزالته» وفي 

الشريعةء هو بيان انتهاء الحكم الشرعي في حق صاحب الشرع » وكان انتهاؤه عند الله تعالى معلوماً 

إلا أن في علمنا كان استمراره ودوامه وبالناسخ علمنا انتهاؤه وكان في حقنا تبديلاً وتغبيراً. 
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إليه» وقاتل من نازعه بكلتا يديه حتى فني الخلق الكثير والجم الغفير» وآثر على 
التقية عن الحمية في الدين .والعصبية للإسلام والمسلمين» مع أن الخطب إذذاك 
أشد» والخص ملد . وفي أول الأمر قلوب القوم أرق» نل » واراؤهم إلى 
اتباع الحو واجتذاب الباطل أميل» وعهدهم بالنبي (يكيِ) أقرى. وهمهم في تنفيذ 
أحكامه أرغب. . ومن ادعى النص الجلي فقد طعن في كبار المهاجرين» والأنصار 
عامة بمخالفة الحق وكتمانه» وفي علي (رضي الله تعالى عنه) خحاصة باتباعه 
الباطل وإذعانه بل في النبي ( ٤‏ ) حيث اتخذ القوم أحباباً. وأصحاباًء وأعواناً 
امار اام علمه ب في ابتدائهم ومالهم» بل في كتاب الله 
تعالى» حيث أثنى عليهم » وجعلهم خير أمة» ووصفهم بالأمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر . ومن مكابرات الروافض” إدعاؤهم تواتر هذا النص قرناً بعد قرناً» مع 
أنه لم يشتهر فيما بين الصحابة والتابعين . ولم يثبت ممن يوثق به من المحدثين. 
مع شدة ميلهم إلى أمير المؤمنين ونقلهم الأحاديث الكثيرة في مناقبه وكمالاته في أمر 
الدنيا والدين› ولم ينقل عنه (رضي الله تعالى عنه) في خطبه ورسائله ومفاخره 
إشارة إلى ذلك . وابن جرير الطبري”" مع اتهامه بالتشيع لم يذكر في روايته قصة 
الدار هذه الزيادة التي يدعيها الشيعة وهي قوله(45) :«إنه خليفتي فيكم من بعدي») 
ونعم ماقال المأمون: وجدت أربعة في أربعة: الزهد في المعتزلة. والكذب في 
الرافضة» والمروءة في أصحاب الحديث» وحب الرياسة في أصحاب الرأي.والظاهر 
ما ذكره المتكلمون من أن هذا المذهب أعني دعوى النص الجلي مما وضعه هشام 
ابن الحکم» ونصره ابن الراوندي” وأبو عيسى الىوراق وأضرابهم» ثم رواه 
سي لحني عو E‏ 
(؟) هو محمد بن جرير بن يزيد الطبري أبو جعفرء المؤرخ المفسر الامام ولد عام 4؟؟ ه واستوطن 
بغداد وتوفي بها عام ٠١١‏ ه عرض عليه القضاء ء فامتنع » والمظالم فأبى له «أخبار الأمم والملوك 
وجامع البيان في تفسير القرآن» راجع الوفيات ١55 :١‏ وطبقات السيكن؟ ١1١ 1١":‏ 
(۳) هو هشام بن الحكم الشيباني لکری» أبو محمد» متكلم مناظر كان" شيخ الإمامية في وقتهء ولد 
بالكوفة ونشأ بواسط وسكن بغداد» وانقطع إلى يحيى بن خالد البرمكي» صتف کتبا منها الإمامية 
والقدرء والشيخ والغلام» والرد على المعتزلة في طلحة والزبير وعير ذلك راجع منهج المقال 04م 


>» هوأحمد بنيحى بن إسحاق بن الراوندي فيلسوف مجاهر بالإلحاد من سكان بغداد نسبته إلى راوند‎ )٤( 


“1 


أسلاف الروافض شغفاً بتقرير مذهبهم . 


قال الامام الرازي: ومن العجائب أن الكاملين من علماء الشيعة لم يبلغوا في 
كل عصر حد الكثرة فضلاً عن التواتر وأن عوامهم وأوساطهم لا يقدرون أن يفهموا 
كيفية هذه الدعوى على الوجه المحقق» وأن غلاتهم زعموا ن المسلمين ارتدوا 
بعد النبي (ككةِ)وم يبق على الإسلام إلا عدد يسير أقل من العشرة؛ فكيف يدعون 
التواتر في ذلك الطريق . 

الثاني - روايات وأمارات ربما تفيد باجتماعها القطع بعدم النص .وهي كثيرة 
جداً كقول العباس لعل : امدد يدك أبايعك . تقول الناس : هذا عم رسول الله (يكة) 
بايع ابن عمه فلا يختلف عليك اثنان. وقول عمسر لأبي عبيدة (رضي الله تعالى 
عنه): امدد يدك أبايعك.وقول أبي بكر: بايعوا عمر أو أبا عبيدة . وقوله: وددت أني 
سألت النبي (يَلِةِ)عن هذا الأمر فيمن هوء وکنا لا ننازعه وكدخول علي (رضي الله 
تعالى عنه) في الشورى. فإنه رضي بإمامة أيهم كان.وكقوله (رضي الله تعالى عنه) 
لطلحة (رضي الله تعالى عنه): إن أردت بايعتك وكاحتجاجه على معاوية ببيعة 
الناس له. لا بنص من النبي( 5 )وكقوله حين دعي إلى البيعة: اتركوني والتمسوا 
غيري» وكمعاضدته أبا بكر وعمر» والاشارة عليهما بما هو أصلح حين خرج أبو 
بكر لقتال العرب» وعمر لقتال فارس» وكعدم تعرضه لذلك النص في شيء من 
خطبه ورسائله ومفاخراته ومخاصماته» وعند تأخره عن البيعة» وكإنكار زيد بن 
علي مع علو رتبته هذاالنص ٠»‏ وكذاكثير من سادات أهل البيت. وكتسمية الصحابة 
أبا بكر مدة حياته بخليفة رسول الله (كلة) . 

قال: احتج المخالف بأنه يستحيل عادة 

(أن همل النبي (6) مثل هذا الأمر ولم همل ما هو دونه . 


= من قرى أصبهان قال ابن خلکان له مجالس ومناظرات مع جماعة من علماء الكلام توفي عام ۲۹۸ ه 
راجم وفيات الأعيان :١‏ ۷ وتاريخ ابن الوردي 1: YEA‏ ومروج الذهب للمسعودى ۷: ¥: YTV‏ 
والبداية والنهاية ١١1 :1١‏ والنحل للشهرستاني ۸١ :١‏ , 45 وشرح نهج البلاغة ۳: 4١‏ ومعامد 


. ٠۵١١ :١ التنتصيص‎ 
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والجواب أن ترك التنصيص على معين ليس إهمالاً) 
من النبي (يكلة) أن يهمل مثل هذا الأمر الجليل » وقد بين ما هو بالنسبة إليه أقل 
من القليل. 
والجواب أن ترك النص الجلي على واحد بالتعيين ليس إهمالاً بل تفويض 
معرفة الأحق الأليق إلى آراء أولي الألباب, واختيار أهل الحل والعقد من 
الأصحاب» وأنظار ذوي البصيرة”' بمصالح الأمور» وتدبير سياسة الجمهورء مع 
التنبيه على ذلك بخفيف الاشارة» أو لطيف العبارة نوع بيان لا يخفى حسنه على 
أهل العرفان . 
قال: المبيحث الخامس - الامام 


(بعد رسو ل الله( يه ) أبو بكر (رضي الله عنه ) .وقالت الشيعة : علي .لنا إجماع 
أهل الحل والعقد وإن كان من البعض بعض توقف.وقد ثبت انقياد علي لأوامره 
ونواهيه و إقامة الجمعة والأعياد معهوتسميته خليفة؛ والثناء عليه حياً يا وميتاً والاعتذار 
عن التأخر في البيعة. وأيضاً اتفقوا على أن الامام أبو بكر أو علي, أوالعباس . ثم 
أنهما لن ينازعاه فتعين . وحديث التقية تضليل للأمة . ولوكانت, لكانت في زسن 

معاوية, وقد يتمسك بقوله تعالى : ( قل للمخلفين من الأعراب . . 4“الآية . 
فالداعي المفترض الطاعة أبسو بكر عند المفسرين » وعمرعند البعض. وفيه 

المطلوب . وبقوله(يكه) : اقتدوا بالذين من بعدي أبي بكر وعمر" وقوله(ٍ) : 

الخلافة بعدي ثلاثون سنة (4) وقوله(كَكِ) في مرضه : اثتوني بكتاب وقرطاس أكتب 

)١(‏ البصيرة: قوة للقلب المنور بنور القدس يرى بها حقائق الأشياء وبواطنها بمثابة البصر للنفس يرى به 
صور الأشياء وظواهرها» وهي التي يسميها الحكماء ء العاقلة النظرية والقوة القدسية . 

(۲) سورة الفتحآية رقم ١1‏ وتكملة الآية ف ستدعون إلى قوم أولي بأس شديد تقاتلونهم أو يسلمون فإن 
تطيعوا يؤتكم الله أجراً حسناً وإن تتولوا كما توليتم من قبل يعذبكم عذاباً اليما . 

(۳) الحديث رواه الامام الترمذي في مناقب أبي بكر وعمر رضي الله عنهما كليهما ۳۱۹۲ - بسلده عن 
حذنئة قال: قال رسول الله يك : وذكره . قالالترمذي : هذا حديث حسن . وقد روي هذا الحديث 
من غير هذا الوجه أيضاً عن ربعي عن حذيفة عن النبي ككل ورواه سالم الأنعمي» كوي عن ربعي 
ابن حراش عن حذيفة . 


)٤(‏ سبق تخريج هذا الحديث. 


۳ 


کتاباً لا يختلف فيه اثنان . ثم قال : يأى الله والمسلمون إلا أبا بكر وبآن المهاجرين 
الذين وصفهم الله بأنهم الصادقون كانوا يخاطبونه بيا خليفة رسو[ الله .وبأن 
النبي(6) استخلفه في الصلاة ولم يعزله. ولذا قال علي (رضي الله عنه) : رضبلك 
رسو ل الله لديننا فرضيناك لدنيانا. وبأنها لو لم تكن حقاً لما كانت جماعة رضوا بها 
وسكنوا عليها خير أمة أخرجت للناس يأمرون بالمعروف, وينهون عن المنكر, 
وهذه ظنيات ريما تفيد باجتماعها القطع . مع أن المسألة فرعية يكفي فيها الظن) . 

الحق بعد رسول الله(56ِ)عندنا وعند المعتزلة واكشر الفرق» أبو بكر. وعند 
الشيعة علي (رضي الله تعالى عنه) .ولا عبرة بقول الروندية أتباع القاسم بن روند 
إنه العباس (رضي الله تعالى عنه).لنا وجوه: 

الأول وهو العمدةء إجماع أهل الحل والعقد على ذلك.وإن كان من البعض 
بعض تردد وتوقف على ما روي أن الأنصار قالوا: منا أمير ومنكم أمير. وأن أبا سفيان 
قال: أرضيتم يا عبد مناف أن يلي عليكم تيم؟ والله لأملأن الوادي خيلاً ورجلاً. 
وذكر في صحيح البخاري وغيره من الكتب الصحيحة أن بيعة علي 

(وقع في هذا الموضع من المصنف بياض مقدار ما يسع فيه كلمتان) 


وفي إرسال أبي بكر وعم رأباعبيدة بن الجراح إلى علي رضي الله عنه رسالة لطيفة 
رواها الثقات بإسناد صحيح تشتمل على كلام كثير من الجانبين» وقليل غلظة من 
عمر وعلي »ان علياً جاء إليهما ودخل فيما دخلت فيه الجماعة, وقال حين قام عن 
المجلس : بارك الله فيما ساءني وسرکم » فيما روي أنه لما بويع لأبي بكر (رضي 
الله تعالى عنه)» وتخلف علي والزبير» والمقداد«'». وسلمان» وأبوذرء 
أرسل أبو بكر من الغد إلى علي فاتاه مع أصحابه» فقال: ماخلفك يا علي 


)١(‏ هو المقداد بن عمروء ويعرف بابن الأسودء صحابي من الأبطالء هو أحد السبعة الذين كانوا أول 
من آظهرالإسلام» وهو أول من قاتل على فرس في سبيل الله وفي الحديث: إن الله عز وجل أمرني 
بحب أربعة وأخبرني أنه يحبهم علي» والمقدادي وأبو ذر» وسلمان» وكان في الجاهلية من سكان 
حضر موت واسم أبيه عمرو بن ثعلبة شهد بدرا وغيرها وسكن المدينة توفي على مقربة منها عام 8م 
ه راجع الإصابة ت ۸۱۸١‏ وتهذيب :٠١‏ 786 وصفوة الصفوة .1١519/:1١‏ 


5 


14 


اعن أمر الناس؟ فقال: عظم المصيبة؛ ورأيتكم استغنيتم برأيكم. فاعتذر إليه 
أبو بكر, ثم أشرف على الناس فقال: هذا علي ب بن أبي طلب» ولا بيعة لي 
في عنقه وهو بالخبار في أمره» ألا فأنتم بالخيار جميعاً في بيعتكم إياي. فان 
رأيتم لها غيري» فأنا أول من يبايعه, فقال علي : لا نرى لها أحداً غيرك. 
فبايعه هو وسائر المتخلفين. محل نظر. ثم الإجماع على إمامته على أهليت 
لذلك. مع أنها من الظهور بحيث لا يحتاج إلى البيان. 
الثاني أن المهاجرين والأنصار اتفقوا على أن الإمامة لا تعدو أبا بكر وعلياً 
والعباس» ثم إن علياً والعباس بايعا أبا بكر.وسلما له الأمر. فلو لم يكن على الحق» 
لنازعاه كما نازع علي معاوية لأنه لا يليق لهما السكوت عن الحق» ولأن ترك 
المنازعة يكون مخ بالعصمة الواجبة عندکم» > فيخرجان عن أهلية الإمامة. 
فتعين أبو بكر للاتفاق على أنها ليست لغيرهم . 
فإن قيل: إذا لم يكن على الحق» كيف يتعين إماماً على الحق؟ وهل هذا إلا 
تهافت؟ 
قلنا: عدم كونه على الحق إذا استلزم كوله على الحق» كان باطلاًء لأن ما 
يفضي ثبوته إلى انتفائه كان منتفياً قطعاً وفيه المطلوب . وقد يجاب بأنه يجوز أن لا 
يكون على الحق بفضلى علي عليه واستحقاقه الامامة دونه» ثم يبطل ذلك الفضل 
| والاستحقاق بترك ما وجب من المنازعة. فيصير أبو بكر هو الامام بالحق. 
فإن قيل : يجوز أن يكون ترك المنازعة لمانع التقية» وخوف الفتنة. 
قلنا: قد سبق الجواب. والله أعلم . 
الثالث ‏ قوله تعالى: ظ وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات 


لي تخلفن في الأرض ي0 
وعد الخلافة لجماعة من المؤمنين المخاطبين» ولم يثبت لغير الائمة الأربعةء 
فيثبت لهم على الترتيب. 


. ٥۵ سورة النور آية رقم‎ )١( 


10 


الرايع - قوله تعالى : « قل للمخلفين من الأعراب ستدعون إلى قوم أولي بأس, 
شديد تقائلونهم أو يسلمون فإن تطيعوا يؤتكم اله أجرأحسناً. . 4 لآية . 
بنوحنيفة » قوم مسيلمة الكذاب وقيل : قوم فارس . فالداعي عمر .وفي ثبوت خلافته 
ثبوت خلافة أبي بكر (رضي الله عنه) . وبالاتفاق لم يكن ذلك عليا؛ لأنه لم يقاتل 
في خلافته الكفار. 

الخامس ‏ قوله(يَلِ) : اقتدوا باللذين من بعدي أبي بكر وعمر"" . 

السادس - النبي (ولِ) الخلافة بعدي ثلاثون سنة» ثم تصير ملكأعضوضاً©» 
أي ينال الرعية منهم ظلم» كأنهم يعضون عضاً وكانت خلافة أبي بكر سنتين» 
وخلافة عمر عشر سنين » وخلافة عثمان اثنتي عشرة سنة وخلافة علي ست سنين . 

السابع -قوله( )في مرضه الذي توفي فيه : ائتوني بكتاب وقرطاس أكتب لأبي 
بکر کتاباً لا يختلف فيه اثنان ثم قال: يأبى الله والمسلمون إلا أبا بكرة» . 


الثامن أن المهاجرين الذين وصفهم الله بقوله #أولئك هم الصادقون20#) 
كانوا يقولون له: يا خليفة رسول اله . 


التاسع ‏ أن النبي (يكِ) استخلفه في الصلاة التي هي أساس الشريعة ولم يعزله . 
ورواية العزل افتراء من الروافض» ولهذا لما قال أبو بكر: أقيلوني فلست بخيركم 
نؤخرك . رضيك لديننا فرضيناك لدنيانا . 


. ٠١ سورة الفتح آية رقم‎ )١( 

(۲) سبق تخريج هذا الحديث 

(۳) سبق تخ يج هذا الحديث في هذا الجزء. 

)٤(‏ سبق تخريج هذا الحديث في هذا الجزء. 

(۵) سورة الحجرات آية رقم ٠١‏ وصدر الآية «إنما المؤمنون الذين آمنوا بلله ورسوله ثم لم يرتابوا 
وجاهدوا بأموالهم وأنفسهم في سبيل الله). ْ 


۲٦ 


العاشر- لو كانت الامامة حقاً لعلى »غصبها أبو بكر» ورضيت الجماعة بذلك» 
وقاموا بنصرته دون علي (رضي الله عنه) لما كانوا خير أمة أخرجت للناس يأمرون 
بالمعروف» وينهون عن المنكر. واللازم باطل . وهذهالوجوه وإن كانت ظنيات 
فنصب الامام من العمليات» فيكفي فيه الظن على أنها باجتماعها ربما تفيد القطم 
لبعض المنصفين . ولوسلم فلا أقل من صلوحها سنداً للإجماع وتأييداً . 

قال: احتجت الشيعة بوجوه لهم في إثبات إمامة علي (رضي الله عنه) بعد 
النبي (كَلُِ)وجوه من العقل والنقل والقدح فيمن عداه من أصحاب رسول الله الذين 
قاموا بالأمر» ويدعون في كثير من الأخبار الواردة في هذا الباب التواتر بناء على 
شهرته فيما بينهم وكثرة دورانه على ألسنتهم , وجريانه في أنديتهم , وموافقته 
لطباعهم» ومقارعته لأسماعهم . ولا يتأملون أنه كيف خفي على الكبار من الأنصار 
والمهاجرين والتقاة من الرواةوالمحدثين . ولم يحتج به البعض على البعض ولم 
يبنوا عليه الاپرام والنقض. ولم يظهر إلا بعد انقضاء دور الامامة وطول العهد 
بأمر"“ الرسالة » وظهور التعصبات الباردة والتعسفات الفاسدة. وإفضاء امر الدين 
إلى علماء السوءء والملك إلى أمراء الجور. ومن العجائب أن بعض المتأخرين 
من المتشغبين الذين لم يروا أحداً من المحدثين» ولارووا حديثا في أمر الدين ملاو 
كتبهم” من أمثال هذه الأخبار والمطاعن” في الصحابة الأخيار. وإن شئت فانظر 
في كتاب التجريد المنسوب إلى الحكيم نصير الطوسي7*»كيف نصر الأباطيل» 
وقرر الأكاذيب؟ والعظماء من عترة النبي وأولاد الوصي الموسومون بالدراية» 
المعصومون في الرواية لم يكن معهم هذه الأحقاد والتعصبات» ولم يذكروا من 


(۱) سقطمن (ب) لفظ (بأمر) . 

(۲) في (ب) بزيادة (مصنفاتهم) . 

(۳) في (ب) بزيادة لفظ (القول) . 1 

)٤(‏ هو محمد بن محمد بن الحسنء أبو جعفرء نصير الدين الطوسي . فياسوف كان رأسا في العلوم 
العقلية» علامة بالأرصاد والمجسطى والرياضيات علت منزلته عند«هولاكو»ولد بطوس عام ۵۹۷ ه 
وتوفي عام ۷۲ ه صنف كتنبا جليلة منها وشكل القطاع» وتحرير أصول اقليدس وتجريد العقائد 
يعرف بتجريد الكلام» وتلخيص المحصل وغير ذلك..راجع فوات الوفيات ؟: ١45‏ والوافي ١‏ : 
۹ وابن الوردي 7 : “7 وشذرات ٩‏ : ۹ ومفتاح السعادة ١‏ : 1 


ينض 


الصحابة إلا الكمالات»ء ولم يسلكوا مع رؤساء المذاهب من علماء الإسلام إلا 
طريق الاجلال والإعظام . وها هو الامام علي بن موسى الرضى مع جلالة قدره 
'ونباهة ذكره» وكمال علمه وهداه وورعه وتقواه» قد كتب على ظهر كتاب عهد 
المأمون نه ما ينبىء عن وفور حمده وقبول عهده والتزام ما شرط عليه » وإن كتب 
في آخره والجامعة والجفريدلان على ضد ذلك . ثم أنه دعا للمأمون بالرضوانء 
فكتب في أثناء أسطر العهد تحت قوله: وسميته الرضى رضي الله عنك وأرضاك» 
وتحت قوله: ويكون له الأمرة الكبرى بعدي . بل جعلت فداك . وفي موضع آخر: 
وصيتك رحم ء وجزيت خيراًوهذا العهد بخطهما موجود الآن في المشهد الرضوي 
بخراسان» واحادالشيعة فى هذا الزمان لا يسمحون لكبار الصحابة بالرضوان فضلاً 
عن بني العباس . فقد رضوا رأساً برأس . ومن البين الواضح في هذا الباب ما كتبه 
أمير المؤمنين عمر بن الخطاب: فقد جعلت لآل بني كاكلة على كافة بيت 
المسلمين كل عام مائتي مثقال ذهباً عيناً إبريزاً كتبه ابن الخطاب . فكتب أمير 
المؤمنين علي (رضي الله عنه) : لله الأمرمن قبل ومن بعد ويومئذ يفرح المؤمنون. 
أنا أول من اتبع أمر من أعز الاسلام» ونصر الدين والأحكام» عم يبن ا 
ورسمت بمثل ما رسم لآل بني كاكلة في كل عام ماثتي دينار ذهبا عينا إبريزاء 
واتبعت أثره» وجعلت لهم بمثل مارسم عمر إذ وجب علي وعلى جميع المسلمين 
اتباع ذلك كتبه علي بن أبي طالب . وهذا بخطهما موجود الآن في ديار العراق . 
قال: الأول 


(أن بعد رسول الهم() إماماً وليس غير علي (كرم الله وجهه) لانتفاء 
الشرائط من العصمة والنص الأفضلية . 


والجواب منع الاشتراط » ثم منع الانتفاء في حق أبي بكر (رضي الله عنه)) . 

هذا هوالوجه العقلي . وتقريره أنه لانزاع في أن بعد الرسول(وك)إماماًء وليس غير 
علي.لأن الامام یجب أن يكون معصوماًء ومنصوصاً عليه , وأفضل أهل زمانه »ولا 
يوجد.شيء من ذلك في باقي الصحابة.أما العصمة والنص فبالاتفاق.وأما الأفضلية 
فلما سيأتي وهذا يمكن أن يجعل أدلة ثلاثة بحسب الشروط» وربما يورد في صورة 


A 


المشتمل على قول المعصوم , ولا سبيل إلى الآخيرين 'لانتفاء الشرط. 


عنه) . 


وأما ما يقال أن الإجماع على أن الامام أحدهم إجماع على صلوح كل منهم 
للإمامة فمبحل نظر . 

قال: الثاني 

(قوله تعالى: «إنما وليكم الله. . 4 الآية. 

نزلت في علي حين أعطى السائل خاتمه, وهو راكع. والمراد بالولي المتصرف 
في الأمر .إذ ولاية النصرة تعم الكل . والمتصرف في أمر الأمة هو الامام. 

قلنا: ما قبل الآية شاهد صدق على أنه لولاية المحبة والنصرة. دون التصرف. 
والامامة. 


ووصف المؤمنين يجوز أن يكون للمدح دون التخصيص. ولزيادة شرفهم 
واستحقاقهم «وهم راكعون» يحتمل العطف. أي يركعون في صلاتهم , لاكصلاة 
اليهود. أو يخضعون على أن النصرة المضافة إلى البعض تختص بمن عداهم 
ضرورة أن الإنسان لا ينصر به نفسه.والحصر إنما لنفي المسارعة, ولم يكن 
الإمامة . وظاهر الكلام ثبوت الولاية بالفعل. وفي الحال. ولم _كن حينشذ ولاية 
التصرف والامامة. وصرفه إلى المآل لا يستقيم في الله ورسوله. وحمل صيغة 
الجمع على الواحد إنما يصح بدليل وخفاء الاستدلال بالآية على الصحابة عموما, 
وعلى علي مخصوصاً في غاية البعد. ) 
0 اباس :في ا عا فين التقدير يقال قست الغل بالغل إذا قدرته وسويته» وهو عبارة عن رد 

الشيء إلى نظيره وفي الشريعة عبارة عن المعنى المستنبطمن النص لتعدية الحكم من المنصوص إلى 


غیره» وهو الجمع بين الأصل والفرع في الحكم . 1 
(۲) سورة المائدة آية رقم هه وتكملة الآية : #ورسوله والذين امنوا الذين يقيمون الصلاة. ويؤتون 
الزكاة وهم راكعون). 


۲4 


إشارة إلى الدليل النقلي من الكتاب وتقريره أن قوله تعالى: 
«إنما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين يقيمون الصلاة ويؤتون الزكاة 
وهم راکعو ن ه0 
نزلت باتفاق المفسرين في علي بن أبي طالب (رضي الله عنه) حين أعطى 
السائل خاتمه وهو راکسع في صلاته . وكلمة «إنما» للحصر بشهادة النقل 
والاستعمال. والولي كما جاء بمعنى الناصر فقد جاء بمعنى المتصرف› والأولى 
والأحق بذلك يقال: أخو المرأة وليها. والسلطان ولي من لا ولي له. وفلان ولي 
الدم. وهذا هو المراد ههناء لأن الولاية بمعنى النصرة تعم جميع المؤمنين لقوله 
تعالى : [ والمؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء بعض 4 
فلا يصح حصرها في المؤمنين الموصوفين بإقامة الصلاةء وإيتاء الزكاة حال 
الركوع . والمتصرف من المؤمنين في أمر الأمة يكون هو الامامء فتعين علي (رضي 
الله عنه) لذلك إذ لم توجد هذه الصفات في غيره. 
على ما هو خاصة الامام» بل الناصر والموالي والمحب على ما يناسب ما قبل الآية 
وما بعدهاء وهو قوله تعالى يا أيها الذين آمنوا لا تتخذوا اليهود والنصارى أولياء 
بعضهم أولياء بعض 9# . 
فإن الحصر إنما يكون بإثبات ما نفى عن الغير . وولاية اليهود والنصارى المنهى 
عن اتخاذها ليست هي التصرف والامامة» بل النصرة والمحبة» وقوله تعالى: 
+ ومن يتول الله ورسوله والذين آمنوا فإن حزب الله هم الغالبون# © 


. ٠١ سورة المائدة آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة التوبة آية رقم ۷١‏ وتكملة الآية «يأمرون بالمعروف وينهون عن المذكر ويقيمون الصلاة 
ويؤتون الزكاة ويطيعون الله ورسوله أولئك سبرحمهم الله إن الله عزيز حكيم» . 

(۳) سورة المائدة اية رقم ١١‏ . 

(4) سورة المائدة آية رقم 65 . 


>” 


وقوله تعالی : « ومن يتولهم منكم فإنه منهم 4 

لظهور أن ذلك تولي محبة ونصرة لاإمامة . وبالجملة لا يخفى على من تأمل في 
سياق الآية وكان له معرفة بأساليب الكلام أن ليس المراد بالولي فيها ما يقتضي 
الامامةء بل الموالاة والنصرة والمحبة» ثم وصف المؤمنين لما ذكر يجوز أن يكون 
للمدح والتعظيم» دون التقييد والتخصيص . وأنيكون لزيادة شرف الموصرفين 
واستحقاقهم أن يتخذوا أولياءء وأولويتهم بذلك» وقربهم ونصرتهم » وشفقتهم 
الحاملة على النصرة وقوله: وهم راكعون) كما يحتمل الحال يحتمل 
العطف. بمعنى أنهم يركعون في صلاتهم لا كصلاة ة اليهود خالية عن الركوع أو 
بمعنى أنهم خاضعون. على أن ههنا وجوهاً أخر من الاعتراض» منها أن النصرة 
وإن كانت عامة» لكن إذا أضيفت إلى جماعة مخصوصة من المؤمنين فبالضرورة 
تختص بمن عداهمء لأن الإنسان لا يكون ناصراً لنفسه. وكأنه قيل لبعض 
المؤمنين: إنما ناصركم البعض الآخر. 

قال الإمام الرازي :إن هذا السؤال عليه التعويل في دفع هذه الشبهة فإنه 
دقيق متين» وأنت خبير بأن مبناه على اختصاص الخطاب بالبعض من المؤمنينءٍ 
وعلى كون المؤمنين الموصوفين جميع من عداهم.ومنها أن الحصر إنما يكون نفي 

لما وقع فيه تردد ونزاع” "ولا خفاء في أن ذلك عند نزول الآية لم يكن إمافة الأئمة 
الغلانة22) , 


ومنها أن ظاهر الآية ثبوت الولاية بالفعل» وفي الحال» ولا شبهة في أن إمامة 
علي (رضي الله عنه)إنما كانت بعد النبي (يكِ) والقول بأنه كانت له ولاية التصرف في 
أمرالمسلمين في حياة النبي (8) أيضاً مكابرة.وصرف الولاية إلى ما يكون في المآل 
دون الحال لا يستقيم في حق الله تعالى ورسوله. 
)١(‏ سورة المائدة آية رقم ٠١‏ وقد جاءت هذه الآية محرفة في المطبوعة حيث قال «ومن يوله». 
(؟), سقطمن (ب) لفظ (الشبهة) . 


(م) في (ب) أو بدلاً من (الواو. 
)٤(‏ سقطمن (أ) لفظ (الثلاثة). 
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ومنها أن الذين امنوا صيغة جمع ؛ فلا يصرف الى الواحد إلا بدليل . وقول 
المفسرين إن الآية نزلت في حق علي (رضي الله عنه) لا يقتضي اختصاصها به 
واقتصارها عليه. ودعوى انحصار الأوصاف فيه مبنية على جعل وهم 
راكعون274 حالاً من ضمير «#يؤتون» وليس بلازم .ومنها أنه لو كانت في الآية 
دلالة على إمامة على (رضي الله عنه) . لما خفيت على الصحابة عامة . وعلى علي 
خاضفك:ولما تركرا الانقياد لها والاحتجاع بها 


قال: الثالٹ - 


(ماتواتر من حديث الغدير والمنزلةء فإن المراد بالمولى المتولي للأمر »والأولى 
بالتصرف فيه كما في قوله تعالى : ط« مأواكم النار هي مولاكم 7#" . 


وقوله(6إ) : أيما امرأة نكحت بغير إذن مولاها")لا المعتق والمعتق» والحليف 
والجارء وابن العم وهو ظاهر, ولا الناصر فإنه ظاهر, ومنزلة هارون من موسى 
(عليهما السلام) عام بمنزلة المعرف باللام . فحيث أخرجت النبوة. تعينت الخلافة 
والتصرف في أمر العامة لو بقي بعده. وهي معنى الامامة. 


والجواب منع التواتره بل الكلام في صحة خبر الغدير ودلالته على حصر 
الإمامة في علي (رضي اللهعنه), ثم لا عبرة بالآحاد في مقابلة الإجماع » وترك عظماء 
الصحابة الاحتجاج بهما آية عدم الدلالة, والحمل على العناد غاية الغواية, ولو 
سلم عموم المئزلة بالإضافة إلى العلم . فلايتثاول الخلافةوالتصرف بطريق النيابة.» 


)١(‏ سورة المائدة آية رقم هه 

(۲) سورة الحديد آية رقم ٠١‏ . 

(؟) روى ابن ماجه في سننه في كتاثٍ النكاح ۱۸۸۱ - ١6‏ باب.لا نكاح إلا بولي. حدثنا محمد بن عبد 
الملك بن أبي الشوارب» ثنا أبوعوانة ثنا أبو إسحاق الهمداني» عن أبي بردة» عن أبي موسى» قال 
قال رسول الله بن لا نكاح إلا بولي. وفي رواية: أيما امرأة لم ينكحها الولي فتكاحها باطل: 
فنكاحها باطل فنكاحها باطل» وفي حديث عائشة ‏ رضي الله عنها «السلطان ولي من لا ولي له». 


¥۲ 


لأنه شريك في وة ولا يدل على بقائهاء بعد موت المستخلف, وليس انتفاؤها 
عزلاً ونقصاً بل عوداً إلى الكمال. وهو الاستقلال. وتصرف هارون لو بقي إنما 
یکو ن لنبوته . وقد انتفت في حق علي (رضي الله عنه) فكذا ما يبني عليها) 

تمسك بما يدعون فيه التواتر من الأخبارء أما حديث الغدير فهو أنه (عليه 
السلام) قد جمع الناس يوم غدير خم بر a‏ والمديئة ‏ بالجحفة وذلك 
بعد رجوعه من حجة الوداع . وكان يوماً صائفاً حتى إن الكل لضع ردا عه يحت 
قدميه من شدة الحر» وجمم الرحال. وصعد (عليه السلام) عليها وقال مخاطياً 
مفاشير الفسليية: الس أولى بكم من أنفسكم؟ قالوا: اللهم بلى. قال: فمن 
كنت مولاه» فعلي مولاه» اللهم وال من والاه» وعاد من عاداه» وانصر من نصره 
واخذل من خحذله 


وهذا حديث متفق على صحته أورده علي (رضي الله عنه) يوم الشورى عندما 
حاول ذكر فضائله» ولم ينكره أحد. ولفظ المولى قد يراد به المعتق, والمعتق» 
والحليف. والجار »وابن العم» والناصرء والأولى بالتصرفء. قال الله 
تعالى : لإ مأواكم النار هي مولاكم 4" 

أي أولى بكم.ذكره أبو عبيدة وقال النبي (كل) :أيما امرأة تكحت نفسها بغير إذن 
مولاها9. . أي الأولى بها والمالك لتدبير أمرهاء ومثله في الشعر كثير. 


مد مقرل سن كي لالد والمراد أن اشع لهذا المعنى؛ 
لا صفة»› بمنزلة الأولى ليعترض بأنه ليس من صيغة اسم التفضيل » وأنهلما يستعمل 
استعماله ويلبغي أن يكون المراد به في الحديث هو هذا المعنى ليطابق صدر 


)1١(‏ الحديث رواه ابن ماجه في المقدمة : فضل علي بن أبي طالب رضي الله عنه 115- بسنده عن علي 
ابن زيد بن جدعان عن عدي بن ثابت عن البراء بن ع غارب قال أقبلنا مع رتوب اله ي - في حجته 
التي حج فنزل في بعض الطريق فأمر الصلاة جامعة فأخذ بيد علي فقال: : وذكره ف في الزوائد: : إسناده 
ضعيف لضعف علي بن زيد بن جدعان. 

( سورة الحديد آية رقم ٠١‏ . 

(۳) سبق تخریج هذا الحديث. 


¥ 


الحديث. ولأنه لا وجه للخمسة الأولء وهو ظاهرء ولا للسادس لظهوره وعدم 
احتياجه إلى البيانء وجمع الناس لأجله» سيما وقد قال الله تعالى : « والمؤمنون 
والمؤمنات بعضهم أولياء بعض ي . 

ولا خفاء في أن الولاية بالناس» والتولي » والمالكية لتدبير أمرهم» 
والتصرف فيهم بمنزلة النبي (يكلِِ) هو أمعنى الإمامة . 

والجواب منع تواتر الخبرء فإن ذلك من مكابرات الشيعة. كيف وقد قدح 
في صحته كثير من أهل الحديث» وسيم ري 
والواقدي» وأكثر من رواه لم يرووا المقدمة التي جعلت دليلا على أن المراد 
بالمولى الأولى. وبعد صحة الرواية فمؤخر الخبر ‏ أعني قوله: اللهم وال من 
والاه يشعر بأن المراد بالمولى هو الناصر والمحب» بل مجرد احتمال ذلك 
كاف في دفع الاستدلال» وما ذكره من أن ذلك معلوم ظاهر من قوله تعالى 
إوالمؤمنون والمؤمئات بعضهم أولياء بعض »4 


لا يدفع الاحتمال لجواز أن يكون الغرض التنصيص على موالاته ونصرته» 
ليكون أبعد عن التخصيص الذي تحتمله أكثر العمومات وليكون أقوى دلالة» 
وأوفى بإفادة زيادة الشرف.حيث قرن بموالاة النبي (46ِ)وهذا القدر من المحبة 
والنصرة لا يقتضي ثبوت الامامة. وبعد تسليم الدلالة على الإمامة فلا بمبرة بخبر 
الواحد في مقابلة الاجماع . ولوسلمء فغايته الدلالة على استحقاق الامامة وثبوتها 
في المال »لكن من أين يلزم نفي إمامة الأئمة قبله» وهذا نول السوكب برهو ات 
ظاهر لم يذكره ا وإذا تأملت فما يدعون من تواتر الخبر حجة عليهم » لالهم. 
لأنه لوكان مسوقاً لثبوت الامامة. دالاً عليى لما خفي على عظماء الصحابة » فلم 
يتركوا الاستدلال به دقر في أ مر الإمامة . والقول بأن القوم تركوا الانقياد 
عناداً» وعلي (رضي الله عنه) ترك الاختجاج تقية آية الغواية هوغاية الوقلحة . 


)١(‏ سورة التوبة آية رقم ۷١‏ وتكملة الآية «يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر ويقيمون الصلاة 
ويؤنون الزكاة ويطيعون الله ورسوله أولتك سيرحمهم الله إن الله عزيز حكيم). 
(1)» سورة التوبة اية رقم 56 


يمن 


وأما حديث المنزلة فهو قوله (عليه السلام) لعلي (رضي الله عنه) :«أنت مني 
بمنزلة هارون من موسىء إلا أنه لا نبي بعدي» ”“ وتقريره أن المنزلة اسم جنس 
أضيف فعمء كما إذا عرف باللام بدليل صحة الاستئناء» وإذا استثنى منها مرتبة 
النبوة» بقيت عامة في باقي المنازل التي من جملتها كونه خليفة له ومتولياً تدبير 
الأ ومتصرفا في مصالح العامة ورئيسا مفترض الطاعة لو عاش بعده. إذ لا يليق 
بمرتبة النبوة زوال هذه المنزلة الرفيعة الثابتة فى حياة موسى (عليه السلام)بوفاته . 
وإذا قد صرح بنفي النبوة» لم يكن ذلك إلا بطريق الامامة . 
والجواب منع التواتر» بل هو خير واحد في مقابلة الاجماع؛ ومنع عموم 
المنازل» إل عليه الاسم المفرد المضاف إلى العلم الأطلاقاوريما يدعى كونه 
معهودا معينا كغلام زيد . وليس الاسئناء المذكور إخراجا لبعض أفراد المنزلةء 
بمنزلة قولك: إلا النبوة. بلمنقطع بمعنى لكن على مالا يخفى على أهل العربية» 
فلا يدل على العموم . كيف ومن منازله الأخوة في النسب »ولم يشت لعلي الهم إلا 
أن يقال: إنها بمنزلة المستثنى لظهور انتفائهاء ولو سلم الحموم» فليس من منازل 
هارون الخلافة والتصرف بطريق النيابة على ما هو مقتضى الامامةء لأنه شريك له 
في النبوة» وقوله : [اخلفني ٠»‏ ليس استخلافا بل مبالغة وتأكيدا في القيام بأمر القوم . 
ولو سلم فلا دلالة على بقائها بعد الموت. وليس انتفاؤها بموت المستخلف عزلا 
ولانقصاًء بل ربما يكون عوداً إلى حالة أكمل» هي الاستقلال بالنبوة» والتبليغ من 
الله » ولوسلم »فتصرف هارون ونفاذ أمره لو بقي بعد موسى إنما يكون لنبوته. وقد 
انتفت النبوة في حق علي (رضي الله تعالى عنه) فينتفي ما يبتنى عليها ويتسبب 
عنها. 
وأما الجواب بأنالنبي (يَلِِ) لما حرج إلى غزوة تبوك استخلف علياً على المدينة 
فأكثر أهل النفاق في ذلك . فقال علي: يا رسول الته » أتتركني مع الخوالف؟ 
:0 کت روا ابر ای ی ی علق بن أبي طالب رضي الله عنه ۱۱١۸‏ - 
حدئنا محمد بن بشار ثنا محمد بن جعفر ثناشعبة عن سعد بن إبراهيم قال: سمعت إبراهيم بن سعد 
ابن أبي وقاص يحدث عن أبيه عن النبي بي وذكره. 


(۲) سورة الأعراف آية رقم ؟ ١4‏ وتكملة الآية في قومي وأصلح ولا تتبع سبيل المفسدين4. 


1۷9٥ 


فقال(5) : أما ترضى أن تكون. مني بمنزلة هارون من مومى. إلا أنه لا نبي بعدي . 
وهذا لا يدل- على خلافته بعده» كاب نأم مكتوم'(رضي الله عنه) إستخلفه على 
المدينة في كثير من غزواته» فربما يدفع بأن العبرة لعموم اللفظ لا لخصوص 
السبب بل ربما يحتج بأن استخلافه على المدينة وعدم عزله منهاء مع أنه لا قائل 
بالفصل. وأن الاحتياج إلى الخليفة بعد الوفاة أشد وأوكد منه حال الغيبة يدل على 
كونه خليفة 


قال: الرابع - 
(الرابع - النصوص الجلية مثل: سلموا عليه بإمرة المؤمنين» أنت الخليفة 
من بعدي» إنة إمام المتقين. هذا خليفتي عليكم. أنت أخي ووصبي وخليفتي 
من بعدي وقاضي ديني (بكسر الدال). 
والجواب أنها آحاد في مقابلة الاجماع ولو صحت ودلت, لما خفيست على 
الصحابة ومن بعدهم , سيما العترة الطاهرة) . 
هذه أخبار يدعون أنها نصوص جلية من النبي (5 )على خلافة علي(رضي الله 
تعالى عنه) وهو قوله()مخاطباً لأصحابه : سلموا عليه بإمرة المؤمنين. الضمير 
لعلي والإمرة (بالكسر) الإمارة من أمر الرجل» صار أميراً. وقوله (عليه السلام) 
لعلي (رضي الله تعالى عنه) : أنت الخليفة من بعدي.وقوله (عليه السلام) : إنه إمام 
المتقين وقائد الغر المحجلين وقوله( ييز وقد أخذ بيد علي : هذا خليفتي عليكم . 
وقوله (عليه السلام) لعلي (رضي الله عنه) : أنت أخي ووصبي وخليفتي من بعدي 
وقاضي ديني (بالكسر) . 
والجواب ما مر أنها أخبار احاد في مقابلة الإجماع . وأنها لو صحت لما خفيت 


(1) هو عمرو بن قيس بن زائدة بن الأصم صحابي شجاع» كان ضرير البصرء أسلم بمكة» وهاجر إلى 
المدينة بعل وقعة بدر وكان يؤذن لرسول الله اة في المديئة مع بلال وكان النبي يستخلفه على 
المدينة» يصلي بالناس في عامة غزواته وحضر حرب القادسية» ومعه راية سوداء وعليه درع سابغة ‏ 
فقاتل وهو أعمى. ورجع بعدها إلى المدينة فتوفي فيها عام ۲۴ ه راجم أبن سعد ١61". ٤‏ «وصفوة 
الصفوة ١‏ : ۲۳۷ وذيل الذيل 2.55 47 . 


خض 


على الصحابة والتابعين » والمهرة المتقين من المحدثيئن» سيما على أولاده 
الطاهرين. ولو سلم فغايته إثبات خلافته» لا نفي خلافة الآخرين. 

قال الخامس - 

(الخامس - القدح في إمامة الآخرين أما إجمالاً فلظلمهم لسبق كفرهم لقوله 
تعالى  :‏ والكافرون هم الظالمون 4" 

وعهد الامامة لايناله الظالم. لقوله تعالى: طلا ينال عهدي الظالمين 4“ 

وفساده ظاهر .وأما تفصيلاً فلأنه خالف أبو بكر (رضي الله تعالى عنه) كتاب الله 
في منع إرث النبي(5) بخبر رواه. 

قلنا: قد يخص عام الكتاب بخبر الواحد القطعي الدلالة: سيما المسهء ع من 
فم رسو ل الله(2ةِ)فإنه بمنزلة المتواتر » ومنع فاطمة الزهراء (رضي الله تعالى عنها) 
فدك مع أنها ادعت النحلة وشهد علي وأم أيمن , وصدقلأز واج في إدعاء الحجرة 
من غير شاهد . 
رسو ل اله حيث استخلف عمر وقد عزله النبى (يَكنِ) عن أمر الصدقات . 

قلنا: قد استخلف عندكم علياًء وليس انقضاء التولية بالقضاء الشغل عزلاء ولا 
مجرد فعل ما لم يفعله النبي (يِ) قدحاً ولم يكن عارفاً بالأحكام .حيث قطع يسار 
يد سارق» وتوقف في ميراث الجدة» ومعرفة الكلالة. 

قلنا: لو سلم. فكم مر مثله للمجتهدین. وشك في استحقاقه حيث قال عند 
وفاته : ليت أني سألت رسو ل اله( )عن هذا الأمر فيمن هو؟ وكنا لا ننازعه أهله . 

قلنا:لو صح » فلا يدل على الشك.بل على عدم النص, وعلى مبالغته في طلب 


الحق . ) 
(1) سورة البقرة آية رقم ۲٠‏ وصدر الآية يا أيها الذين آمنوا أنفقوا مما رزفناكم من قبل أن يأتي يوم لا 
بيع فيه ولا خلة ولا شفاعة) . 
(۲) سورة البقرة آية رقم 154 . 


VY 


استدلال على إمامة علي (رضي الله تعالى عنه) بالقدح في إمامة الأاخرين» 
وتقريره أنه لا نزاع في وجود إمام بعد النبي (يَلِ)وغير علي من الجماعة الموسومين 
بذلك لا يصلح لذلك. أما إجمالاً فلظلمهم لسبق كفرهمء لقوله 
تعالى : # والكافر ون هم الظالمو نه“ 

والظالم لا يكون إماماً لقوله : طلا ينال عهدي الظالمين ٠”)‏ 

. والجواب من منع المقدمتين ومنع دلالة الآية على كون من كان كافراً ثم أسلم 
ظالماًء ومنع 7 المراد بالعهد هو الامامة. وأما تفصيلاً فمما يقدح في إمامة ف 
بكر (رضي الله تعالى عنه) أنه خالف كتاب الله تعالى في منع إرث النبي بخبر رواه: 
وهو: نحن معاشر الأنبياء لا نورث ما تركناه صدقة29 . 

وتخصيص الكتاب إنما يجوز بالخبر المتواتر دون الآحاد. 

والجواب أن خبر الواحد. وإن كان ظني المتن قد يكون قطعي الدلالة» 
فيخصص به عام الكتاب لكونه ظني الدلالة وان كان قطي المتن جمعاً بيسن 
الدليلين» وتمام تحقيق ذلك في(“ أصول الفقه. على أن الخبر المسموع من 
فم رسول الله(6)إن لم يكن فوق المتواتر» فلا خفاء في كونه بمنزلته. فيجوز 
للسامع المجتهد أن يخصص به عام الكتاب. ومنها أنه منع فاطمة (رضي الله 
تعالى عنها) فدك وهي قرية بخيبر مع أنها ادعت أن النبي (يككة)قد نحلها إياهاء 
ووهبها منهاء وشهد بذلك علي (رضي الله عنه)» وأم أيمن. فلم يصدقهم. 
وصدق أزواج النبي (يَلِةِ) في ادعاء الحجرة لهن من غير شاهد . ومثل هذا الجور 
والميل لا يليق بالإمام . ولهذا رد عمر بن عبد العزيز"» من المروانية فدك إلى 
أولاد فاطمة (رضي الله تعالى عنها) . 

. 704 سورة البقرة آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة البقرة اية رقم ١784‏ . 

(۴) الحديث رواه الامام أحمد في المسند ۲: “457 - ثنا وكيع قال: ثنا سفيان عن أبي الزناد عن الأعرج 

عن أبي هريرة قال: وذكره وفيه زيادة (ما تركت بعدمؤ نةعاملي ونفقة نسائي صدقة) . 

5( في (ب) بزيادة لفظ (كتب) . 

)٥(‏ هو عمر بن العزيسز بن مروان بن الحكم الأموي القرشي أبو حفص الخليفة الصالح» والملك 

العادلء وربما قيل له خامس الخلفاء ء الراشدين تشبيهاً له بهم» وهو من ملوك الدولة المروانية ولد - 


Y۸ 


والجواب أنه لو سلم صحة ما ذكرء فليس على الحاكم أن يحكم بشهادة رجل 
وامرأة وإن فرض عصمة المدعي والشاهد, ولهالحكم بما علمه يقيئاً وإن لم يشهد 
به شاهد» ولعمري أن قصة فدك على ما يرويه الروافض من بين الشواهد على 
انهماكهم في الضلالة وافترائهم على الصحابة » وكونهم الغاية في الخواية » والنهاية 
في الوقاحة» حيث ظنوا بمثل أبي بكر وعمر أنهما أخذا حق سلالة النبوة ظلما 
لينتفع به الآخرون لا هما نفسهماء ولا من يتصل بهماء ويمثلعلي (رضي الله تعالى 
عنه) أنه مع علمه بحقيقة الحال لم يدفع تلك الظلامة أيام خلافته» ولسائر 
الأصحاب أنهتم سكتوا على ذلك من غير تعرض ولااعتراض . والمذكورفي كتب 
التواريخ» أن فدك كانت على ما قرره أبو بكر ررضي الله تعالى عنه) إلى زمن 
معاوية » ثم أقطعها مروان بن الحكم”" ووهبها مروان من ابنيه عبد العزيز وعبد 
الملك» ثم لما ولي الوليد بن عبد الملك وهب عمر بن عبد العزيز نصيبه لنوليدء 
وكذا سليمان بن عبد الملك. فصارت كلها للوليد؛ ثم ردها عمر بن عبد العزيز 
أيام حلافته إلى ما كانت عليه ثم لما كانت سنة عشرين ومائتين كتب المأمون إلى 
عامله على المدينة قشم بن جعفر أن يرد فدك إلى أولاد فاطمة (رضي الله تعالى عنها) 
فدفعها إلى محمد بن الحسين بن زيد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب» 
ومحمد بن عبد الله بن زيد بن الحسين بن زيد ليقوما بها لأهلهماء وعد ذلك من 
تشيع المأمون» فلما استخلف المتوكل”2ردها الى ما كانت عليه . ومنها أنه حالف 
رسول الله(5)في الاستخلاف , حيث جعل عمر خليفة له والرسول(عليه السلام) ) 


= ونشأ بالمديئة عام "١‏ ه استوزره سليمان بن عبد الملك بالشام» وولي الخلافة بعهد من 
سليمان سنة 49 ه توفي عام ٠١١‏ ه راجع فوات الوفيات ۲: ٠٠١‏ وتهذيب التهذيب ۷: 416 
وحلية الأولياء ۵ : ٠٠۴۳ ۲٠۴۳‏ . 

(1) هومروان بن الحكم بن أبي العاص بن أمية بن عبد شمس بن عبد مناف أبو عبد الملك خليفة أموي 
هو أول ملك من بني الحكم بن أبي العاص وإليه ينسب بنو مروان ودولتهم المروانية ولد بمكة ۲ ه 
ونشأ بالطائف. وسكن المدينة قتل عام 564 ه أول من ضرب الدنانير وكتب عليها دقل هر الله أحد». 

(۲) هو جعفر المتوكل على اله بن محمد المعتصم بالله بن هارون الرشيد أبو الفضل: خليفةعباسي 
ولد ببغداد عام ٠١ ٩‏ ه وبويع بعد وفاة أخيه الواثق سنة ۲۴۳۲ ه وكان جوادا محباً للعمران من آتاره 
المتوكلية ببغداد أنفق عليها أموالاً كثيرة وهو الذئ أمر بترك الجدل في القرآن . راجم مع تاريخ الخميس 
؟: ۷ واليعقوبي 7: ۲۰۸ 


۲۹ 


مع أنه أعرف بالمصالح والمفاسد وأوفر شفقة على الأمة» لم يستخلف أحداًء بل 
عرزل عمر بعدما ولاه أمر الصدقات.فاستخلافه وتوليته جميسع أمور المسلمين 
مخالفة للرسول» وترك لما وجب من اتباعه. 

والجواب أنا لا نسلم آنه لم يستخلف أحداً بل استخلف إجماعاً أما عندنا فأبا 
بکرء وأما عندكم فعلياً» ولا نسلم آنه عزل عمرء بل انقضى توليته بانقضاء شغله 
كما إذا وليت أحداً عملاً فأتمه. فلم يبق عاملا. فإنه ليس من العزل في شيء.ولا 
نسلم أن مجرد فعل ما لم يفعله النبي (#)مخالفة لهوترك لاتباعه.وإنما يكون ذلك 
إذا فعل ما نهى عنه أو ترك ما أمر به ولا نسلم أن هذا قادح في استحقاق الامامة. 

ومنها أنه لم يكن عارفاً بالأحكام حتى قطع يسار سارق من الكوع , لا يمينه. 
وقال لجدة سألته عن إرثها: لا أجد لك شيئا فی كتاب الله ولا سنة نبيه . فأخيره 
المغيرة» ومحمد بن سلمة أن الرسول(#6)أعطاها السدس. وقال: اعطوا الحدات 
السدس. ولم يعرف الكلالة وهي من لا والد له ولا ولد.وكل وارث ليس بوالد ولا 
ولد 

ومنها أنه شك عند موته في استحقاقه الامامة حيث قال: وددت أ سألت 
رسول الله عن هذا الأمر فيمن هو؟ وكنا لا ننازعه أهله. 

والجواب أن هذا على تقدير صحته لا يدل على الشك» بل على عدم النص» 
وإن إمامته كانت بالبيعة والاختيار» وأنه في طلب الحق بحيث يحاول أن لا يكتفي 
بذلك» بل يريد اتباع النص خاصة. 

ومنها أن عمر مع كونه وليه وناصره قال : كانت بيعة أبي بكر فلتة وقى الله تعالى 
)١(‏ الحديث رواه الإمام الترمذي في كتاب الفرائض ١٠باب‏ ما جاء في ميراث الجدة ۲٠٠١‏ عن 

قبيصة بن ذؤيب قال وذكره ورواه ابن ماجه في كتاب الفرائض ٤باب‏ ميراث الجدة ۲۷۲٤‏ بسنده عن 

قبيصة بن ذؤيب» وحدثنا سويد بن سعيد» ثنا مالك بن أنس عن ابن شهاب عن عثمان بن 


إسحاق بن خرشة عن ابن ذؤيب قال: جاءت الجدة إلى أبي بكر الصديق ‏ رضي الله عنه تسأله 
ميراثها فقال: وذكره. 


۸۹ 


شرها فمن عاد إلى مثلها فاقتلوه. يعني أنها كانت فجاءة» لاعن تدبر وابتناء على 
أصل . 
والجواب أن المعنى كانت فجاءة وبغتة » وقى الله شر الخلاف الذى يكاد يظهر 
عندها . فمن عاد إلى مثل تلك المخالفة الموجبة لتبديد الكلمة فاقتلوه؛ وكيف 
يتصور منه القدح في إمامة أبي بكر مع ما علم من مبالغته في تعظيمه» وفي انعقاد 
البيعة له ومن صيرورته خليفة باستخلافه فلهم حكاييات تجري مجرى ذلك" 
أكثرها افتراءات.ومع ذلك فلها محامل وتأويلات». ولا تعارض ما ثبت المفهوم من 
الحكايات وتواتر بين الجماعة من المودات» وما أقبح بناء المذهب على الترهات 
والأحاديث" المفتريات. 


قال: وأمر عمر 

(وأمر عمر (رضي الله تعالى عنه) برجم حامل» وأخرى مجنونة . ونهى عن 
المغالاة في الصداق. 

قلا : لو سلم . فليس بقادح . وشك في موت النبي( )مع أن الكتاب ناطق به . 

قلنا: لغاية القلق والحزن, أو لحمل الآبة على أنه يموت بعد تمام الأمر. 
وتصرف في بيت المال والغنائم بغير الحق؛ ومنع أهل البيت خمسهم ومنع متعة 
النكاح» ومتعة الحج . 

قلنا: اجتهاديات لا تقدح في الإمامة, ولومع ظهور الخطأء وجعل الخلافة 
شورى بين ستة مع الاجماع على امتناع الاثنين. 

قلنا: بطريق الاستقلال, لا للتشاور في تعيين الواحد منهم) 


قدحوا في إمامة عمر بوجوه: منها أنه لم يكن عارفاً بالأحكام حتى أمر برجم 


)١(‏ في (ب) التعارض بدلاً من (القدح). 
(۲) في (ب) الأمثال بدلا من (ذلك) . 
(۳) سقطمن (ب) لفظ (الأحاديث). 


۲۸۱ 


امرأة حامل أقرت بالزناء ورجم امرأة مجنونة زنت. فنهاه علي (رضي الله تعالى 
عنه) عن ذلك فقال: لولا علي لهلك عمر. ونهى عن المغالاة في الصداق» 
فقامت إليه امرأة فقالت: ألم يقل الله تعالى : « واتيتم إحداهن قنطارا 4“ 
فقال: كل أفقه من عمر حتى المخدرات . 
والجواب بعد تسليم القصة. وعلمهبالحمل » والجنون» ونهيه على وجه التحريم 
أن الخطأ في مسألة وأكثر لا ينافي الاجتهاد ولا يقدح في الامامة. والاعنراف 
بالنقصان هضم للنفس» ودليل على الكمال. 
ومنها أنه لم يكن عالاً بالقرآن حتى شك في موت النبي ()ولم يسكن إليه 
حتى تلا عليه بو بكر قوله : ( إنك ميت وإنهم ميتو نه 
فقال: كأني لم أسمع هذه الآية. 
فالجواب أن ذلك كان لتشوش البال» واضطراب الحالء والذهول عن جليات 
الأحوال» أو لأنه فهم من قوله تعالى : هو الذي أرسل رسوله بالهدى ودين الحق 
ليظهره على الدين کله" 
وقوله : « ليستخلفنهم في الأرض *#*) 
انه يبقى إلى تمام هذه الأمور. وظهورها غاية الظهور. وفي قوله : «كأني لم 
اسمع» دلالة على أنه سمعها وعلمهاء لکن ذهل عنهاء أو حملها على معنى آخر» 
ومنها أنه تصرف في بيت المال بغير الحق» فأعطى أزواج النبي كلل منه مالا 
كثيراء حتى روي أنه أعطى عائشة وحفصة كل سنة عشرة آلاف درهم » وافترض 
)١(‏ سورة النساء آية رقم ٠١‏ وتكملة الآية « فلا تأخذوا منه شيئاً أتأخذونه بهتاناً و إثماً مبينً» . 
(۲) سورة الزمرآية رقم .١‏ 


(1) سورة التوبة آية رقم ۳۳. 
(5) سورة النور آية رقم ٥٩‏ . 


YAY 


الأنصارء والعرب على العجم» ومنع آهل البيت خمسهم الذي هو سهم ذوي 
القربى بحكم الكتاب. 

والجواب أن من تتبع ما تواتر من أحواله» علم قطعاً أن حديث التصرف في 
الأموال محض افتراء.وأما التفضيل فله ذلك بحسب ما يرى من المصلحة» لأنه من 
الاجتهاديات التي لا قاطع فيها. وأما الخمس فقد كان لذوي القربى» وهم بنو 
هاشم » وبنو المطلب من أولاد عبد مناف بالنص والاجماع إلا أنه اجتهد فذهب 
إلى أن مناط الاستحقاق هو الفقر» فخصه بالفقراء منهم» أو إلى أنها من قبيل 


الأوساخ المحرمة على بني هاشم . 
وبالجملة فهذه مسألة اجتهادية معروفة في كتب الفقه» لا تقدح في استحقاق 
الامامة . 


ومنها أنه منع متعة النكاح» وهو أن يقول لامرأة: أتمتع بك كذا مدة بكذا 
درهماً أو: متعيني نفسك أياماً بكذاء أو ما يؤدي هذا المعنى . وجوزها مالك 
والشيعة.وفي معناها النكاح إلى أجل معلوم وجوزه زفر لازماً. 

ومتعة الحج» وهي أن يأتي مكة من على مسافة القصر منها محرمأء فيعتمر في 
أشهر الحج. ويقيم حلالا بمكة» وينشئ منها الحج عامه ذلك . وقد کان معترفا 
بشرعية المتعتين في عهد النبيككلِةِ على ما روي عنه أنه قال: ثلاث كن على عهد 
رسول الله اة أنا أنهى عنهن وأحرمهن » وهي متعة النساء» ومتعة الحج» وحي على 
خير العمل . 

والجواب أن هذه مسائل اجتهادية وقد ثبت نسخ إباحة متعة النساء بالآثار 
المشهورة إجماعاً من الصحابة على ما روى محمد ابن الحنفية عن علي (رضي الله 


(1) هو زفر بن الهذيل بن قيس العنبري من تميم أبو الهذيل فقيه كبيرمن أصحاب الامام أبي حنيفة أصله 
من أصبهان أقام بالبصرة وولي قضاءها وتوفي بهاء وهو أحد العشرة الذين دونوا الكتب جمع بين 
العلم والعبادة» وكان من أصحاب الحديث فغلب عليه الرأي وهو قياس الحنفية » وكان يقول: نحن 
لا نأخذ بالرأي ما دام أثر» وإذا -جاء الأثر تركنا الرأي توفي عام ٠١۸‏ ه راجع الجواهر المضيئة ١‏ : 
۴۳ وشذرات الذهب ۲٤۳ :١‏ والانتقاء ۱۷۳ . 


AY 


تعالى عنه) أن منادى رسول الله نادى يوم خيبر: ألا إن الله ورسوله يئهيائكم عن 
المتعة9) 
وا متعة . وبعضهم على أنه إنما تغبت إباحتها مؤقتة بثلاثةأيام .ومعنى أحرمهن : أحكم 
بحرمتهن , وأعتقد ذلك لقيام الدليل كما يقال: حرم المثلث الشافعي (رضي الله 
ومنها أنه جعل الخلافة شورى بين ستة مع الإجماع على أنه لا يجوز نصب 
خليفتي" لمافيه من إثارة الفتنة . 
والجواب أن ذلك حيث يكون كل منهما مستقلاً بالخلافة . فأما بطريق المشاورة 
وعدم انفراد البعض بالرأي فلا لأن ذلك بمنزلة نصب إمام واحد كامل الرأيء وقد 
يقال: إن معنى جعل الامامة شورى أن يتشاوروا فينصبوا واحدا منهم › ولا 
يتجاؤزهم الامام» ولا يعبأ بتعيين غيرهم » وحينئذ لا إشكال.ومن نظر بعيسن 
الإنصاف. وسمع ما اشتهر من عمر في الأطراف» علم جلالة محله عما تدعيسه 
الأعداى وبراءة ساحته عما يفتريه أهل البدع والأهواء وجزم بأنه كان الغاية في العدل 
والسداد والاستقامة على سبيل الرشاد . وأنه لو كان بعد النبي (ككلِ)نبي لكانعمرء.ولو 
لم يبعث فينا نبياً لبعثعمر”"؟ ولكن لا دواء لداء العناد. ومن يضلل الله فمالة من 
هاد. 


قال: وولي عثمان 


(وولى عثمان من ظهر منه الفسق والفساد. وصرف بيت المال إلى أقاربه. 
وهی لنفسه» وآذى ابن مسعود» وعماراء وأبا. ذر» وردطريد رسول اله( 15 )وأسقط 


)١(‏ الحديث رواه ابن ماجه في كتاب النكاح 44 باب النهي عن نكاح المتعة 1917١‏ بسنده عن علي بن 
أبي طالب أن رسول الله ب قال: وذكره. ورواه البخاري في المغازي ۴۸ ومسلم في النكاح ٠٠٠‏ 
٠‏ ۳۲ والترمذي في النكاح ۲۸وصاحب الموطافي التكاح ٤١‏ »وأحمد بن حنبل في المسند :١‏ 
فلاء : 5١54‏ 506 (حلبى). 

(5) قال الرسول كله فيما رواه الامام البخاري وغيره» إن يكن في أمتي محدثون فعمر منهم؟ . 


YAS 


القود عن ابن عمر. والحد عن الوليد بن عقبة(١»,‏ وخذله الصحابة حتى فتل» 
ولم يدفن إلا بعد ثلاث. 

قلنا : بعض ذلك غير قادح في إمامته كفاسد ولاته . وبعضه افتراء. وبعضه 
اجتهاد. ورد الطريد كان بسماع لا يكفيهم ويكفيه. وترك النصرة والدفن بلا 
عذر لو صح فقدح فيهم لا فيه). 


من مطاعنهم في عثمان (رضي الله عنه) أنه وأى أمور المسلمين من ظهر منهم 
الفسق والفساد, كالوليد بن عقبة”" وعبدالله بن أبي سرح ومروان بن الحكم» 
ومعاوية بن أبي سفيان» ومن يجري مجراهم» وأنه صرف أموال بيست المال إلى 
أقاربه حتى نقل أنه صرف إلى أربعة نفر منهم أربعمائة ألف درهم. وأنه حمى 
لنفسه . وقد قال النبي (كلِ)إنه لا حمى إلا لله ولرسوله. وعمر إنما حمى لإبل 
المسلمين العاجزين ولنحو نعم الصدقة والجزية والضوال. لا لنفسه» وأنه أحرق 
مصحف ابن مسعود» وضربه حتى کسر ضلعين من أضلاعه. وضرب عماراً حنى 
أصابه فتق» وضرب أبا ذر ونفاه إلى الربذة» وأنه رد الحكم بن العاص وقد سيره 
رسول الله( )رأنهأسقط القود عن عبد الله بن عمر وقد قتل الهرمزان» والحد عن 
الوليد بن عقبة» وقد شرب الخمر وأن الصحابة خذلوه حتى قتل» ولم يدفن إلا 
بعد ثلاثة أيام . 
والجواب أن بعض هذه الأمور مما لا يقدح في إمامته كظهور الفسق والفساد 
من ولاة بعض البلادء إذ لا اطلاع له على السرائر» وإنما عليه الأخذ بالظاهر, 
والعزل عند تحقق الفسق ومعاوية كان على الشام في زمن عمر أيضاًء والمذهب أن 


(1) هو الوليد بن عقبة بن آبي معيطأبو وهب الأموي القرشي وال من فتيان قريش وشعرائهم وأجوادهم 
فيه ظرف ومجون ولهو وهو أخو عثمان بن عفان لأمه أسلم يوم فتح مكة وبعثه رسول الله على 
صدقات بني المصطلق ثم ولاه عمر صدقات بني تغلب» وولاه عثمان الكسوفة بعد سعد بن أبي 
وقاص سنة © 7 ه عزل عن الخلافة وتوفي عام 5١‏ ه راجع الإصابة ت 4144 والأغاني طبعة الدار 
© : 177 ومعرفة علوم الحديث للحاكم النيسابوري ۱۹۳ والمسعودي :٤‏ /ا8؟ - 511 . 


6م21 


الباغي ليس بفاسق.ولو سلم » فإنماظهر ذلك في زمان إمامة علي (رضي الله عنه). 
وبعضها افتراء محض » كصرف ذلك القدر من بيت المال إلى أقاربه » وأخذ الحمى 
لنفسه» وضرب الصحابة إلى الحد المذكور.وبعضها اجتهاديات مفوضة إلى رأي 
الامام حسب ما يراه من المصلحة كالتأديب والتعزير» ودرء الحدود والقصاص 
بالشبهات والتأويلات . وبعضها كان بإذن النبي ية كرد الحكم بن العاص"" على 
ما روي أنه ذكرذلك لأبي بكر وعمر (رضي الله عنهما) فقالا : إنك شاهد واحد.فلما 
آل الأمر إليه حكم بعلمه.وأما حديث خذلان الصحابة إياه وتركهم دفنه من غيرعذر» 
فلو صح» كان قدحاً فيهم لا فيه . ونحن لا نظن بالمهاجرين والأنصار (رضي الله 
عنهم) عموماً» وبعلي بن أبي طالب (رضي الله عنه) خصوصاً أن يرضوا بقتلٍ 
مظلوم في دارهم وترك دفن ميت في جوارهم ء سيما من هو قانت اناء الليل ساجدا 
وقائماء ورعاكف طول النهار ذاكراًوصائماً شرفه. رسول الله بابنتيه» وبشره بالجنة» 
وأثنى عليه(" .فكيف يخذلونه» وقد كان من زمرتهم » وطول العمر في نصرتهم ؛ 
وعلموا سابقته في الاسلام» وخاتمته إلى دار ا لم يأذن لهم في 
المحاربة» ولم يرض بما حاولوا من المدافعة» تحاميا عن إراقة الدماء» ورضا 
بسابق القضاء.ومع ذلك لم يدع الج والحسين (رضي الله عنهما) في الدفع عنه 
مقدوراً وكان أمر الله قدراً مقدورا. 


قال : خاتمة - 


((خاتمة )ثم إن أبا بكر (رضي الله عنه) أمر عمرء وفوض الأمر إليهء 
و اجتمعت الأمة عليهء فقهر العباد, وعمر البلاد. وحين استشهد جعل الأمر شورى 
بين ستة هم خي العبادء فوقع الاتفاق على عثمان. فجمع القران. وقمع العدوان, ثم 


)١(‏ هو الحكم بن آي العاص بن أمبة بن عبد شمس القرشي الأموي صحابي أسلم يوم الفتح وسكن 
المدينة فكان فيما قيل يفشي سر رسول الله اة فنفاه إلى الطائف» وأعيد إلى المدينة في خلافة 
عثمان» فمات فيهاء وقد كف بصره» وهوعم عثمان بن عفان ووالد مروان (رأس الدولة المروانية) 
توفي عام ۳۲ هل. 

(۲) قال الرسول يِل لعثمان بن عفان عندما جهز جيش العسرة دما ضر عثمان ما فعل بعد ذلاك» وقال 
في حقه ول «ألا استحبي من رجل تستحبي منه الملائكة» . 


A٦ 


خرج عليه أهل الطغيان؛ فاستسلم حتى كان ماكان» واجتمعأهل الحل والعقد على 
مبايعة علي ومتابعته ولم يكن هيجان الفتن لاختلاف في خلافته »ثم آل الأمر إلى 
الحسن” (رضي الله تعالى عنه) بعد ستة أشهر من بيعته سلمه لمعاوية حقناً للدماء 
وإبقاء على الذماءء وإطفاء للنائرة الثائرة بين الدهماء, علىما أخبر به خيرالأنبياء. 
فصار الملك إليه. وانقضت الامامة . . وهلم جرا إلى أن قامت القيامة) . 
مرض أبو بكر (رضي الله عنه) مرضه الذي توفي فيه في جمادي الآخرة سنة 

ثلاث عشرة من الهجرة بعدماانقضت من خلافته سنتان اي 
فتشاور الصحابة وجعل الخلافة لعمر. وقال لعثمان (رضي الله عنه): اكتب 

«بسم الله الرحمن الرحيم هذا ما عهد أبو بكر بن أبي قحافة في آخر عهده بالدنياء 
خارجا عنها وأول عهده بالآخرة» داخلا فيهاء حين يؤمن الكافر» ويوقن الفاجرء 
ويصدق الكاذب» إني استخلف عمر بن ¿ الخطاب» فإن عدل فذاك ظني به ورأبي 
فيه » و إن بدل وجار فلكل امرىء ما اكتسب. والخير أردت. ولاأعلم ال 
الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون»» وعرضت الصحيفة على جملة الصحابة فبايعوا 
لمن فيهاء حتى مرت بعلى (رضى الله عنه) فقال: بايعنا لمن فيها وإن كان عمر 
فانعقدت له الامامة بنص الامام الحق» وإجماع أهل الحل والعقد من المهاجرين 
والأنصار» ا قر ون ا يأمر بالعدل والسياسة » ونظم قوانين الرياسة» 
وتقوية الضعفاء وقهر الأعداء. وإستئصال الأقوياء الأغوياء وإعلاء لواء الإسلام» 
وتنفيذ الشرائع والأحكام» بحيث صار ذلك كالأمثال في الأمصار وطار كالأمطار في 
الأقطار. 


واستشهد في ذي الحجة سنة ثلاث وعشرين من الهجرة على يدأبي لؤلؤة, غلام 


)١(‏ هو الحسن بن علي بن أبي طالب الهاشمي القرشي أبو محمد خامس الخلفاء ء الراشدين وأخرهمء 
وثاني الأئمة الإثني عشر عند الإمامية» ولد في المدينة المنورة عام "ا ه وأمه فاطمة الزهراء بنت 
رسول الله -ة- وهو أكبر أولادها كان عاقلاً حليماً محباً للخير» » بايعه أهل العراق بالخلافة بعد مقتل 
أبيه سئة 8٠‏ ه وأشاروا عليه بالمسير إلى الشام لمحاربة معاوية بن أبي سفيان ولكنه آثر الصلح 
واشترط شروطأ على معاوية سنة 4١‏ هوسمي هذا العام عام الجامعة توفي عام 0٠‏ ه راجع تهذيب 
التهذيب ۲: ۲۹١‏ والاصابة :١‏ ۳۲۸ واليعقوبي ۲: ۱۹۱ . 


YAY ٤ 


للمغيرة بن شعبة» طعنه وهو في الصلاة» وحين علم بالموت قال: ما أجد أحداً 
أحق بهذا الأمر من هؤلاء النفر الذين توفي رسول الله 4 وهو عنهم راض فسمى 
علياً.وعثمانوالزبير وطلحة, وعبد الرحمن بن عوف» وسعد بن أبي وقاص . 
وجعل الخلافة شورى بينهم » فاجتمعوا بعد دفن عمر(رضي الله عنه) فقال الزبير: 
قد جعلت أمرى إلى علي.وقال طلحة : قد جعلت أمري إلى عثمان . وقال سعد: قد 
جعلت أمري الى عبد الرحمن بن عوف.ثم جعلوا الاختيار إلى عبد الرحمن بن 
عوف. فأحل بيد علي (رضي الله تعالى عنه) وقال: تبايعني على كتاب الله وسنة 
رسول الله وسيرة الشيخين ‏ فقال: على كتانب اله وة رسول الله واجتهد براي 
ثم قال مثل ذلك لعثمان فاجابه إلى مادعاه» وكرر عليهما ثلاث مرات. فأجابا 
بالجواب الأول فبايع عثمان وبايعه الناس» ورضوا بإمامته. وقولعلي (رضي الله 
تعالى عنه) : «وأجتهد برأبي) ليس خلافاً منه في إمامة الشيخين بل ذهاباً إلى أنه لا 
يجوز للمجتهد تقليد مجتهد آخرء بل عليه اتباع اجتهاده» وكان من مذهب عثمان 
وعبد الرحمن أنه يجوز إذا كان الآخر أعلم وأبصر بوجوه المقاييس . 

ثم خرج على عثمان بعد اثنتي عشرة سنة من خلافته رعاع وأوباش من كل 
أوب» وأرذال من خزاعة, ليس فيهم أحد من كبار الصحابة وأهل العلم ومن يعتد به 
من أوساط الناس . فقتلوه ظلماً وعدواناً في ذي الحجة سنة حمس وثلاثين. ولو 
استحق القتل أو الخلع لما ترك أكابر الصحابة ومن بقي من أهل الشورى» ومن 
المبشرين بالجنة ذلك إلى جمع من الأوباش والأرذال ومن لا سابقة له في 
الاسلام» ولا علم بشيء من أمور الدين ثم اجتمع الناس بعد ثلاثة ايام على علي 
(رضي الله تعالى عنه)والتمسوا منه القيام بأمر الخلافة لكونه أولى الناس بذلك . 
وأفضلهم” في ذلك الزمان, فقبله بعد امتناع كثير ومدافعة طويلة» وبايعه جماعة 
ممن حضر كخزية بن ثابت» وأبي الهيثم بن التيهان» ومحمد بن مسلم » وعمار» 
وأبي موسى الأشعري . وعبد الله بن عباس وغيرهم . وكذا طلحة والزبيرء وقد 
صحت توبتهما عن مخالفته» وكذا بايعه عبد الله بنعمر » وسعد بن أبي وقاص» 


)١(‏ في (ب) وفضلهم بدلاً من «وأفصلهم» ولعل ذلك تحريف. 


YAN 


ومحمد بن مسلمة, إلا أنهم استعفوا('2 عن القتال مع أهل القبلة لما رووا في هذا 
المعنى من الأحاديث. 
أحاديث كقوله إعليه السلام) : الخلافة بعدى ثلاثون سنة59) . 

وقوله (عليهالسلام) لعلي (رضي الله تعالى عنه) : إنك تقاتل الناكثين والمارقين 
والقاسطين . 

وقوله(عليه السلام)لعمار : تقتلك الفئة الباغية .وقد قتل يوم صفين تحت راية 
علي (رضي الله تعالى عنه) . ومن المتكلمين من يدعي الاجماع على خلافته لأنه 
انعقد لاجماع زمان الشورى. على أن الخلافة لعثمان أو علي. وهو إجماع على 
أنه لولا عثمان فهي لعلي.فحين خرج عثمان من البين بالقتل » بقي علي بالإجماع . 

قال إمام الحرمين : لا اكتراث بقول من قال: لا إجماع على إمامة علي (رضي 
الله تعالى عنه) فإن الإمامة لم تجحد له. وإنما هاجت الفتن لأمور أخر. 

قال: وأما الشيعة 


(فيزعمون أن الإمام بعد النبي بيا علي (كرم الله وجهه) ثم الحسن» ثم 

الحسين › لم على زين العابدين› م محمد الباقر» ثم جعفر الصادق» م 

العسكري» ثم محمد المنتظر المهدي . وأنه تواتر نص كل على من بعده وأن 

النبي (يَلة) قال للحسين: ابني هذا إمام ابن إمام» أخو إمام» أبو أئمة تسعة 
تاسعهم قائمهم . ونحن لا نزيد على التعجب) . 
يعني أن الإمامية يزعمون أن الإمام الحق بعد رسول الله(وكةِ) علي » ثم ابنه 

. أي طلبوا أن يعفيهم من المعارك التي خاضها المسلمون في معركة الجمل وصفين‎ )١( 

(۲) الحديث رواه الترمذي في كتاب الفتن ٤۸‏ باب ما جاء في الخلافة 265- بسلده عن سفينة قال: 
قال رسول الله ل » وذکبره . قال الترمذي : وهذا حديث حسن قد رواه غير واحد عن سعيد 
ابن جمهان ولا نعرفه إلا من -حديث سعيد بن جمهان ورواه أبو داود في كتاب السلة ۸» وأحمد 
ابن حنبل في المسند ٤‏ : للا؟ ه: E‏ ٠ه‏ : 404 (حلبى). 


1۸4 


الحسن ثم أخوه الحسين ثم ابنه علي زين العابدين ثم ابنه محمد الباقر» ثم أبنه 
الجواد ثم ابنه على الزکي› ثم ابنه الحسن العسكري» ثم أبنه محمد بن القائم 
المنتظر المهدي ويدعون أنه ثبت بالتواتر نص كل من السابقين على من بعده» 
ویروون عن النبي أنه قال للحسين (رضي الله عنه) : ابني هذاء إمام ابن إمام 
أخو إمام أبو أئمة تسعة» تاسعهم قائمهم. ويتمسكون تارة بأنه يجب في الإمام 
العصمة والأفضلية» ولا يوجدان فيمن سواهم . والعاقل يتعجب من هذه 
الروايات والمتواترات التي لا أثر لها في القرون السابقة من أسلافهم ولا رواية 

عن العترة الطاهرة» ومن يوثق بهم من الرواة المحدثين . وأنه كيف يأتي من 
REE SS‏ 
المتواترات بعد مائة وقد بلغت أحاد الروافض بعد سبعمائة؟ ثم لسائر فرق 
الشيعة في باب الإمامة اختلافات لا تحصى ذكر الإمام في المحصل ا 

قال: ١‏ لمبحث السادس - 

(الأفضلية عندنا بترتيب ب الخلافة مع تردد فيما بين عثمان وعلي (رضي الله 
عنهما) . وعند الشيعة وجمهور المعتزلة الأفضل علي . لنا إجمالاً أن اتفاق أكثر 
العلماء على ذلك يقضي بوجود دليل لهم . وتفصيلاً قوله تعالى: #وسيجنبها 
الأتقى الذي يؤتي ماله يتزكى 4 . 
من بعدي أبي بكر وعمر”" فقد أمر على بالاقتداء بهما. 

وقوله(يَكةِ)هما سيدا كهول أهل الجنة ما خلا النبيين والمرسلين . 

وقوله(يلِةِ) خير أمتي أبو بكر ثم عمر. 


: ١1/ سورة الليل آية رقم‎ )١( 
وأحمد بن حنبل في المسند‎ ١١ الحديث رواه الترمذي في المناقب ١٠ء ۳۷ وابن ماجه في المقدمة‎ )۲( 
م ۲۰ - ۸۵ - ۳۹ 507 (حلبى). ش‎ 


1۹۰ 


وقوله (عليه السلام) : ما طلعت الشمس ولا غربت بعد النبيين والمرسلين 
على أحد أفضل من أبي بكر. وفيها كثرة. 

وقال (عليه السلام) : لو كان من بعدي نبي لكان عمر. 

وقال: عثمان أخي و رفيقي في الجنة. 


وقال: 1 استحي ممن تستحي منه ملائكة السماء»(١»‏ وقد ثبت القول بهذا 
عن علي وابن عمر وابن الحنفية ودل عليه ما تواتر من آثارهم وأخبارهم 
ومساعيهم في الاسلام ومن تألف القلوب وتتابع الفتوح. وقهر أهل الردة وكسر 
فارس والروم ومن فتح الشرق» وقمع دولة العجمبوترتيب الأمور. وإفاضته العدل» 
وتقو ية الضعفاءء ومن فتح البلاد وإعلاء كلمة اله وجمع الناس على مصحف 
واحد. وتجهيز الجيوش. وإنفاق الأموال في نصرة الدين. ونحو ذلك) 


لماذهب معظم أهل السنةء وكثير من الفرق على أنه يتعين للامامة أفضل أهل 
العصر إلا إذا كان في نصبه مرج وهيجان فتن احتاجوا إلى بحث الأفضلية» فقال 
أهل السنة: الأفضل أبو بكر» ثم عمرء ثم عثمان ‏ ثم علي . وقد مال البعض منهم 
إلى تفضيل علي (رضي الله عنه) على عثمان» والبعض إلى التوقف فيما بينهما. 

قال إمام الحرمين: مسألة امتناع إمامة المفضول ليست بقطعية؛ ثم لا قاطع 
شاهد من العقل على تفضيل بعض الأئمة على البعض . والأخبار الواردة على 
فضائلهم متعارضة » لكن الغالب على الظن أن أبا بكر أفضل » ثم عمر. ثم يتعارض 
الظنون في عثمان وعلي (رضي الله عنهما) .وذهب الشيعة وجمهور المعتزلة إلى أن 
الأفضل بعد رسول الله كيا علي (رضي الله عنه).لنا إجمالاً أن جمهور عظماء الملة 
وعلماء الأمة أطبقوا على ذلك وحسن الظن بهم يقضي بأنهم لولم يعرفوه بدلائل 
وأمارات لما أطبقواعليه . وتفصيلاً الكتاب »والسنة, والأثر» والأمارات . 
)١(‏ الحديث رواه الامام مسلم في كتاب فضائل الصحابة» ۴ باب من فضائل عثمان بن عفان رضي الله 

عنه +" 3 7401 بسنده عن عطاء» وسليمان :بن يسار وأبي سلمة بن عبد الرحمن» أن عائشة . 


قالت: وذكره. 


لك 


اما الكتاب فقوله تعالى: « وسيجنبها الأتقى الذي يؤتى ماله يتزكى وما لأحد 
عنده من نعمة تجز ى“ 
تعالی: إن أكرمكم عند الله أتقاكم »29# . 

ولا يعني بالأفضل إلا الأكرم» وليس المراد به علياً. لأن للنبي ب عنده نعمة 
تجزی› وهي نعمة التربية. 

وأما السنة فقوله (عليه السلام) : اقتدوا باللذين من بعدى أبي بكر وعمر() . 

دخل في الخطاب علي (رضي الله عنه) فيكون مأموراً بالاقتداء ولا يؤمر الأفضل 

ولا المساوي بالاقتداء. سيما عند الشيعة . 

وقوله او لأبي بكر وعمر: هما سيدا كهول أهل الجنة ما خلا النبييسن 
والمرسلين0*) 

وقوله (عليه السلام) : خير أمتي أبو بكرثم عمر. 

وقوله (عليه السلام) : ما ينبغي لقوم فيهم أبو بكر أن يتقدم عليه عنده. 

وقوله(6) :لو كنت متخذأ خليلاً دون ربي لا تخذت أبا بكر خليلاً» ولكن هو 
شريك في ديني وصاحبي الذي أوجبت له صحبتي في الغار, وخليفتي في متي(“ 


3 
7 


۷¥ سورة الليل آية رقم‎ )١( 
. ۱۳ سورة الحجرات أية رقم‎ )۲( 

(۳) سبق تخريج هذا الحديث. 

(4) الحديث أخرجه الترمذي في كتاب المناقب ٠١‏ باب في مناقب أبي بكر وعمر ‏ رضي الله عنهما 
كليهما ۲۹۹4 بسنده عن قتادة عن أنس قال :قال رسول الله یز وذكره. قال الترمذي: هذا حديث 
حسن غريب من هذا الوجه. 

(0) الحديث رواه ابن ماجه في المقدمة ١١‏ باب في فضائل أصحاب رسول الله 5لا ٩۳‏ بسنده عن آبى ' 
الأحوص عن عبد الله قال: قال رسول الله وق وذكره ورواه الترمذي في كتاب المناقب ١4‏ باب 
مناقب أبي بكر الصديق رضي الله عنه ٠٠٠١‏ بسنده عن أبي الأحوص عن عبد الله عن رسول الله . 

قال الترمذي: هذا حديث حسن صحيح . 


۹۲ 


وقوله(يَلِ) :وأين مثل أبي بكر ءكذبني الناس وصدقني » وآمن بي وز وجني ابنته؛ 


وقوله(5)لأبي الدرداء حين كان يمشي أمام أن بكر: أتمشى أمام من هو خير 
منك؟ والله ما طلعت شمس ولا غربت بعد النبيين والمرسلين على أحد أفضل من 
أبي بكر. 
ومثل هذا الكلام وإن كان ظاهره نفي أفضلية الغير» لكن إنما يساق لإثبات 
أفضلية المذكور. ولهذا أفاد أن أبا بكر أفضل من أبي الدرداء.والسر في ذلك أن 
الغالب من حال كل اثنين هو التفاضل دون التساوى» فإذا نفى أفضلية أحدهما 
لآخر ثبت أفضلية الآخرء وبمثل هذاينحل الإشكال المشهور على قوله(5ة) : «من 
قال حين يصبح وحين يمسي : «سبحان الله وبحمده» مائة مرة لم يأت أحد يوم 
القيامة بأفضل مما جاء به إلا أحد قال مثل ما قال أو زاد عليه)7') لأنه في معنى أن من 
قال ذلك فقد أتى بأفضل مما جاء به كل أحد إلا احداً قال مثل ذلك أو زاد عليه. 
فالاستثناء بظاهره من النفي» وبالتحقيق من الاثبات. 
وعن عمرو بن العاص» قلت لرسول الله (كية) : أي الناس أحب إليك؟ قال: 
عائشة.قلت : من الرجال؟ قال: أبوهاء قلت: ثم من؟ قال: عمر؟ . 
وقال النبي (يكلِ) لو كان بعدي نبي لكان عمر. 
وعن عبد الله بن حنطب أن النبي (يك)رأى أبا بكر وعمر فقال: هذان السمع 
والبصر. 
وأما الآثر» فعن ابن عمر» كنا نقول ورسول الله حي : أفضل أمة النبي (يَكْة) بعده 
e‏ 
)١(‏ الحديث أخرجه الترمذي في كتاب الدعوات ۱ باب 438" بسنده عن أبي هريرة عن النبي اة 
قال: وذكره. قال الترمذي : هذا حديث صحيح غريب. 
(۲) الحديث رواه الامام البخاري في كتاب فضائل الصحابة ه باب قول النبي ول «لو كنت متخذاً 
خليلاً) قاله أبو سعيد. ۲ _ حدثنا معلى بن أسدء حدثنا عبد العزيز بن المختار قال: خالد 


الحذاء» حدثنا عن أبي عثمان. قال حدثني عمرو بن العاص ‏ رضي الله عنهء أن النبي ول بعثه 
على جيش ذات السلاسل» فأئيته فقلت: أي الناس أحب إليك . .؟ فقال: وذكره. 


4۳ 


أبو بکر» ثم عمر» ثم عثمان. 
وعن محمد ابن | لحنفية, قلت لأبي: أي الناس خير 
بعد النبي(5)قال :أبو بكر قلت: ثم من؟ قال :عمر. وخشیت ألأقول. ثم منء 
فيقول عثمان.فقلت: ثم أنت قال: ما أنا إلا رجل من المسلمين. وعن علي 
(رضي الله عنه) : خير الناس بعد النبيين أبو بكر ثم عمرء ثم الله أعلم . 
وعنه (رضي الله عنه) لما قيل له :ما توصي؟ قال: ما أوصى رسو ل الله (4ةِ) حتى 
أوصي.ولكن إن أراد الله بالناس خيراً جمعهم على خيرهم كما جمعهم بعد نبيهم 
على خيرهم . 
وأما الأمارات فما تواتر في أيام أبي بكر من اجتماع الكلمة» وتألف القلوب 
وتتابع الفتوح وقهر أهل الردة وتطهير جزيرة العرب عن الشرك» وإجلاء الروم عن 
الشام وأطرافهاء وطرد فارس عن حدود السوادء وأطراف العراق مع قوتهم 
وشوكتهم ووفور أموالهم » وانتظام أحوالهم.وفي أيام عمر من فتح جانب المشرق 
إلى أقصى خراسان» وقطع دولة العجم وثل عرشهم الراسي البنيان, الثابث الأركان . 
ومن ترتيب الأمور» وسياسة الجمهور» وإفاضة العدل. وتقوية الضعفاء. ومن 
إعراضه من متاع الدنيا وطيباتها وملاذها وشهواتها. وفي أيام عثمان من فتح البلاد» 
وإعلاء لواء الإسلام» وجمع الناس على مصحف واحد مع ما كان له من الورع 
والتقوى. وتجهيز جيوش المسلمين”". والاإنفاق في نصرة الدين» والمهاجرة 
هجرتين» وكونه ختناً للنبي (يكل) على ابنتين » والاستحياء من أدنى شيين» وتشرفه 
بقوله (عليه السلام) : عثمان أخي ورفيقي في الجنة, وقوله(6ةِ) :ألا أستحي ممن 
اتستحي منه ملائكة السماء؟ . وقوله(5ية) : إنه رجل يدخل الجنة بغير حساب . 
قال : تمسكت الشيعة 
)١(‏ يقول عبد الرحمن بن خباب ‏ رضي الله عنه شهدت رسول الله ول وهو يحث على تجهيز جيش 
العسرة فقام عثمان بن عفان فقال: يا رسول الله علي ماثة بعير بأحلاسها وأقتابها في سبيل الله ثم 
حض على الجيش فقام عثمان فقال: يا رسول الله علي ماتا بعير بأحلاسها وأقتابها في سبيل الله » ثم 
حض على الجيش فقام عثمان بن عفان فقال: علي ثلاثمائة بأحلاسها وأقتابها في سبيل الله فقال 
رسول الله : ما على عثمان ما فعل بعد هده. 
(۲) سبق تخريج هذا الحديث. 


۳۹٤ 


(بقوله تعالى : « قل تعالوا ندع أبناءنا وأبناءكسم ونساءنا ونساءكسم وأنفسنا 
وأنفسكم 7 أرادعلياً . وقوله تعالى : قل لا أسألكم عليه أجراً إلا المودة في 
الفربى94. 0000 

وعلي (رضي الله عنه) منهم . وقوله تعالى : «#وجبريل وصالح المؤمنين274 . 


وهو علي . وبقوله(152) : من أراد أن يسظر إلى ادم ف علمه. وإلى نوح في 
تقواه» وإلى إبراهيم في حلمه» وإلى موسى في هيبته. ES‏ 
فلينظر إلى علي بن أبي طالب . 

وقوله : أقضاكم علي. وقوله: اللهم اثتني بأحب خلقك إليك يأكل معي 
من هذا الطيرء فجاء علي . وقوله : أنت مني بمنزلة هارون من موسى7*). . إلى 
غير ذلك. وبأنه أعلم حتى استند رؤساء العلوم إليه. وأخبر بذلك في خبر 
الوسادةء وأشهد على ما يشهد به غزواته. حتى قال النبي (يكِ)«لضربة علي خير 
من عبادة الثقلين» وأزهد حتى طلق الدنيا بكليتهاء وأكثر عبادة وسخاوة» 
وأشرف خلقاً وطلاقة» وأفصح لساناء وأسبق إسلاماً. 

والجواب أن الكلام في الأفضلية د بمعنى الكرامة عند الله وكثرة الثواب. 
وقد شهد في ذلك عامة المسلمين › ارف ر الله عنه) به . وعارض 
ما ذکرتم ما ذکرنا» مع أن فيه مواضع بحث لا تخفی» سيما حديث سبق 
الإسلام والسيف في إعلاء الأعلام) . 

القائلون بأفضلية علي (رضي الله عنه) تمسكوا بالكتاب والسنة والمعقول. 

أما الكتاب فقوله تعالى: طقل تعالوا ندع أبناءنا وأبناءكم ونساءنا ونساءكسم 
وأنفسنا وأنفسكم . . 24" الآية. 
)١(‏ سورة آل عمران آية رقم 1" . 
2( سورة الشورى أية رقم 7٠‏ . 
۳( سورة التحريم آية رقم ٤‏ . 


)٤(‏ سبق تخريج هذا الحديث. 
(5) سورة آل عمران آية رقم 1١‏ . 


40٥ 


ا OE‏ للع ا 
e‏ وفاطمة وعلي» وهو يقول هم : إذا أنا دعوت e‏ رج ع من بي 
عمه غير علي (رضي الله عنه) ولا شك أن من كان بمنزلة نفس النبي يك كان أفضل . 


وقوله تعالى : قل لا أسألكم عليه أجراً إلا المودة في القر بى 4“ 

قال معي و خا ا لك هله الآنقز فالراك بال ا بزلا 
الذين تودّهم؟ قال: علي وفاطمة وولداها. ولا يخفى أن من وجبت محبته 
بحكم نص الكتاب كان أفضل . وكذا من ثبت نصرته للرسول بالعطف في كلام 
الله تعالى عنه على اسم الله وجبريل مع التعبير عنه بصالح المؤمنين» وذلك قوله 
تعالى : «فإن الله هو مولاه وجبريل وصالح المؤمنين 4 . 

فعن ابن عباس (رضي الله عنه) أن المراد به علي . 

وأما السئةء فقوله (عليه السلام): «من أراد أن ينظر إلى آدم في علمه» 
وإلى نوح في تقواه. وإلى إبراهيم ٍ حلمهء وإلى موسى في هيبته» وإلى 
عيسى في عبادته فلينظر إلى علي بن أ بی طالب» ولا خفاء في أن من ساوى 
هؤلاء الأنبياء في هذه الكمالات كان أفضل . وقوله(6ةِ) : «أقضاكم علي)0© 
والأقضى أ كمل وأعلم . وقوله(5) : «اللهم ائتني بأحب خلقك إليك يأكل معي 
من هذا الطير»فجاءه علي فأكل معه. والأحب إلى الله أكثر ثواباً» وهو معنى 
الأفضل» وبقوله (عليه السلام): «أنت مني بمنزلة هارون من موسى»*“ ولم 
يكن عند. موسى أفضل من هارون. وقوله (عليه السلام): ومن كنت مولاه 
فعلي مولاه)0*» الحديث» وقوله( 5ي )يوم خيبر: لأعطين هذه الراية غداً رجلا 


. ۲۳ سورة الشورى آية رقم‎ )١( 

(۲) سورة التحريم آية رقم ٤‏ . 

(1) الحديث أخرجه الامام البخاري في تفسير سورة ۲: ۷ وابن ماجه في المقدمة ١١‏ ورواه الامام أحمد 
ابنحنبل في المسند 8 : ١١17‏ (حلبي). 

)٤(‏ سبق تخريج هذا الحديث. 

(0) سبق تخريج هذا الحديث. 


۹٦ 


يفتح الله على يديه» يحب الله ورسوله. ويحبه الله ورسوله» فلما أصبح 
الناس» غدوا على رسول الله كلهم يرجون أن يعطاها. فقال أين علي بن أبي 
الت قالوا هرما وسرلةانه کک عيبو ول ارا ا ای که 
فبصق رسول الله (يكل)فيهما فبرأ حتى كأن لم يكن به وجع » فأعطاه الراية“. 
وقوله(يك) : أنادار الحكمة» وعلي بابها. 
وقوله(يةِ)لعلي :أنت أخي في الدنيا والآخرة» وذلك حين آخى رسول الله مز 
بين أصحابه فجاء علي تدمع عيناه فقال: آخيت بين أصحابك ولم تواخ بيني وبين 


أحد. 
وقوله(يلِِ) :«لمبارزة علي عمرو بن عبد ود أفضل من عمل آمتي إلى يوم 
القيامة) . 


وقوله ية لعلي : «أنت سيد في الدنيا وسيد في الآخرة ومن أحبك فقد أحبني 
وحبيبي حبيب الله . ومن أبخضك فقد أبغضنى ومن أبغضني فقد أبغض الله . فالويل 
لمن أبغضك بعدي». 1 ١‏ 
وأما المعقول فهو أنه أعلم الصحابة لقوة حدسه وذكائه» وشدة ملازمته 
للنبي (يئ) واستفادته منه. وقد قال النبي (يكه)حين نزل قوله تعالى : فإوتعيها أذن 
واعية 29# 
اللهم اجعلها أذن علي. قال علي: ما نسيت بعد ذلك شيئء وقال: علمني 


رسول الله ( كلق ألف باب من العلم فانفتح لي من كل باب ألف باب . ولهذا رجعت 
الصحابة إليه في كثير من الوقائع واستند العلماء في كثير من العلوم إليه كالمعتزلة 


(1) الحديث رواه الامام البخاري في كتاب فضائل الصحابة ٩‏ باب مناقب القرشي الهاشمي أبي الحسن 
رضي الله عنه. ۷٠١‏ _ حدثنا قتيبة بن سعيد» حدثنا عبد العزيز عن أبي حازم عن سهل بن سعد - 
رضي الله عنه أن رسول الله قال: وذكره . وفي زيادة «فقال علي: يا رسول الله أقاتلهم حتى يكونوا 
مثلنا. فقال: انفذ على رسلك حتى تنزل بساحتهم ثم ادعهم إلى الاسلامء وأخيرهم بما يجب 
عليهم من حت الله فيه» فوالله لآن يهدي الله بك رجلا واحداً خيرلك من أن يكون لك حمر النهم» . 

(۲) سورة الحاقة آية رقم ٠‏ والحديث رواه ابن أبي حاتم حدثنا أبو زرعة الدمشقي حدثنا العباس 
ابن الوليد بن صبيح الدمشقي حدثنا زيد بنيحبى حدثنا علي بن حوشب سمعت مكحولا يقول 
وذكره . 


14۹۷ 


والأشاعرة في علم الأصول» والمفسرين في علم التفسير, فن رئيسهم ابن عباس 
تلميذ له. 
والمشايخ في علم السر وتصفية الباطن» فإن المرجع فيه إلى العترة الطاهرة . 
وعلم النحو إنما ظهرمنه . وبهذا قال: لوكسرت الوسادة ثم جلست عليها لقضيت 
بين أهل التوراة بتوراتهم وبين أهل الإنجيل بإنجيلهم؛ وبين أهل الزبور 
جبل أوسماء أو أرض أو ليل» أو نهار إلا وأنا أعلم فيمن نرلت» وفي أي شيع 
نزلت, 
وأيضاً هو أشجعهم يدل عليه كثرة جهاده في سبيل الله وحسن إقدامه في 
الغزوات » وهي مشهورة غنية عن البيان» ولهذا قال النبي يكل : فتی إلا علي. ولا 
سيف إلا ذو الفقار. ْ 
وقاد(5 )يوم الأحزاب: لضربة علي خير من عبادة الثقلين. 
وأيضاً هو أزهدهم لما تواتر من إعراضه عن لذات الدنيا مع اقتداره عليها 
لاتساع أبواب الدنيا عليه. ولهذا قال: يا دنيا إليك عنيء إليّ تعرضت أم إليّ 
رجعة فيهاء فعيشك قصير» وحظك يسير» وأملك حفير. وقال: والله لدنياكم هله 
أهون في عيني من عراق خنزير في يد مجذوم . وقال: والله لنعيم دنياكم هذه أهون 


وأيضاً هو أكثرهم عبادة حتى روي أن جبهته صارت كركبة البعير لطول 
سححتودهة , 


وأكثر هم سخاوة حتى نزل فيه وفي أهل بيته: «#ويطعمون الطعام على حبه 
مسكينا ويتيما وأسیر ا(٠‏ . 
(1) سورة الإنسان اية رقم ۸ قال عطاء عن ابن عباس وذلك أن علي بن أبي طالب نوبة أجر نفسه يسقي 
نخلا بشيء من شعير ليلة» حتى أصبح وقبض الشعير وطحن ثلثهء فجعلوا منه شيعا ليأكلوه» يقال له - 


4۸ 


وأحلمهم حتى ترك ابن ملجم في دياره وجواره يعطيه العطاء» مع علمه بحاله» وعفا 
عن مروان حين أخذ يوم الجمل مع شدة عداوته له» وقوله فيه: سيلقى الأمة منه 
ومن ولده يوما أحمر. 

وأيضاً هو أفصحهم لساناً على ما يشهد به كتاب نهج البلاغة» وأسبقهم إسلاماً 
على ما روي أنه بعث النبي يوم الاثنين وأسلم علي يوم الثلاثاء . 

وبالجملة فمناقبه أظهر من أن تخفى» وأكثر من أن تحصى . 

والجواب أنه لا كلام في عموم مناقبه ووفور فضائله» وإتصافه بالكمالات» 
واختصاصه بالكرامات. إلا أنه لا يدل على الأفضلية بمعنى زيادة الثواب والكرامة 
عمر. والاعتراف منعلى بذلك. على أن فيما ذكر مواضع بحث لا تخفى على 
المحصل" مثل : أن المراد بأنفسنا نفس النبي (وكةْ)كمابقال : دعوت نفسي إلى كذا 
وأن وجوب المحبة وثبوت النصرة على تقدير تحققه هي حق علي (رضي الله عنه) 
فلا اختصاص به" . وكذا الكمالات الثابتة للمذكورين من الأنبياء» وأن م أحب 
خلقك» يحتمل تخصيص أبي بكر وعمرمنه » عملا بأدلة أفضليتهماء ويحتمل أن 
يراد و أحب الخلق إليك» في أن يأكل منه. وأن حكم الأخوة ثابت في حق أبي بكر 
وعثمان (رضي الله عنهما) أيضا حيث قال في حق أبي بكر: لكنه أخي وصاحبي 
ووزیري» وقال في عثمان: أخي ورفيقي في الجنة.وأما حديث العلم والشجاعة» 
فلم تقع حادثة إلاولأبي بكر وعمر فيه رأي» وعند الاختلاف لم يكن يرجع إلى قول 
علي (رضي الله تعالى عنه) البتة بل قد وقد. ولم يكن رباط الجأش وشجاعة 
النبي (يكة)من حوادث يكاد يصيب وهنا في الإسلام . وليس الخير في هداية من 
- الخزيرة» فلم تم نضجه أتى مسكين فأخرجوا إليه الطعام» ثم عمل الثلث الثانيء فلما تم نضجه أتى 

يتيم فسأل فأطعموه» ثم عمل الثلث الباقي» فلما تم إنضاجه أنى أسير من المشركين فأطعموه وطووا 

يومهم ذلك فانزلت فيه هده الآيات. 
)١(‏ في (ب) اللبيب بدلا من(المحصل). 
(۲) في (ب) بزيادة لفظ (عندم) . 


4۹ 


اهتدى ببركة أبي بكر ويمن دعوته» وحسن تدبيره أقل من الخير في قتل من قتله علي 
(رضي الله تعالى عنه) من الكفار, بل لعل ذلك أدخل في نصرة الاإسلام وتكثير أمة 
النبي (15ٍ) : 

وأما حديث زهدهما في الدنياء فغني عن البيان.وأما السابق إسلاماء فقيل : 
علي.وقيل : زيد بن حارثة”'وقيل : خحديجة . وقيل : أبوبكر» وعليه الأكثرون » على ما 
صرح به حسان بن ثابت في شعر أنشده على رؤوس الأشهاد. ولم ينكر عليه أحد. 
وفيل: أول من أمن به من النساء خديجة (رضي الله تعالى عنها) ومن الصبيان علي 
(رضي الله تعالى عنه) ومن العبيد زيد بن حارثة» ومن الرجال الأحرار أبو بكر 
(رضي الله تعالى عنه) وبه اقتدى جمع من العظماء كعثمان» والزبير» وطلحة » وعبد 
الرحمن بن عوف» وسعد بن أبي وقاص» وأبي عبيسدة بن الجراح وغيرهم . 
والإنصاف أن مساعي أبي بكر وعمر في الإسلام أمرا على الشأن. جلي البرهانء 
غني عن البيان ‏ 

قال: وأما بعدهم 

وأما بعدهم فقد ثبت أن فاطمة الزهراء سيسدة نساء العالمين» وأن الحسن 
والحسين سيدا شباب ب أهل الجنة وأن العشرة الذين منهم الأئمة الأربعة مبشرون 
بالجنة. ثم الفضل بالعلم والنقوى, وإنما اعتبار انبا في الكفاءة لأمر يعود إلى 
الدنياء وفضل العترة الطاهرة بكونهم أعلام الهداية وأشياع الرسالة على ما يشير إليه 
ضمهم إلى كتاب اله في انفاد التمسك بهما عن الضلالة) . 

ما ذكر من أفضلية عض الأفراد بحسب التعيين أمر ذهب إليه الأئمة» وقامت 
عليه الأدلة. 


(۱) هو زيد بن حارثة بن شراحيل» صحابي اختطف في الجاهلية صغيرأًء واشترته خديجة بنت خويلد 
فوهبته إلى النبي 7 فتبناه النبي - قبل الإسلام -.واعتقه وزوجه بنت عمته. واستمر الناس يسمونه 
«زيد بن ممحمدوحتى نزلت آية « ادعوهم لآبائهم » وهو من أقدم الصحابة إسلاماً» وكان النبي كه 
لا يبعثه في سرية إلا أمره عليهاء وكان يحبه ويقدمه , وجعل له الإمارة في غزوة موتة توفي عام ۸ھ 
راجع الاإصابة :١‏ 077 » وصفة الصفوة ١41 : ١‏ وخزانة البغدادي ١‏ : ۳ وابن النديم في ترجمة 
هشام الكلبي والروض الأنف .154.:١‏ 


re 


قال الإمام الغزالي ”“ (رحمة الله تعالى عليه) : حقيقة الفضل ما هو عند الله 
وذلك مما لا يطلع عليه إلا رسول الله. وقد ورد في الثناء عليهم أخبار كثيرة» ولا 
يدرك دقائق الفضل والترتيب فيه إلا المشاهدون للوحى والتنزيل بقرائن الأحوال. 
فلولا فهم ذلك لما رتبوا الأمر كذلك إذ كان لا تأخذهم في الله لومة لائمء ولا 
يصرفهم عن الحق صارف» وأما فيمن عداهم فقد وزد النص بأن فاطمة سيدة نساء 
أهل الجنة » وأن الحسن والحسين سيدا شباب أهل الجنة » وأن أهل بيعة الرضوان 
الذين بايعوه تحت الشجرة » ومنشهد بدراً وأحداً والحديبية من أهل الجنة ء وحديث 
بشارة العشرة بالجنة مشهور» يكاد يلحق بالمتواترات وهم : أبو بكر وعمرء 
وعثمان . وعلي »وطلحة » والزبير» وعبدالرحمن بن عوف» وسعد بن أبي وقاص»› 
وسعيد بن زيد» وأبو عبيدة بن الجراح. وأما إجمالاً فقد تطابق الكتاب والسنة» 
والإجماع على أن الفضل للعلم والتقوى. قال الله تعالى :ل إن أكرمكم عند الله 
أتقاكم ٠4‏ . 
وقال الله تعالى : #قل هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون7#". 
وقال الله تعالى: «إيرفع الله الذين امنوا منكم والذين أوتوا العلم 
درجات که( , 
وقال النبي ( بي ): « الناس سواسية كأسنان المشط » لا فضل لعربي 
على عجمي» إنما الفضل بالتقوى ». ش 
وقال (عليه السلام) : «إن فضل العالم على العابد كفضل القمر ليلة البدر 
على سائر الكواكب ». وإن العلماء ورثة الأنبياء. 


)١(‏ هو محمد بن محمد الغزالي الطوسي» أبو حامد. حجة الاإسلام فيلسوف» متصوف» له نحو مئتي 
مصنف ولد عام ۰ ٤٥‏ وتوفي عام ۰ه ه رحل إلى نيسابور ثم إلى بغداد فالحجاز فبلاد الشام فمصر» 
وعاد إلى بلدته من كتيه. إحياء علوم الدين› وتهافت الفلاسفة » والاقتصاد في الاعتقادء ومعارج 
القدس وغير ذلك كثير. راجع وفيات الاعيان ١‏ : 47# وطبقات الشافعية 4 : ۱ وشذرات الذهب 
5 ات 

(۲) سورة الحجرات آية رقم ٠۳‏ . 

(۳) سورة الزمر آية رقم 4. 

. ١١ سورة المجادلة اية رقم‎ )٤( 


وقال (عليه السلام): فضل العالم على العابد كفضلي على أدناكم . 


وقال (عليه السلام) : من سلك طريقاً يلتمس فيهاعلماً؛ سهل الله له طريقاً إلى 
الجنة). 


فإن قبل : لان مره خر القرشني ليس يكفاء للقرشيء وهذا 
غيره » وإن عر ا 


قلنا: اعتبار الكفاءة في النكاح لغرض تحصيل رضاء الأولياء» وعدم لحوق 

العارء ونحوذلك مما يتعلق بأمر الدنيا والكلام في الفضل عند الله وكثرة الثواب» 

وعلو الدرجة في الجنة» وهل يتصور فضل أحاد القرشيين بل العلوييين على علماء 
ارفا اليد 


فإن قيل : قال الله تعالى : «إنما يريد الله ليذهب عنكم الرجس أهل البيست 
ويطهركم تطهيراً» 97 


وقال النبي كي : «إني تركت فيكم ما إن أخذتم به لن تضلواء كتاب الله وعترتي 
أهل بيتي200 . 


وقالة : أنا تارك فيكم الثقلين, كتاب الله فيه الهدى والنورء فخذوابكتاب 
الله واستمسكوا بهء وهل بيتي» وأذكركم الله في أهل بيتي» أذكركم الله في أهل 
بيتي ١‏ أذكركم الله ذ في اهل ٻيتي . 


(۱) رواه أبو داود. في كتاب العلم ١‏ ورواه الامام البخاري في كتاب العلم ٠‏ والترمذي في القرآن ٠١‏ 
والعلم ٩‏ وابن ماجه في المقدمة ۷ باب فضل العلماء والحث على طلب العلم ۲۲۳ - بسئده عن 
كثير بن قيس قال : سمعت رسول الله كل وذكرهء ورواه الامام أحمد في المسند ۲: 2381 
۲۵ ۷ (حلبى). 

(۲) سورة الأحزاب آية رقم ۳۴١‏ . 

(۳) الحديث أخرجه الامام الترمذي في كتاب المناقب ۳۲ باب في مناقب أهل بيت النبي و ۳۷۸١‏ - 
بسنده عن جابر بن عبد الله قال: رأيت رسول الله یا في صحبته يوم عرفة وهو على ناقته القصواء 
يخطب فسمعته يقول يا أيها الناس وذكره . قال الترمذي : وهذا حديث حسن غريب من هذا الوجه. 


۲ 


ومثل هذا يشعر بفضلهم على العالم وغيره. 

قلنا: نعم لاتصافهم بالعلم والتقوى» مع شرف النسب. ألا يرى أنه قرنهم 
بكتاب الله في كون التمسك بهما منقذأ من الضلالة ولا معنى للتمسك بالكتاب إلا 
الأخحذ بما فيه من العلم والهداية فكذا في العترة. ولهذا قال النبي ب : «من 
أبطأ به عمله» لم يسرع به نسبه»('). 

قال: المبحث السابع - 


(المبحث السابع ‏ اتفق أهل الحق على وجوب تعظيم الصحابة. والكف 
عن الطعن فيهم» سيما المهاجرين والأنصار لما ورد في الكتاب والسئة من 
الثناء عليهم» والتحذير عن الإخلال بإجلالهم : «الله الله في أصحابيء لا 
تتخذوهم غرضا من بعدي» «لا تسبوا أصحابي) «خير القرون قرني» ولو كانوا 
فسدوا بعده لما قال ذلك. بل نبه. وكثير مما حكي عنهم افتراءات» وما صح 
فله محامل وتأويلات). 
يجب تعظيم الصحابة والكف عن مطاعنهم » وحمل ما يوجب بظاهره الطعن 
فيهم على محامل وتأويلات سيما للمهاجرين والأنصار وأهل بيعة الرضوان» ومن 
شهد بدراً وأحداً والحديبية فقال: انعقد على علو شأنهم الاجماع وشهد بذلك 
الآيات الصراح» والأخبارالصحاح» وتفاصيلهافي كتب الحديث والسير والمناقب . 
ولقد أمر النبي بي بتعظيمهم وكف اللسان عن الطعن فيهم حيث قال: أكرموا 


وقال :«لاتسبوا أصحابي فلو أن أحدكم أنفق مثل أحد ذهبأما بلغ مد أحدهم 
ولا نصيفه)29) . 


(1) هذا جزء من حديث طويل رواه ابن ماجه في المقدمة 11 باب قضل العلماءء والحث على طلب 
العلم» 716 بسنده عن أبي هريرة قال رسول الله وة وذكره ورواية أبي داودفي كتاب العلم »١‏ 
والترمذي في كتاب القرآن ٠١‏ والدارمي في المقدمة ؟ ا وأحمد بن حنبل في المسند ۲: ٠٠٠۲‏ 
۷ (حلبى). 

(؟) الحديث رواه الامام مسلم ‏ في كتاب فضائل الصحابة 4ه باب تحريم الصحابة ‏ رضي الله عنهم = 


۳ 


وقال رسول الله (4لة) : «الله الله في أصحابي» الله الله في أصحابي» لا 
تتخذوهم غرضاً من بعدي» فمن أحبهم فبحبي آحبهم» ومن أبغضهم فببغضي 
أبغضهم)” . 

وللروافض سيما الغلاة منهم مبالغات في بغض البعض من الصحابة (رضي 
الله عنهم) والطعن فيهم بناء على حكايات وافتراءات لم تكن في القرن الثاني 
والثالث . فإياك والإصغاء إليها. فإنها تضل الأحداث» وتحير الأوساطء وإن 
AK‏ نون لها عقاف على ارا المستقيم . وكفاك شاهداً على ما 
ذكرنا أنها لم تكن في القرون السالفةء ولا فيما بين العثرة الطاهرة بل ثناؤهم 
على عظماء الصحابة وعلماء السنة والجماعة» والمهديين من خلفاء الدين 
مشهور وفي خطبهم ورسائلهم وأشعارهم ومدائحهم مذكور. والله الهادي . 

قال: وتوقف علي (رضي الله عنه) 

(وتوقف علي (رضي الله تعالى عنه) في بيعة أبي بكر كان للحزن والكابة. 
وعدم الفراغ للنظر والاجتهاد, وعن نصرة عثمان بعدم رضاهء لا برضاء, ولهذا قال: 
والله ما قتلث عثمان, ولا مالأت عليه . وتوقف في قبول البيعة إعظاما للحادثة, 
وإنكاراًء وعن قصاص القتلة لشوكتهم”" أو لأنهم عنده بغاة. والباغي لا يؤاخذ 
بما أتلف من الدم والمال عند البعض) 

قد استقرت آراء المحققين من علماء الدين على أن البحث عن أحوال 
الصحابة وما جرى بينهم من الموافقة والمخالفة ليس من العقائد الدينية» والمواعلا 


الكلامية» وليس له نفع في الدين» بل ربما يضر باليقين» إلا أنهم ذكروا نبذاً من 
ذلك لأمرين: 


50١ =‏ -(040؟) بسنده عن أبي صالح عن أبي هريرة قال: قال رسول الله -- قال: وذكره . وأبو 
داود في السئة ٠‏ والترمذي في المناقب 08, وأحمد بن حنبل في المسئد : ١١‏ 

(1) الحديث رواه الامام أحمد في المسند ه عق لاه (حلوى). ` 

(؟) الشوكة» واحدة الشوك» وشاكته الشوكة : أي دخلت في جسده» والشوكة: شدة البأس» والحد في 
السلاح وشوكة العقرب: إبرتها. 


قل 


أحدهما صون الأذهان السليمة عن التدنس بالعقائد 'الردية التي توقعها 
حكايات بعض الروافض ورواياتهم . 
وثانيها ابتناء بعض الأحكام الفقهية في باب البغاة عليها. إذ ليس في ذلك 
نصوص يرجع إليهاء ولهذا قال أبو حنيفة"“ (رحمه الله تعالى) لولا علي لم نكن 
نرف السيرة في الخوارج .وكان النبي (يكهو)خص عليأررضي الله عنه)بتعليم تلك 
الأحكام لما علم من اختصاصه بالحاجة نجه إلنها أو غلا خيس ايضاء الكنهم لم 
يحتاجوا إلى البيان والتبليغ لما رأوا من معاملة علي (رضي الله تعالى عنه) على 
وفقها من غير تغبير» فنقول أما توقف علي (رضي الله عنه) في بيعة أبي بكر (رضي 
الله تعالى عنه)فيحمل على أنه لما أصابه من الكآبةوالحزن بفقد رسول الله(#8)لم 
يتفرغ للنظر والاجتهاد.فلما نظر وظهر له الحق» دخل فيما دخل فيه الجماعة. وأما 
توقفه عن نصرة عثمان ررضي الله تعالى عنه)»ودفع الخوفاء عنه فلأنه لم يأذن في 
ذلك وكان يتجافى عن الحرب وإراقة الدماءء حتى قال: من وضع السلاح من 
غلماني فهو حر. ومع ذلك فقد دفع عنه الحسنان7"© (رضي الله عنهما) ولم ينفع ء 
وكان ما كان ولم يكن رضا من علي (رضي الله عنه) بذلك وإعانة عليه . ولهذا قال 
(رضي الله عنه) : والله ما قتلت عثمان ولا مالأت عليه.وتوقف في قبول البيعة إعظاماً 
لقتل عثمان وإنكاراً» وكذا طلحة والزبير. إلا أن من حضر من وجوه المهاجرين 
والأنصار أقسموا عليه وناشدوه الله في حفظ بقية الأمة وصيانة دار الهجرة» إذ قتلة 
عثمان قصدوا الاستيلاء على المدينة» والفتك بأهلها.وكانوا جهلة لا سابقة لهم في 
الإسلام »ولا علم هم بأمر الدين » ولا صحبة مع الرسول(كةِ)فقبل البيعة . وتوقفه 
عن قصاص قتلة عثمان (رضي الله تعالى عنه) إما إما لشوكتهم وكثرتهم وقوتهم 
وحرصهم بالخروج على من يطالبهمٍ بدمه. فاقتضى النظر الصائب تأخير الأمر 
احترازاً عن إثارة الفتنة.وإما لأنه رأى أنهم بغاةلما لهم من المنعة الظاهرة والتأويل 


)١(‏ هو النعمان بن ثابت» أبو حنيفةء أحد الأئمة الأربعة ولد عام ١م‏ ه وتوفي عام 16٠‏ ه وراجم 
تاريخ بغداد ۱۳: 887 ٤۲۳‏ وابن خلکان ۲: 1۹۳ والنجوم الزاهرة ۲: ٠١‏ والبداية والنهاية 
V1‏ 

(۲) الحسن» والحسين أولاد الامام علي وأمهما فاطمة الزهراء بنت الرسول 85 . 


۳.0 


الفاسد حيث استحلوا دمه بما أنكروا عليه من الأمور» وأن الباغي إذا إنقاد لامام أهل 
العدل. لا يؤاخذ بما سبق منه من إتلاف أموالهم وسفك دمائهم» على ماهو رأي 
بعض المجتهدين . 
وقال: وامتناع سعد 


(وسعيد وغيرهما عن الخروج معه إلى الحروب كان لاجتهاد منهم. وترك 
إلزام|منه. لالنزاع في إمامته أو إباء عن طاعته) . 


يعني أن امتناع جماعة من الصحابة(رضي الله عنهم )كسعد بن أبي وقاص() 
وسعيد بن زيد» وأسامة بن زيد» وعبد الله بن عمر» وغيرهم عن نصرة علي (رضي 
الله عنه) والخروج معه إلى الحروب لم يكن عن نزاع منهم في إمامته ولا عن إباء 
عما وجب عليهم من طاعته. بل لأنه تركهم واختيارهم من غير إلزام على الخروج 
الى الحروب »فاختارواذلك بناء على أحاديث رووها على ما قال محمد بن سلمة أن 
رسول الله(يكِ)عهد إليّ إذا وقعت الفتنة أن أكسر سيفي» واتخل مكانه سيفاً من 


خشاء. 


وروی سعد بن أبي وقاص أنه قال(و)سيكون بعدي فتنة القاعد فيها خير من 
القائم والقائم فيها خير من الماشي, والماشي فيها خير من الساعي97©. 

وقال(46ة) : قتال المسلم كفر وسبابه فسق» ولا يحل للمشلم أن ميجر أخاه 
فوق ثلاثة أيام . فلم تأثموا قعدوا عن الحروب. 

قال: وأما في حرب الجمل 


)١(‏ هو سعد بن ابي وقاص مالك بن أهيب بن عبد مناف القرشي الزهري أبو إسحاق الصحابي الأمير 
فاتح العراق» ومدائن كسرى» وأحد الستة الذين عينهم عمر للخلافة» وأول من رمى بسهم في سبيل 
الله ولد عام 71 ق . ه وتوفي عام هه ه راجع الربباض النضرة ۲ : روالتهذيب": 4/٠‏ وصفوة 
الصفوة ٠۳۸ : ١‏ 

(۲) الحديث رواه الإمام|الترمذي في كتاب الفتن ۲۹ باب ما جاء تكه ن فتنة القاعد فيها خير من القائم» 
4 . بسئدله عن بسر بن سعيد أن سعد بن ابي وقاص قال عند فتنة عثمان بن عفان أشهد أن رسول 
الله - وق قال: وذكره. ورواه الإمام البخاري في كتاب الفتن ٩‏ والمناقب 74 واللإمام مسلم في 
الفتن ٠١‏ , "11 والإمام أحمد بن حنبل في المسند١‏ : 174 ۱۸۵ 1١٠ ٠٦٤ 4٩۸۲۸۲:۲۰‏ 


(حلبى). 


(وحرب صفين وحرب الخوارجءفالمصيب علي لما ثبت له من الامامة وظهر 
من التفاوت. لا كلتا الطائفتين على ما هو رأي المصوبة ولا إحداهما من غير تعيين 
على ما هو رأي بعض المعتزلة والمخالفون بغاة لخروجهم على الامام الحق 
لشبهة . لا فسقة أو كفرة على ما يزعم الشيعة جهلاً بالفرق بين المخالفة والمحاربة 
بالتأويل وبدونه. ولهذا نهى علي عن لعن أهل الشام. وقال: إخواننا بغواعلينا. 
وقد صح رجوع أصحاب الجمل . على أن منا من يقول: إن الحرب لم تقع عن 
عزيمة. وإن قصد عائشة (رضي الله عنها) لم يكن إلا إصلاح ذات البين) . 


قاتل علي(رضي الله عنه)ثلاث فرق من المسلمين على ما قال النبي (ككُِ) : إنك 
تقاتل الناكثين والمارقين والقاسطين . فالناكثون هم الذين نكثوا العهد والبيعة» 
- وخرجوا إلى البصرةء مقدمهم طلحة والزبير(رضي الله عنهما)وقاتلوا علياً (رضي الله 
عنه) بعسكر مقدمهم عائشة (رضي الله عنها) في هودج على جمل 
أخذ بخطامه كعب بن مسعود» فسمى ذلك الحرب حرب الجمل. والمارقون 
هم الذين نزعوا اليد عن طاعة علي (رضي الله عنه) بعدما 
بايعوه وتابعوه في حرب أهل الشام زعماً منهم أنه كفر حيث 
رضي بالتحكيم» وذلك أنه لما طالت محاربة علي (رضي الله عنه) 
ومعاوية بصفين واستمرت» اتفق الفريقان على تحكيم أبي موسى الأشعري› 
وعمرو بن العاص في أمر الخلافة وعلي الرضا با يريانه» فاجتمع الخوارج على 
عبد الله بن وهب الراسبي“ وساروا إلى الغبروان» وسار إليهم علي (رضي الله 
عنه) بحسكره وكسرهم» وقتل الكثير منهم؛ وذلك حرب الخوارج وحرب 
التهروان. والقاسطون معاوية وأتباعه الذين اجتمعوا عليه» وعدلوا عن طريق 
الحق الذي هو بيعة علي (رضي الله عنه) والدخول تحت طاعته» ذهاباً إلى أنه 


)02( هو عبد الله بن وهب الراسبي » من الآزد من أثمة الأباضية كان ذا علم» ورأي وفصاحة؛ وشجاعة» 
وكان عجباً في العبادة» أدرك النبي يلاء وشهد فتوح العراق مع سعد بن أبي وقاص ثم كان مع علي 
في حروبه ولما وقع التحكيم أنكره جماعة, فيهم الراسبي»› فاجتمعوا في النهروان (بيسن بغداد 
وواسط وأمروه عليهم فقاتلوا علياً وقتل الراسبي في هذه الوفعة عام ۳۸ ه. 


¥ 


مالأ على قتل عثمان (رضي الله عنه) حيث ترك معاونته» وجعل قتلته خواصه 
وبطانته+ فاجع الفريقان نصنين+ وهي قرية خراب من قرى الروم على غلوة 
من الفرات» ودامت الحرب بينهم شهوراء فسمي ذلك حرب صفين . والذي 
اتفق عليه أهل الحق أن المصيب في جميع ذلك علي (رضي الله عنه) لما ثبت 
من إمامته ببيعة أهل الحل والعقد وظهر من تفاوت إما بينه وبين المخالفين سيما 
معاوية وأحزابه, وتكاثر من الأخبار في كون الحق معه» وما وقع عليه الاتفاق 
حتى من الأعداء إلى أنه أفضل زمانه. وأنه لا أحق بالإمامة منه. والمخالفون 
بغاة لخروجهم على الإمسام الحق بشبهة هي تركه القصاص من قتلة 
عثمان (رضي الله عنه) ولقوله بء لعمار: «تقتلك الفئة الباغية» وقد قتل يوم 
صفين على يد أهل الشام . ولقول علي (رضي الله تعالى عنه): إخواننا بغوا 
عليناء وليسوا كفارا ولا فسقة ولا ظلمة لما لهم من التأويل. وإن كان باطلا فغاية 
الأمر أنهم اخطأوا في الاجتهاد. وذلك لا يوجب التفسيق» فضلا عن التكفير. 
ولهذا منع علي (رضي الله عنه) أصحابه من لعن أهل الشام» وقال: إخواننا بخوا 
علينا. كيف وقد صح ندم طلحة والزبير (رضي الله عنهما) وانصراف 
الزبير (رضي الله عنه) عن الحرب» واشتهر ندم عائشة (رضي الله عنها) . 
والمحقون من أصحابنا على أن حرب الجمل كانت فلتة من غير قصد من 
الفريقين» بل كانت تهييجاً من قتلة عثمان (رضي الله عنه) حيث صاروا فرقتين» 
واختلطوا بالعسكرين» وأقاموا الحرب خوفاً من القصاص» وقصد عائشة (رضي 
لله عنها) لم يكن إلا إصلاح الطائفتين وتسكين الفتنة» فوقعت في الحرب. 
وما ذهب إليه الشيعة من أن محاربي عليكفرة » ومخالفوهفسقة تمسكاً بقوله(6) 

0 حربك يا علي حربي» . وبأن الطاعة واجبة» وترك الواجب فسق» فمن اجتراءاتهم 
وجهالاتهم حيث لم يفرقوا بين ما يكون بتأويل واجتهاد وبين مالا يكون. نعم: لو 
قلنا بكفر الخوارج بناء على تكفيرهم علياً (رضي الله عنه) : لم.يبعد, لكنه بحث 
آخر. 


فإن قيل: لا كلام في أن علياً أعلم وأفضل» وفي باب الاجتهاد أكمل.لكن من 


۳۹۸ 


أين لكم أن اجتهاده في هذه المسألة وحكمه بعدم القصاص على الباغي أو باشتراط 
زوال المنعةصواب. واجتهادالقائلين بالوجوب خطأ ليصح له مقاتلتهم؟ وهل هذا 
إلا كما إذا خرج طائفة على الامام» وطلبوا منه الاقتصاص ممن قتل مسلماً بالمثقل؟ 
قلنا: : ليس قطعنا بخطأهم في الاجتهاد عائداً إلى حكم المسألة نفسه. بل 
إلى اعتقادهم أن علياً (رضي الله عنه) يعرف القتلة بأعيانهم » ويقدر على الاقتصاص 
منهم . كيف وقد كانت عشرة آلاف من الرجال يلبسون السلاح وينادون: أننا كلنا 
قتلة عثمان . وبهذا يظهر فساد ما ذهب إليه عمرو بن عبيدة"' وواصل بن عطاء من 
أن المصيب إحدى الطائفتين ‏ ولانعلمه على التعيين.وكذا ما ذهب إليه البعض من 
أن كلتا الطائفتين على الصواب بناء على تصويب كل مجتهد» وذلك لأن الخلاف 
إنما هو فيما إذا كان كل منهما مجتهداً في الدين على الشرائط المذكورة في 
الاجتهادء لا في كل من يتخيل شبهة واهية ويتأول تأويلاً فاسداً.ولهذا ذهب 
الأكثرون إلى أن أول من بغى في الإسلام معاوية» لأن قتلة عثمان لم يكونوا بغاة 
بل ظلمة وعتاة» لعدم الاعتداد بشبهتهم » ولأنهم بعد كشف الشبهة أصروا إصراراً 
واستكبروا استكبارا . 


قال: وفي حرب الخوارج 


(الأمر أظهر إذ التحكيم لا يصلح شبهة في الخروج عن الطاعة.كيف وهو نوع 
إصلاح.وقد قال الله تعالى :لإفأصلحواوالأمر بالقتال ليس للفور) . 

الأمر أظهر لأن الحكمة من نصب الامام» وهي تألف القلوب واجتماع الكلمة 
كما يحصل بالقتال فقد يحصل بالتحكيم» سيما وقد شرط أن يحكم الحكمان 


)١(‏ هو عمرو بن عبيد بن باب التميمي بالولاء أبو عثمان البصري شيخ المعتزلة في عصره» وفقيهًء وأحد 
الزهاد المشهورين كان جده من سبى فارس» وأبوه نساجاً ثم شرطياً للحجاج في البصرة» واشتهر 
عمرو بعلمه وزهده وأخباره مع المنصور العباسيء له رسائل وكتب منها «التقسي والرد على 
القدرية» توفي بمران (بقرب 0 عام ١44‏ ه وفي العلماء من يراه مبتدعاً قال بحیی بن معين كان 
من الدهرية الذين يقولون: إنما الناس مثل الزرع . راجع وفيات الأعيان ١ : ١‏ واالبداية والنهاية 
٠‏ : ۷۸ وميزان الاعتدال ؟ : ۲۹٤‏ . 


۳۰۹ 


بكتاب الله ثم سنة رسول الله . وأيضا ورد النص في إصلاح الزوجين بأن يبعثوا 
حكماً من أهله» وحكماً من أهلها.وغاية متشبثهم أن الله تعالى أوجب القتال لقوله 
تعالى : « فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء إلى أمر الله فلا يجوز العدول عنه إلى 
التحكيم . 
والجواب بعد تسليم كون الأمر للفور أو كون الفاء الجزائية للتعقيب أنه إنما 
أوجب القتال بعد إيجاب الاصلاح.وهذا إصلاح فلا يعدل عنه إلى القتال ما لم 
يتعدر. 
فإن قيل: يزعمون أن الوقيعة في الصحابة (رضي الله عنهم) بالطعن 
واللعن والتفسيق والتضليل بدعة وضلالة وخروج عن مذهب الحق. والصحابة 
أنفسهم كانوا يتقاتلون بالسنان ويتقاولون باللسان بما يكره» وذلك وقيعة. 
قلنا: مقاولتهم ومخاشنتهم في الكلام كانت محض نسبة إلى الخطأء وتقرير 
على قلة التأمل وقصد إلى الرجوع إلى الحق . ومقاتلتهم كانت لارتفاع التباين» 
والعود إلى الألفة والاجتماع بعدما لم يكن طريق سواه. 
وبالجملة فلم يقصدوا إلا الخير والصلاح في الدين.وأما اليوم فلا معنى لبسط 
اللسان فيهم إلا التهاون بنقلة الدين» الباذليسن أنفسهم وأموالهم في نصرته. 
المكرمين بصحبة خير البشر ومحبته . 
قال: وأما بعدهم 
(وأما بعدهم فقد جل المصاب وعظم الواقع » واتسع الخرق على الراقع . إلا 
أن السلف بالغوا في مجانبة طريق الضلال خوفاً من العاقبة ونظراً للمآل) . 
يعني أن ما وقع بين الصحابة من المحاربات والمشاجرات على الوجه 
المسطور في كتب التواريخ» والمذكور على ألسنة الثقاة يدل بظاهره على أن 
بعضهم قد حاد عن طريق الحق. وبلغ حد الظلم والفسق . وكان الباعث له الحقد 
والعناد» والحسدواللداد» وطلب‌الملك والرياسة والميل إلى اللذات والشهوات.إذ 


(1) سورة الحجرات آية رقم ٠١‏ وتكملة الآية «فإن فاءت فأصلحوا بيئهما بالعدل وأقسطوا إن الله يحب 
المقسطين © . 


۳1۰ 


ليس كل صحابي معصوماً ولا كل من لقي النبي(يَف) بالخيرموسوماً" إلا أن العلماء 
لحسن ظنهم بأصحاب رسول الله (ي)ذكروالها محامل وتأويلات بهاتليق. وذهبوا 
إلى أنهم محفوظون عما يوجب التضليل والتفسيق صوناً لعقائد المسلمين عن 
الزيغ والضلالة في حق كبارالصحابة » سيما المهاجرين منهم والأنصار, والمبشرين 
بالشواب في دار القرار. وأما ما جرى بعدهم من الظلم على أهل بيتالني (كَلةِ) 
فمن الظهور بحيث لا مجال للإخفاء » ومن‌الشناعة بحيث لا اشتباه على الآراء إذ 
تكاد تشهد به الجماد والعجماءء ويبكي له من في الأرض والسماء, وتنهد منه 
الجبال» وتنشق الصخور» ويبقى سوء عمله على كر الشهور ومرالدهورءفلعئةالله 
على من باشرء أو رضي» أو سعى» ولعذاب الآخرة أشد وأبقى. 

فإن قيل: فمن علماءالمذهب من لم يجوز اللعن على يزيد" مع علمهم بأنه 
يستتحق ما يربو على-ذلك ويزيد. 

قلنا: تحامياً عن أن يرتقى إلى الأعلىفالأعلى » كماهو شعار الروافض على ما 
يروى في أدعيتهم ويجري في أنديتهم.فرأى المعتنون بأمر الديين إلجام العوام 
بالكلية طريقا إلى الاقتصاد في الاعتقاد.وبحيث لا تزل الأقدام عن السواءء ولا 
تضل الأفهام بالأهواء . وإلا فمن يخفى عليه الجواز والاستحقاق؟ وكيف لا يقع 
عليهما الاتفاق؟ وهذا هو السر فيما نقل عن السلف من المبالغة في مجانبة أهل 
الضلالء وسدطريق لا بؤمن أن يجر إلى الغواية في المال» مع علمهم بحقيقة الحال 
وجلية المقال. وقد انكشف لنا ذلك حين اضطربت الأحوال واشرأبتالأهوال» 


)١(‏ الحق يقال: أنه يجباعلى المسلمين عدم الخوض في هذه المسائل وتركها إلى الله تعالى وخصرصاً 
بعد ما قال الرسول وَل أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم وأحاديث أخرى كثيرة» فالواجب 
على المسلمين أن يتركوا هذه المرحلة وأصحابها ويقولوا بقول الله تعالى: « تلك أمة قد خلت لهاما 
كسبت ولكم ما كسبتم ولا تسألون عما كانوا يعملون» . سورة البقرةآية رقم .14١‏ 

(۲) هو يزيد بن معاوية بن أبي سفيان الأموي ثاني ملوك الدولة الأموية في الشام ولد بالما طرون عام ه؟ 
ه ونشأ بدمشق» وولى الخلافة بعد وفاة أبيه سنة ٠‏ ه وأبى البيعة له عبد الله بن الزبيرء والحسين 
ابن علي فانصرف الأول إلى مكةء والثاني إلى الكوفة» وفي زمنه فتح المغوب: الأقصى على يد الأمير 
عقبة بن نافع » وفتح سلم بن زيساد بخارى وخوارزم توفي عام 14 ه راجع الطبري حوادث 54 
وتاريخ الخميس ۲: ٠٠١‏ ومنهاج السنة ۲: ۲۳۷ - 184 وابن الأثير ؛: 49. 


۳۱۱ 


وحيث لا متسع ولا مجال.والمشتكى إلى عالم الغيب والشهادة الكبير المتعالي 1 
قال: خاتمة 
(قد وردت الأحاديث الصحيحة في ظهور إمام من ولد فاطمة الزهراء (رضي 
لله عنها) يملا الدنيا قسطاً وعدلاً كما ملثت جوراً وظلماً وقول الامامية أنه قد ولد 
واختفى ما فوق أربعمائة سئة خوفا من الأعداء ذهاب بلا حجةإلى إمام بلا حكمة 
على أن الناس بعد بني العياس يظلبونه من السماء فما له. والاختفاء في نزول 
عيسى وخر وج الدجال) . 


مما يلحق بباب الامامة بحث خروج المهدي. ونزول عيسى (45)وهمامن 
أشراط الساعة ا الباب أخبار صحاح » وإن كانت آحادا.ويشبه أن 
يكون حديث خروج الدجال متواتر المعنىء أما خروج المهدي فعن ابن عباس 
(رضي الله عنه) أنه قال: قال رسول الله وة ) : «لا تدهب الدنيا حتى يملك 
العرب رجل من أهل بيتي يواطىء اسمه اسمي» . 


وعن ابن سلمة» قال: سمعت رسول الله (وِ)يقول : المهدي من عترتي» من 
ولد فاطمة . 

وعن أبي سعيد الخدري» قال : قال رسول الله ل : «المهدي مني, أجلى, 
سنین) . 

وعله (رضي الله عنه): قال: ذكر رسول الله () بلاء يصيب هذه الأمة حتى 
3 جد ارس ملحا بلجا | ا اي فيملاً به 
من ولد فاطمة (رضى الله عنها) يخلقه الله تعالى متى شاءء e‏ 


)١(‏ هذه الأحاديث كلها أحاديث آحاد» وأحاديث الآحاد لا يأخذ بها في إثبات العقائدء وراجع كتابنا 
«المذاهب المعاصرة» وموقف الاسلام منها: طبحة لجيل». 


۳1۲۳ 


وزعمت الامامية” من الشيعة أن محمد بن الحسن العسكري اختفى عن 
الناس خوفاً من الأعداء . ولا استحالة في طول عمره كنوح ولقمان والخضر (عليهم 
السلام) وأنكر ذلك سائر الفرق» لأنه ادعاء أمر يستبعد جداًء إذ لم يعهد في هذه 
الأمة مثل هذه الأعمار من غير دليل عليه ولا أمارة ولا إشارةإقامة من النبي (كَِ) ولآن 
اختفاء إمام هذا القدر من الأنام بحيث لا يذكر منه إلا الاسم بعيد جداء ولأن بعئه 
مع هذا الاختفاء عبث» إذ المقصود من الامامة الشريعة» وحفظ النظام » ودفع 
الجور. ونحو ذلك .ولوسلم فكان ينبغي أن يكون ظاهراً ليظهر دعوى الإمامة 
كسائر الأئمة من أهل البيت ليستظهر به الأولياء وينتفع به الناس» لأن أولى الأزمنة 
بالظهور هو هذا الزمان» للقطع بأنه يتسارع إلى الانقياد له والاجتماع معه 
النسوان والصبيان» فضلاً عن الرجال والأبطال. 


وأما نزول عيسى (عليه السلام) : فعن رسو ل الله ( )أنه قال : «والذی نفسي 


بيده ليوشكن أن ينزل فيكم ابن مريم حكماً عدلأء فيكسر الصليبءويقتل 
الخنزير. .( الحديث59) , 

وقال(يلة) : «كيف أنتم إذا نزل ابن مريم فيكم وامامكم منكم ام لم يرو في 
حاله مع إمام الزمان حديث صحيح سوى ماروي أندفال(ي)لايزال طائفة من أمتي 
يقاتلون على الحق ظاهرين إلى يوم القيامة. قال: فينزل عيسى بن مريم» فيقول 
أميرهم : تعالى صل لنا. فيقول :لاء إن بعضكم على بعض أمراء تكرمة إليه هله 
الأمة. فما يقال: إنعيسى (ل)يقتدي بالمهدي؛ أو بالعكس شيء لا مستنه له. 


)١(‏ الإمامية :هم الذين قالوا بالنص الجلي على إمامة علي رضي الله عنه» وكفروا الصحابة ‏ وهم الذين 
خرجوا على علي رضي الله عنه عند التحكيم وكفروه» وهم اثنا عشر ألف رجل كانوا أهل صلاةء 
وصيامء وفيهم قال النبي ل يحقر أحدكم صلاته في جنب صلاتهم» وصومه في جنب صومهم ٠‏ 

ولكن لا تتجاوز القراءة تراقيهم». ١‏ 

(۲) رواه الامام مسلم في كتاب الايمان ۹ باب نزول عيسى بن مریم حاکما بشريعة نبينا محمد 5 
۲ -(180) بسنده عن أبي هريرة يقول: قال رسول الله وي وذكره. ورواه الامام البخاري في 
كتاب المظالم 201 والبيوع ٠١١‏ والأنبياء 4٩‏ وأبوداود في الملاحم ؛ ١‏ والترمذي في الفتن 84 » 
وابن ماجه في الفتن ۳۴ وأحمد بن حتبل في المسند ۲ : ۰ ۲ 44" (حلبى). 


۳۳ 


النبوة» فلامحالة يكون أفضل من الإمام: إذغاية علماء الأمة اناقل 
وأماقوله(6) :« لامهدى إلا عيسى بن مريم» فلا يبعد أن يحمل على الهداية 
إلى طريق هلاك الدجال» ودفع شره على ماتعلن به الأحاديث الصحاح» فمن م٠‏ 
حديث طويل في الملاحم أنه يخرج الدجال بالشام» فبينا المسلمون يعدو نللقتال» 
یسوون الصفوف إذ أقيمت الصلاة » فينز ل عيسى بن مريم فأمهم . فإذا رأه عدو الله 
ذاب كمايذوب الملح 'في الماء. فلو تركه لذاب حتى يهلك. ولكن يقتله الله بيذه 
فيريهم دمه في حربته . وفي هذا دليل على أنعيسى (355)يؤمالمسلمين في تلك 
الصلاة. 
وقال(5) :«مامن نبي إلا أنذر قومه الأعور الكذاب)”" ثم وصفه. وفصل كثيراً 
من أحواله. 
وقال: ينزل عيسى بن مريم عند الدنارة البيضاء شرقي دمشق» فيطلبه' حتى 
يدركه بباب الدء فيقتله . 
وقال(كِةِ) : بتبع الدجال من أمتي سبعون ألفاً عليهم التيجان» أي الطيالسة 
الخضر.. ونرجو أن يكون المراد أمة الدعوة على ماقال(4لة) :تيع الدجال يهود 
أصفهان سبعون الفأ عليهم الطيالسة. 
جوإركم من فتنته . 


)١(‏ الحديث رواه الترمذي في كتاب الفتن 1۲ باب ما جاء في قتل عيسى ابن مريم الدجال ۲۲٤٠١‏ بسنده 
عن قتادة قال سمعت أنسأ قال: قال رسول الله يل وذكره وقال الترمذي: هذا حديث حسن صحيح 
ورواه البخاري في كتاب الفتن ۲١‏ وكتاب التوحيد ١۷‏ ورواه الامام مسلم في كتاب الفتن ٠٠١١‏ 
وأبودارإد في كتاب الملاحم ٠14‏ |وأحمد بن حنبل في المسند : ٠١‏ (حلبى). 


۴14 


وقال (عليه السلام) : من سمع بالدجال فليا عنه. فوالله إن الرجل ليأتيه وهو 
يحسب أنه مؤمن فيتبعه مما تبعث له من الشبهات. 


قال: وغير ذلك 


(من الأشراط كدابة الأرض» ويأجوج وبأجوج. وطلوع الشمس من 
مغر بها »والخسوف‌الثلاثة. وقلة العلم والأمانة, وكثرة الفسق والخيانة. ورياسة 
الفساق والأرذال, وفرط ازدياد عدد النساء على الرجال» وإشفاء الاإسلام على 
الز والء و انقضاء النظام إلىالانحلال» وهذاهو الشر الذي يتبين منه خيرية القرون 
السابقة بحسب كثرة الثواب أيضاًء ويكون عند غاية قرب الساعة وانقراض زمن 
التوبة والطاعة, فلا ينافي احتمال خيرية آخر الأمة على ما قال رسو ل الله(يكة) «مثل 
أمتي مثل المطر لا يدري أوله خير أم آخره»؟ بناء على احتمال أن يفضل مع طول 
.العهد وفساد الزمان ثواب المعرفة والايقان والطاعة والايمان. ثبت الله قلوينا على 
الدينء و وفقنا لما يرضاه يوم الدين: إنه خير موفق ومعين وصلى اله على النبي 
محمد وآله الطاهرين وأصحابه أجمعين , والحمد لله رب العالمين) . 

من أشراط الساعة عن حذيفة بن أسيمد الغفاري» قال: اطلعالنبي (كلةِ)علينا 
ونحن نتذاكرء فقال: ما تذكرون؟ قلنا: نذكر الساعةء قال: إنها لن تقوم حتى تروا 
قبلها عشر ايات» فذكر الدخان, والدجال» والدابة » وطلوع الشمس من مغربهاء 
ونزول عيسى بن مريم » ويأجوج ومأجوج» وثلاثة خسوف خسف بالمشرق وخسف 
بالمغرب وخسف بجزيرة العرب وآخر ذلك نار تخرج من اليمن:تطرد الناس إلى 


2 


وقال() : إن أول الآيات خروجاً طلوع الشمس من مغربهاء وخروج الدابة 
على الناس ضحى 27 . 


)١(‏ الحديث رواه الامام الترمذي في كتاب الأمثال ‏ باب 758 بسنده عن ثابت البناني عن أنس قال: 

فال رسولاللهة وذكره. قال: وفي الباب عن عمار» وعبد الله بن عمرو» وابن عمر وقال: هذا 
حديث حسن غریب من هذا الوجه. . 

(۲) الحديث رواه ابن ماجه في كناب الفتن ۲۸ باب الآيات ٠٠٠١‏ بسنده عن حذيفة بن أسيد أبي 


10 


وعن ابي ذر قال: قال رسول الله( )حين‌غربت الشمس: أتدري أين تذهب 
هذه؟ قلت: الله ورسوله أعلم, قال: فإنها تذهب حتى تسجد تحت العرش» 
فتستأذن» فيؤذن لهاء ويوشك أن تسجد فلا يقبل منهاء وتستأذن فلا يؤذن لهاء 
فيقال لها: ارجعي من حيث جثت» فتطلع من مغربها. فذلك قوله تعالى : 
#والشمس تجري لمستقر لهاي(“ 


قال: مستقرها تحت العرش. 
وقال(يكلِ) : إن من أشراط الساعة أن يرفع العلم» ويكثر الجهل» ويكثر شرب 
الخمرء ويقل الرجال» ويكثر النساء» حتى يكون لخمسين امرأة قيم واحد) . 
وقال رسول الله (45) : إذا ضيعت الأمانة فانتظر الساعة . 
وقال رسولالله(كةِ) :أول أشراط الساعة نار تحشر الناس من المشرق إلى 
المغرب. 5 
ببصرى9" . 
وقال (عليه السلام) : لا تقوم الساعة حتى يتقارب الزمان» فتكون السنة 
كالشهرء والشهر كالجمعة, وتكون الجمعة كاليوم» ويكون اليوم كالساعة. وتكون 
الساعة كالصرمة بالنار. 


سريحة قال: اطلم رسول الله - ی وذكسره . ورواه أبو داود في الملاحم 1۲ ومسلم في الفتن 
Î‏ والترمذي في الفتن ۲١‏ وأحمد بن حنبل في المسند 4 : ,2 ۷ (حلبی) . 


(1١)سورة‏ يس أية رقم ۳۸. 
(Y)‏ الحديث رواه الترمذي في كتاب الفتن باب ما جاء في أشراط الساعة ه٠‏ ۰ احدثنا محمود بن غیلان 


حدثنا ا محا يب ع تحصن الي ا الله - ا وذكره . قال الترمذي. 


)( الات رواه الإمام مسلم في كناب الفتن وأشراط الساعة ١‏ باب لا تقوم الساعة حتى تخرج نار من 


أرض الحجاز ٤۲‏ -(۲ ۰) بسنده عن أبي هريرة - رضي الله عنه أن رسول الله وك قال : وذکره. 


علض 


وفي حديث آخر: لا تقوم حتى لا يقال في الأرض الله الله(" . 

وذكر في حديث آخر» من علامات الساعة أن تظهر الأصوات في‌المساجد وأن 
يسود القبيلة فاسقهم » وأنيكون زعيم القومأرذلهم » وأنيكرم الرجل مخافة شره. 

وبالجملة» فالأحاديث في هذا الباب كثيرة رواها العدول الثقاة وصححها 
المحدثون الأثبات »ولا يمتنع حملها على ظواهرها عند أهل الشريعة لأن المعاني 
المذكورة أمور ممكنة عقلا. وزعمت الفلاسفة أن طلوع الشمس من مغربها مما 
يجب تأويله بانعكاس الأمور وجريانها على غير ما ينبغي.وأوّلَ بعض العلماء النار 
الخارجة من الحجاز بالعلم والهداية» سيما الفقه الحجازي» والنار الحاشرة 
للناس بفتنة الأتراك» وخروج الدجال بظهور الشر الاد وترول عمس رعا 
السلام) باندفاع ذلك وبدو الخير والصلاح, وتقارب الزمان بقلة الخير والبركة 
وذهاب فائدة الأيام والأوقات» أو بكثرة الغفلة والاشتغال بأمر الدنيا ولذاتهاء 
وبحدوث الفتن العظام الشاغلة لقلوب الأنام عما يمضي عليهم من الليالي والأيام . 
وأما يأجوج ومأجوج فقيل: من أولاد يافث بن نوح» وقيل: جمع كثير من أولاد 
آدم أضعاف سائر بني آدم » لأنهلا يموت الرجل منهم حتى ينظر إلى ألف ذكر من 
صلبه يحملون السلاح» فمنهم من هو في غاية الطول خمسون ذراعاء وقيل. 
مائة وعشرون ذراعاًء ومنهم من طوله وعرضه كذلك" ومنهم من هو في غاية 
القصرء كانوا يخرجون إلى قوم صالحين بقربهم »فيهلكون زروعهم وضروعهم””) 
ويقتلونهم . فجعل ذوالقرنين7/» سداً دونهم فيحفر و نكل يوم السد حتى إذاإكادوا 
يرون شعاع الشمس» قال الذي عليهم : ارجعوا فستحفرونه غداء فيعيده الله كما 
کان » حتى إذا بلغت مدتهم حفروا حتى إذا كادوا يرون شعاع الشمس» قال الذي 


(۱) الحديث رواه الامام الترمذي في كتاب الفتن ۳۵ باب منه ۲۲۰۷ بسنده عن أنس قال: قال رسول 
الله َة وذكره. قال الترمذي: هذا حديث حسن . 

(۲) في (ب) بزيادة (أكثر من ذلك) . 

(۳) في (ب) مواشيهم بدلا من (ضروعهم) . 

(5) قال تعالى في سورة الكهف: « قلناياذا القرنين إن يأجوج ومأجوج مفسدون في الأرض فهل نجعل 
لك خرجاً على أن تجعل بيننا وبينهم سدأ. 
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عليهم : ارجعوا فستحفرونه غداً إن شاء الله فيعودون وهو كهيئته فيحفرونه 
ويخرجون, مقدمتهم بالشام» وساقتهم بخراسان فيشربون المياه» وينحصر 
الناس منهم في حصونهم » ولا يقدرون على إتيان مكة والمدينة وبيت المقدس» 
ا عليهم نغفاً في آمعائهم» اکن خی فيرسل طيراً فيلقيهم 
في فى البحر» ويرسل مطراً فيغسل الأرض . وخروجهم يكون بعد خروج الدجال 
وقتل عيسى إياه . 

فإن قيل: بعض هذه الأحاديث يشعر بأن الأمة في اخر الزمان شر الخلق 
قليل الخير » وقد قال النبي وة ) : «مثل أمتي مثل المطرء لا يدري أوله خير أم 
أتحره )7 , 

قلنا: الشرارة الظاهرة التي لا شك معها في خيرية القرون السابقة إنما هي 
عند غاية قرب الساعة. وحين انقراض زمن التكليف» أو كاد على ما ورد في 
الحديث أنه يمكث عيسى بن مريم في الناس بعد قتل الدجال سبع سنين» ليس 

بين اثنين عداوة» ثم يرسل الله ريحاً باردة من قبل الشام فلا يبقى على وجه 

الأرض أحد في قلبه مثقال ذرة من خير أو إيمان" لا قبضته» ويبقى شرار 
الناس في خفة الطير وأحلام السباع» لا يعرفون معروفا ولا ينكرون كرا 
فيأمرهم الشيطان بعبادة الأوثان» وهم في ذلك دار رزقهم حسن عيشهمء ثم 
ينفخ في الصور . وهذا ما قال ( لا ) : « لا تقوم الساعة على أحد يقول : الله 
الله ( ۳„ 

وأما في آخر الزمان عند كون الأمة في الجملة على الطاعة والإيمان. فلا 
بعد كونهم خيراً عند الله وأكثر ثواباً باعتبار انقيادهم وإيمانهم مع الغيبة عن 
مشاهدة نزول الوحى وظهور المعجزات» وهبوط الخيرات والبركات» وباعتبار 
ثباتهم على الإيمان والطاعات والعلوم والمعارف» وإرشاد الطوائف مع فساد 
الزمان وشيوع المنكرات» وكساد الفضائل» ورواج الرذائل» واستيلاء آهل 


)١(‏ سبق تخريج هذا الحديث في هذا الجزء. 
(5) سقطمن (ب) لفظ (إيمان) , 
() سبق تخريج هذا الحدىث في هذا الجزء. 
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الجهل والعناد والشر .والفساد. وهذا لا ينافي خيرية القرون الأولى ومن ياي 
بكثرة الطاعات والعبادات. وصفاء العقائدء وخلوص النيات» وقرب العهد 
بالنبي (26 ) وأصحابه» ونحو ذلك على ما قال (يةِ ) : « خير القرون القرن 
الذي أنا فيهمء ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم » ثم يفشو الكذب 6" 


فإن قييل: في أحاديسث قرب الساعة ما يشعر بأنها تقوم فريبأًء كقوله(86) : 
«بعشت أنا والساعة كهاتين» "يعني السبابة والوسطى . بل على أنها تكون قبل مائة 
سنة +كقوله (يِ) :«يسألونني عن الساعة, وإنما علمها عند الله » وأقسم بالله ما على 
الأرض من نفس منفوسة يأتي عليها مائة سنة» . وكقوله( يل : «لا يأتي مائة سنة 
وعلى الأرض نفس منفوسة» وها نحن اليوم شارفنا ثمان مائة سنة» ولم يظهر شيء 

من تلك العلامات. 


قلنا: المراد أن قرب الساعة من مستقبل الزمان بالإضافة إلى ما مضى كقرب ما 
بين الإإصبعين أ وكفضل الوسطى على السبابة. وحديث مائة سنة إنما هو في القيامة 
الصغرى المشار إليها بقوله (عليه السلام): «من مات فقد قامت قيامته»» وقوله 
لجمع من الأعراب سألوه عن الساعة» وقد أشار الى أصغرهم : «إنيعش هذا لا 
يدركه الهرم حتى يقوم عليكم ساعتكم]22 وإنما الكلام في القيامة الكبرى التي هي 


)0 الحديث رواه الترمذي في كتاب الفتن ٤٥‏ باب ما جاء في القرن الغالث ۲۲۲۲ - بسنده عن عمران 
ابن حصين قال : قال رسول الله -- وذكره. وقال الترمذي : هذا حدييث حسن صحیسح ورواه 
البخاري في الشهادات 4 وفضائل أصحاب النبي وابن ماجه في الأحكام ۲۷ وأحمد بن حنبل ١‏ : 
۸ ۷ (حلبى) . 

)١(‏ رواية الامام البخاري في كتاب الرقاق ۴۹ والطلاق 78 وتفسير سورة ۷۹ء ورواه الإمام مسلم في 
الجمعة ٠١ ٠٤١‏ باب تخفيف الصلاة والخطة 419  )851(‏ بسنده عن جابر بن عبد الله قال رسول 
الله يكل وذكره. ورواه أيضاً في الفتن ۱۴۲ - ٠١١‏ ورواه ابن ماجه في المقدمة ۷ باب اجتناب 
البدع والجدل ٤٥‏ بسنده عن جابر بن عبدالله قال: كان رسول الله وة وذكره. . 

(") الحديث رواه الامام مسلم في كتاب الفتن وأشراط الساعة ۲۷ باب قرب الساعة ١5‏ #90( 
بسنده عن هشام عن أبيه عن عائشة قالت: كان الأعراب إذا قدموا على رسول الله جا سألوه عن 
الساعة متى الساعة. فنظر إلى أحدث إنسان منهم: وذكره. 


۳۹ 


حشر الكل وسوقهم إلى المحشرء على أن الحديث ليس على عمومه لبقاءالخضرء 
بل إلياس أيضاء على ما ذهب إليه العظماء من العلماء من أن أربعة من الأنبياء فى 
زمرة الأحياء . الخضر وإلياس في الأرض » وعيسى وإدريس في السماء (عليهم 
الصلاة والسلام) . 


النهاية 


تم بعون الله (الجزء الخامس) 
من كتاب (شرح المقاصد) 
وبانتهائه تم الكتاب 


وكان الفراغ منه ببحمد الله وتوفيقه 
فی ١4‏ جمادى الآخرة ۱٤١١۷‏ ه 
في سلطنةعمان 
وبالله التوفيق 
وصلى الله وبارك على سيدنا 
محمد وعلى آله وسلم 
( المحقق ) 


۳۰ 


